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RESUMO

A questdo abordada nesta tese se refere ao campo tedrico da memdria social vinculada a
problematica politica, apresentada a partir do pensamento de dois filésofos: Nietzsche e
Arendt. Embora estejam situados em contextos historicos distintos e, portanto, com
interpretacdes diversas sobre o mundo, a vida, a politica e a sociedade, é possivel encontrar
neles um ponto comum de anélise e critica a realidade contemporénea. A partir do estudo
mais aprofundado das obras destes filosofos, principalmente “A genealogia da moral”, escrita
por Nietzsche, em 1887, e “Origens do totalitarismo™, publicado por Arendt, em 1950, foi
possivel perceber que para além das diferencas e da riqueza singular de suas ideias, ambos
partem de uma questdo comum: a forca exercida pelo esquecimento na relagdo do entre os
homens. A tese defendida é a de que o esquecimento para Nietzsche tem a mesma funcao que
0 ndo esquecimento para Arendt, ou seja, exercer uma forca entre a memoria e a lembranca,
capaz de gerar uma acdo criadora e efetiva sobre a pdlis. Com isso, os filésofos propéem, em
perspectivas distintas, uma revisdo do modelo politico instaurado em seu tempo historico,
tendo como referéncia a polis grega, aprofundando, especificamente, o espaco publico
agonistico, no qual era possivel instaurar o debate, o confronto e, por vezes, 0 consenso.
Constata-se que, uma vez destituido desse espaco agonistico, no qual as diferencas sao
expostas e o homem publico aparece, ocorre 0 vazio do poder e, consequentemente, a
instauracdo, pela violéncia, do totalitarismo. A violéncia, inaugural do jogo politico no
pensamento nietzschiano e desempenhando um papel instrumental para Arendt, € capaz de
criar uma memoria organizada. Esta, por sua vez, conduz os individuos a um esquecimento de
si e a passividade momentéanea diante dos assuntos politicos, o que, para ambos, representaria
a anulacdo da acdo competitiva, agonistica e salutar, prépria dos espacgos publicos. Por fim, ao
questionar as ideias politicas dominantes na modernidade (nacionalismo, burocratizagéo,
massificacdo, dominio despdtico dos interesses econémicos), Nietzsche e Arendt se
encontram diante da dificil tarefa de revisitar a historia para encontrar nela uma nova
perspectiva interpretativa das agdes dos individuos diante do cenario de uma sociedade de
consumo, na qual o econdmico se interpde a politica, a liberdade e a criagéo.

Palavras-chave: Esquecimento. Agonismo. Violéncia. Pdlis. Politica. Criacao.



ABSTRACT

MEMORY AND POLITICS IN THE PATHS OF NIETZSCHE AND ARENDT

The question addressed in this thesis refers to the theoretical field of social memory linked to
politics problems, presented from the reflexions of two philosophers: Nietzsche and Arendt.
Although they are located in different historical contexts and therefore have different
interpretations about the world, life, politics and society, it is possible to find in them a
common point of analysis and criticism of contemporary reality. From the further study of the
writings of these philosophers, especially “Genealogy of morals™, written by Nietzsche, in
1887, and “The Origins of Totalitarianism”, published by Arendt, in 1950, it was possible to
perceive that beyond the differences and natural wealth of their ideas, both start from a
common issue: the force exerted by the forgetfulness in the relationship between the men. The
argument is that forgetfulness to Nietzsche has the same function as not forgetfulness to
Arendt, i.e., exert a force between memory and recollection, capable of generating a creative
and effective action on the polis. Thus, philosophers propose, in different perspectives, a
review of the political model established in its historical time, with reference to the Greek
polis, deepening specifically the agonistic public space, in which it was possible to introduce
the debate, the confrontation and sometimes the consensus. We corroborate that once
dismissed this agonistic space, in which the differences are exposed and the public man
appears, the void of power occurs and, consequently, the establishment of totalitarianism, by
violence. Inaugural political game in Nietzsche's thought and playing an instrumental role for
Arendt, violence is able to create an organized memory. This one, in turn, leads individuals to
a self-forgetfulness and momentary passivity front of political affairs, which constitutes for
both the annulment of competitive, agonistic and salutary action, own public spaces. Finally,
arguing the dominant political ideas in modernity (nationalism, bureaucratization,
massification, despotic domain of economic interests), Nietzsche and Arendt face the difficult
task of revisiting the history to find in there a new interpretative perspective of the actions of
individuals facing the scenario of a consumer society, in which economics stands among
politics, freedom and creation.

Keywords: Forgetfulness. Agonism. Violence. Polis. Politics. Creation.



RESUME

MEMOIRE ET POLITIQUE DANS LES PARCOURS DE NIETZSCHE ET ARENDT

La question abordée dans cette these fait référence au champ théorique de la mémoire sociale
liée a la problématique politique, présentée a partir de la pensée de deux philosophes :
Nietzsche et Arendt. Bien qu’ils soient situés dans des contextes historiques distincts et, alors,
qu’ils aient des interprétations diverses sur le monde, la vie, la politique et la société, c’est
possible de trouver entre eux un point commun d’analyse et critique de la réalité
contemporaine. A partir de 1’étude plus approfondie des ceuvres de ces philosophes, surtout
“La généalogie de la morale”, écrite par Nietzsche, en 1887, et “Les origines du
totalitarisme”, publiée par Arendt, en 1950, il fut possible d’apercevoir que, au-dela des
différences et de la richesse singuliere de leurs idées, tous les deux partent d’une question
commune : la force exercée par I’oubli dans la relation du parmi les hommes. La thése
soutenue est celle de que I’oubli pour Nietzsche a la méme fonction que le non-oubli pour
Arendt, soit exercer une force entre la mémoire et le souvenir, capable de générer une action
créatrice et efficace sur la polis. Ainsi, les philosophes proposent, dans des perspectives
distinctes, une révision du modele politique instauré dans leur temps historique, ayant comme
référence la polis grecque, en approfondant spécifiquement I’espace publique agonistique,
dans lequel était possible d’instaurer le débat, la confrontation et parfois le consensus. Nous
remarquons qu’une fois destitué de cet espace agonistique, dans lequel les différences sont
exposées et I’homme public apparait, il se produit le vide du pouvoir et, par conséquent,
I’instauration, par la violence, du totalitarisme. La violence, déclencheur de 1’enjeu politique
dans la pensée nietzschéenne et ayant un réle instrumental pour Arendt, est capable de créer
une mémoire organisée. Celle-ci, a son tour, conduit les individus a un oubli de soi et a la
passivité momentanée en face des sujets politiques, ce qui, pour tous les deux, représenterait
I’annulation de I’action concurrentielle, agonistique et salutaire, propre des espaces publics.
Finalement, en mettant en question les idées politiques dominantes dans la modernité
(nationalisme, bureaucratisation, massification, domination despotique des intéréts
économiques), Nietzsche et Arendt se rencontrent face a la tache difficile de revisiter
I’histoire pour y trouver une nouvelle perspective interprétative des actions des individus en
face du scénario d’une société¢ de consommation, dans laquelle le champ économique
s’interpose parmi la politique, la liberté et la création.

Mots-clés : Oubli. Agonisme. Violence. Polis. Politique. Création.



NOTACAO BIBLIOGRAFICA

Para facilitar a leitura desta tese e uma possivel busca as fontes, adotaram-se as seguintes abreviagdes
das obras de Friedrich Nietzsche (seguidas, quando citadas, dos titulos correspondentes aos aforismos)
e de Hannah Arendt:

Friedrich Nietzsche

ABM — Além do bem e do mal: preltdio a uma filosofia do futuro

AFZ — Assim falou Zaratrusta: um livro para todos e para ninguém

CI — Crepusculo dos idolos, ou como se filosofa com o martelo

Co. Int. — Consideragdes intempestivas

CP — Cinco prefécios para cinco livros ndo escritos

EP — Ecrits posthumes

FF — Fragmentos finais

FP — Fragmentos péstumos

GC - A gaia ciéncia

GM - Genealogia da moral: uma polémica

GP — A grande politica: fragmentos

HDH, | — Humano, demasiado humano: um livro para espiritos livres volume |
HDH, Il — Humano, demasiado humano: um livro para espiritos livres volume |1
I1 Co.Int. — Segunda consideragdo intempestiva

NT — O nascimento da tragédia ou helenismo e pessimismo

VDM — A visdo dionisiaca do mundo

Hannah Arendt

CH — A condicdo humana

Co. — Compreender: formacéo, exilio e totalitarismo (ensaios).

CR — Crises da republica

DP — A dignidade da politica: ensaios e conferéncias

EJ — Eichmann em Jerusalém: um relato sobre a banalidade do mal
EPF — Entre o passado e o futuro

HTS — Homens em tempos sombrios

OT — Origens do totalitarismo: antissemitismo, imperialismo, totalitarismo
PP — A promessa da politica

RJ — Responsabilidade e julgamento

SV — Sobre a violéncia

VE — A vida do espirito: o pensar, o querer, o julgar
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INTRODUCAO

A questdo da sociedade sempre foi um campo aberto a muitas interpretacoes e,
portanto, as mais variadas conclusfes. Pode-se afirmar que isso se deve, principalmente, ao
fato de que ndo ha um pensamento capaz de encontrar respostas que possam satisfazer a todas
as necessidades humanas. Qualquer tentativa a homogeneizacdo das acbes gera efeitos
totalitarios que subordinam e fragilizam o homem. A historia dos grandes movimentos
politicos contribui para demonstrar o quédo perniciosa é essa realidade.

Assim, pode-se recorrer sempre & origem histérica desses movimentos® para tentar
encontrar as bases em que eles se sustentaram para organizar um arcabouco tedérico que fosse
capaz de controlar e convencer a sociedade da necessidade desses “modelos Unicos”. O
objetivo estaria pautado na garantia de que a partir da adocdo desses modelos politicos seria
possivel alcancar a prosperidade e o avango de toda a sociedade. Para se alcancar essa
finalidade, era necessario anular as diferencgas individuais em prol de um bem coletivo maior:
a sobrevivéncia da propria sociedade. Essa tem sido uma proposta comum em que se pauta
todo movimento revolucionario que visa instaurar-se na sociedade.

As respostas prontas e construidas, ao longo da tradi¢cdo advinda da modernidade,
incomodaram a dois fildsofos em periodos distintos: Nietzsche, no final do século XIX, e
Arendt, no século XX. O olhar critico e, por vezes, cético de ambos a sociedade moderna fez
com que parte significativa de suas obras estivesse baseada na critica ao projeto da
modernidade, centrado e sustentado pela tradicdo metafisica®.

E possivel perceber que, em perspectivas distintas, ambos os fildsofos encontram
argumentos sélidos para sua analise critica a esse contexto historico. Nietzsche, em sua obra

“Genealogia da moral: uma polémica™®

demonstra que a base da modernidade esta construida
e alicercada sob uma moral que conduz, determina e fragiliza o homem e que esta era

constantemente reforcada por uma memoria que ndo permitia ao individuo singular o

! Essa origem se relaciona a obra de Platio “A Repiblica”, onde se encontra plenamente desenvolvida a primeira
proposta politica utépica no pensamento ocidental.

% Segundo afirma Odilio Alves Aguiar: “A aten¢io que Arendt dedicou a politica a fez entender que a
recuperacdo da sua dignidade exigia a ruptura ¢ o desmantelamento da metafisica.” (Filosofia, politica e ética
em Hannah Arendt. ljui: Unijui, 2009, p. 57). Essa ideia é também corroborada por Giacoia Junior (Introducéo.
In: NIETZSCHE, F. A grande politica. Campinas: UNICAMP, 2005. p. 1-20), assim como por Haar que
sustenta: “L’apparence nouvellement pensée, transfigurée par [l’abolition de toutes les oppositions, ne se
rapportera jamais a aucun fondement dernier, a aucun foyer central de l'interprétation, a aucun en-s0i, mais
renverra sans cesse a une autre apparence. Tout est masque.” (HAAR, Michel. Nietzsche et la métaphysique.
[S.1.]: Gallimard, 1993, p. 34).

* NIETZSCHE, F. Genealogia da moral: uma polémica. Traducio de Paulo César de Souza. 10. reimp. Sdo
Paulo: Companhia das Letras, 2007c.
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esquecimento criador. Arendt, por sua vez, admitindo o aprisionamento da memoria a uma
tradicdo construida sob essa matriz*, concentra, no entanto, sua critica & modernidade em um
dos seus resultados: o esquecimento da politica. A base de sustentagdo desse argumento

encontra-se em sua obra “Origens do totalitarismo™

, Na qual demonstra que o uso da
violéncia e a constru¢do de um Estado burocratico representam a perda do espaco publico,
lugar privilegiado da politica®. Era necessario, portanto, encontrar na lacuna “Entre o passado

”7

e o futuro”’ o elo perdido da tradicdo, ndo como um “recuperar conceitos e categorias antigas,

ou ‘restaurar’ a tradi¢ao de alguma maneira, mas desconstruir e superar a reificagdo de uma
tradicdo morta.”®

Percebe-se que para Nietzsche, a questdo ndo estava centrada no debate sobre as
origens da acdo politica, mas nos fundamentos de uma moral que enfraquece e torna 0 homem
um animal submisso® a uma norma advinda e justificada pela tradic&o. Por sua vez, Arendt,
que testemunhou a ascensdo de regimes totalitarios do século XX, buscou um caminho que
levasse 0 homem a pensar uma agédo capaz de vencer a acomodacdo, principalmente aquela
instaurada pelo terror.

Essas divergéncias interpretativas, que poderiam significar um colossal abismo
tedrico entre os dois pensadores, encontraram em Ansell-Pearson, na sua obra “Nietzsche

como pensador politico: uma introduco™*

, um ponto de convergéncia em que se instaura a
filosofia da agdo arendtiana: o espaco de luta, 0 agon grego™*. Para esse intérprete, a critica de
ambos estava centrada num questionamento a subordinacdo da politica a uma moral de vida
contemplativa, herdada da tradicdo, o que limitaria a insercéo ativa do individuo na sociedade.

Ainda segundo o comentarista, tanto Nietzsche quanto Arendt procuram encontrar um elo no

* Em sua obra “Entre o passado e o futuro”, Hannah Arendt, além de descrever o percurso histérico da formacao
da sociedade, analisa os elementos constitutivos da vida humana (liberdade, autoridade, educacéo, cultura e
politica). (Entre o passado e o futuro. Tradugdo de Mauro W. Barbosa. 3. reimp da 5. ed. S&o Paulo:
Perspectiva, 2005b).

® ARENDT, H. Origens do totalitarismo. Tradugdo de Roberto Raposo. 7. ed. S&o Paulo: Companhia das
Letras, 1989.

® Entre os diversos comentaristas de Arendt que partilham dessa ideia, pode-se citar, por exemplo, André
Macedo Duarte (Hannah Arendt e a modernidade: esquecimento e redescoberta da politica. In: CORREIA,
Adriano. Transpondo o abismo: Hannah Arendt entre a filosofia e a politica. Rio de Janeiro: Forense
Universitaria, 2002) e Aguiar (2009).

" ARENDT, 2005b.

® PORCEL, Beatriz. Pescando pérolas: Hannah Arendt e a ruptura da tradigdo. In: ENCONTRO HANNAH
ARENDT: O FUTURO ENTRE O PASSADO E O PRESENTE. 5., Passo Fundo, 2012. Anais..., Passo Fundo:
IFIBE, 2012, p. 12.

% Nietzsche (2007, p. 33 — GM, L, 11) afirma: “Supondo que fosse verdadeiro o que agora se cré como ‘verdade’,
ou seja, que o sentido de toda cultura é amestrar o animal de rapina ‘homem’, reduzi-lo a um animal manso e
civilizado, doméstico...”

10 ANSELL-PEARSON, K. Nietzsche como pensador politico: uma introdugo. Tradugdo de Mauro Gama. Rio
de Janeiro: Jorge Zahar, 1997.

Y Ibidem, p. 47.
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periodo classico grego que serviria de ponto de partida para uma critica a0 modo como a
classe burguesa conduzia a sociedade moderna. O agonismo*? enquanto um espaco politico de
disputa, confronto e, por vezes, de consenso, faz surgir, para ambos os filésofos, a
possibilidade inaugural de um novo comeco, capaz de gerar uma vitalidade e um jogo de
forcas saudavel a afirmacgéo constante da vida.

Essa acdo afirmativa da vida, como sendo uma renovagdo do agon grego, seré objeto
de analise desta tese no que tange a aproximacdo desses dois pensadores no que se refere,
principalmente, & busca estética de Nietzsche e o sentido da politica em Arendt'®. Entre os
comentadores de Arendt, Honig afirma que para a filésofa a politica é sempre agonistica e que
ndo ha espaco para homogeneizagdo, pois isso contraria a pluralidade, as diferencas'®. Nessa
mesma direcdo caminha Schrift, quando interpreta a posicdo de Nietzsche com relacdo ao
agon, como um espaco aberto as disputas das diferencas, ao ‘“saudavel respeito pela
competicdo™™®.

Para Duarte’, tanto Nietzsche como Arendt consideram que a acéo ocorre quando se
é capaz de ir além dos critérios morais estabelecidos como parametros para pensar o0 certo e 0
errado, 0 bem e 0 mal e a necessidade de estabelecer novos valores para a sociedade. Embora
se possa considerar a liberdade uma possibilidade que ocorre entre os homens, portanto na
vida em sociedade, como pensou Arendt e, para Nietzsche, como uma possibilidade estética

de construcéo de novos valores'®, é possivel encontrar seu ponto comum no espaco publico,

12 Ao longo desta tese sera aprofundada a concepcéo de disputa politica agonal a que se reportam Nietzsche e
Arendt em suas obras, enfatizando, principalmente, o periodo homérico da pélis grega. A esta visdo agonistica
da politica, presente em ambos os autores, também foi motivo de analise de Adriana Delbd (Hannah Arendt
leitora de Nietzsche: algumas consideracdes. Cadernos de ética e filosofia politica, Sdo Paulo, v.14, p. 127-
143, 2009).

3 E importante ressaltar que nio se trata de um paralelismo entre ambos os filésofos, mas de considerar, em
perspectivas de analises distintas, essa busca na origem da pdélis grega como um resgate da acao estética de uma
cultura livre, como entendia Nietzsche e, por outro lado, do sentido renovado da politica, como pretendia Arendt.
Y HONIG, Bonie. The politics of agonism: a critical response to “Beyond Good and Evil: Arendt, Nietzsche, and
the aestheticization of political action” by Dana R. Villa. Political Theory, v. 21, n. 3, p. 528-533, ago. 1993.
Disponivel em: <http://www.jstor.org/pss/191802>. Acesso em: 2 maio 2011. p. 530.

1> para Aguiar (2009, p. 44), a questdo da eliminagdo da diferenca, da alteridade ¢ uma critica contundente que
Arendt faz ao racionalismo ocidental.

18 Alan Schrift apresenta um estudo sobre as apropriacdes teéricas da filosofia de Nietzsche e realca esse aspecto
do agon grego como sendo uma necessidade vital para o espago publico, inclusive fazendo mencdo a
comentadora de Arendt, Bonnie Honig, sobre essa aproximagdo. (A disputa de Nietzsche: Nietzsche e as guerras
culturais. Cadernos Nietzsche, So Paulo, v. 7, p. 3-26, 1999, p. 14-15).

' DUARTE, 2002.

'8 para efeitos de estudo sobre esse tema, recorreu-se, entre outros autores, a Miguel Angel de Barrenechea
(Nietzsche e a liberdade. Rio de Janeiro: 7Letras, 2000) que aprofunda a dimensdo estética da liberdade.
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onde a luta se instaura contra os antigos valores que priorizam o temor e a covardia®®.

O centro da critica arendtiana estava na denuncia e no questionamento mais severo
ao totalitarismo, que faria desaparecer no cenario da pélis a discussao e o debate politico. Esta
forma deturpada da acdo politica se constitui em um esquecimento intencional, provocado
pelo regime totalitirio, cujo objetivo era a perpetuacdo no poder. Servindo-se dos
instrumentos de violéncia e da burocratizacdo, esse regime aniquila o individuo e fragiliza as
suas forcas, constituindo-o, como afirmara Nietzsche, um animal de rebanho®. Essa pratica,
no entender de Duarte, leva a abolicdo radical da liberdade humana de onde emergem todas as
tiranias.

Ja4 Francisco Ortega®’ chama atencdo para uma contrapartida a esse modelo
totalitario: a dimensdo da pluralidade como base de sustentacdo da teoria de acdo arendtiana.
Afirma o comentarista que para escapar dos ditames tiranicos, préprios de um regime
totalitario, e para vencer o esquecimento imposto pela politica, era necessario restabelecer o
espaco publico como lugar de encontro, de disputa, de acdo, onde “os assuntos humanos,
aparecem no momento em que ele é visto sob um aspecto particular e ndo na sua
multiplicidade.”® O espaco publico, dessa forma, se efetiva em qualquer lugar; nesse ponto
Ortega destaca a visdo agonistica que Arendt herdou do pensamento nietzschiano. A politica
passa a Se constituir como um espaco de luta e também de criacio e de experimentacio®.

E este 0 caminho desta tese: pensar a politica como um espago agonistico de
construcdo das interacdes sociais, que permita responder as questdes levantadas por Nietzsche

e Arendt, respectivamente:

Se em toda politica a questdo é tornar suportavel a vida para 0 maior nimero
de pessoas, que esse maior nimero defina o que entende por vida suportavel;

9 André de Macedo Duarte afirma que a base de sustentagdo dos argumentos construidos por Arendt sobre a
critica & modernidade recebeu influéncias também de Nietzsche que denuncia a aniquilagdo da liberdade das
forgas individuais em funcdo de um projeto proposto pelos liberais, marxistas e hegelianos do século XIX. Para
além da perspectiva teorica de Nietzsche que ndo se preocupou em sistematizar uma alternativa politica para
esses problemas, Arendt o fez. (Hannah Arendt e o pensamento politico sob o signo do amor mundi. From the
SelectedWorks of Andre de Macedo Duarte. Blog, jan. 2003b).

? Nietzsche (ABM, 242) afirma: “As mesmas novas condi¢des em que se produzird, em termos gerais, um
nivelamento e mediocrizagdo do homem — um homem animal de rebanho, Util, laborioso, variamente versétil e
apto — sdo sumamente adequadas as originar homens de exce¢do, da mais perigosa e atraente qualidade.” (Além
do bem e do mal: preltudio a uma filosofia do futuro. Traducdo de Paulo César de Souza. 9. reimp. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2010a).

2l ORTEGA, F. Hannah Arendt, Foucault e a reinvencdo do espaco publico. Trans/Form/Acdo, Marilia, SP, v.
24, n. 1, p. 225-236, jan./jul. 2001. Disponivel em: <http://dx.doi.org/10.1590/S0101-31732001000100015>.
Acesso em: 30 set. 2011.

% |bidem, p. 227.

2 Outros comentadores corroboram esse posicionamento, tais como Craig Clhoun e John Patrick McGowam, em
sua obra “Hannah Arendt e the meaning of politics” (Minnesota: University Minnesota, 1997) e Dana Villa em
sua obra “Arendt and Heidegger: the fate of the political” (New Jersey: Princeton, 1996).
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se confiam que o seu intelecto achard também os meios certos para alcangar
este fim, de que serve duvidar disso?*

Sera que a politica tem algum sentido?®

A aproximac&o tedrica entre Nietzsche e Arendt, proposta nesta tese, encontra sua
interface no campo da meméria social®®. Nesse sentido a memoria se constitui um campo de
estudo, pois possibilita entender ndo apenas 0os mecanismos ligados a configuracdo de uma
preservacdo cultural a que os povos estdo submetidos por forca da tradicdo politica e
econdmica, mas também por representar uma construcdo social de padrGes morais de
comportamento 2’. Afirma-se, com isso, que a questdo da memoria social atravessa a reflex&o
e a empreitada tedrica de ambos os autores.

Entendendo que a sociedade é construida a partir de paradigmas e modelos
construidos no passado e se tornam referéncia para o presente, € possivel pensar na memoria
como sendo responsavel pela formacéo de uma matriz para a consolidacdo de um povo-nacéo.
A memoria ndo so se da na dimensdo do social, como é também percebida e transmitida na e
pela cultura, isto €, ultrapassa as configuracdes pontuais de determinados grupos e passa a ter

um significado mais abrangente nos diversos segmentos de uma comunidade %. Com isso, é

* NIETZSCHE, Friedrich. Humano, demasiado humano: um livro para espiritos livres. Tradugdo de Paulo
Cesar de Souza. 5. reimp. S&o Paulo: Companhia das Letras, 2010b, p. 214 (HDH, I, Um olhar sobre o estado,
438).

% Essa questdo foi tema das conferéncias proferidas por Arendt entre os anos de 1946 a 1975 e reunidas sob o
titulo “A dignidade da politica”.

% Nietzsche, em “Genealogia da moral”, percorre esse caminho por onde se construira sua peculiar visio da
memodria social. Concorda-se com Barrenechea, quando afirma que “a chave interpretativa nietzschiana consiste
em mostrar que a memoria é criada, gerada e imposta socialmente, e ndo uma condicdo natural desse animal téo
singular.” (BARRENECHEA, Miguel Angel de. Nietzsche e a genealogia da moral social. In: DODEBEI, Vera;
GONDAR, Jb. O que é memdria social? Rio de Janeiro: Contra-Capa, 2005, p. 60).

27 Autores como Francisco Ramos de Farias (Apresentacdo. In: FARIAS, Francisco Ramos (Org.).
Apontamentos em memdria social. Rio de Janeiro: Contra Capa, 2011. p. 7-14), Maurice Halbwachs (A
memodria coletiva. Traducdo de Beatriz Sidou. Sdo Paulo: Centauro, 2006), Pierre Nora (Entre a memoria e a
historia: a problematica dos lugares. Projeto Histéria, Sdo Paulo, v. 10, dez. 1993) e Michael Pollak (Meméria e
identidade social. Estudos Histéricos, Rio de Janeiro, v. 5, n. 10, p. 200-212, 1992) abordaram sob diferentes
Oticas esse tema da memoria. Segundo J6 Gondar, isso se deve ao carater polissémico, transversal ou
transdisciplinar que o conceito gera por ser “produzido no entrecruzamento ou nos atravessamentos entre
diferentes campos do saber.” (Quatro proposi¢des sobre memoria social. In: GONDAR, J6. O que é memdria
social. Rio de Janeiro: Contra-Capa, 2005, p. 13).

8 O tema da cultura perpassa os escritos de Nietzsche e sera tematizado ao longo desta tese. Para efeito de
definicdo, Nietzsche (Co.Int. I, 1) afirma que “a cultura ¢ antes de mais nada, uma unidade de estilo que se
manifesta em todas as atividades de uma nacdo” e adverte “mas saber muito e ter aprendido muito ndo sdo nem
um meio nem signo de cultura, mas combinam-se perfeitamente com o contréario da cultura, a barbarie, com a
auséncia de estilo ou com a mistura cadtica de todos os estilos.” (Considera¢des intempestivas. Traducao de
Lemos de Azevedo. Portugal: Presenca, 1976, p. 11). Para Rosa Dias, a cultura descrita aqui pode ser dividida
em trés grupos: “a que tenha unidade de estilo, a arte que governa a vida e aquela que produza efeitos de
grandeza.” (Metafisica do génio nas extemporaneas de Nietzsche. In: BARRENECHEA, Miguel Angel de;
FEITOSA, Charles (Orgs.). Nietzsche e as ciéncias. Rio de Janeiro: 7Letras, 2011, p. 181). O tema da cultura
também aparecerd em Arendt (EPF, 2005, p. 250-251) quando, por exemplo, afirma: “A questio da cultura de
massas desperta antes de mais nada, um outro problema mais fundamental, o do relacionamento altamente
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possivel aceitar a hip6tese de que a memoria social abrange um campo discursivo mais
amplo: ela é politica, aqui entendida como um jogo constante que ocorre na relagdo no entre
0s homens.

Ao tratar da memoria em sua obra “Genealogia da moral: uma polémica”, Nietzsche
descreve 0 qudo violenta ela se imp6s ao individuo, utilizando-se dos instrumentos morais
estabelecidos pela tradicdo que a eleva e enaltece em detrimento do esquecimento®. A
memoria, nesse sentido, representa uma valorizacdo da culpa e da expiacao, sendo, portanto,
contraria a toda e qualquer tentativa de uma acdo espontanea que possa contrariar uma ordem
social estabelecida. O passado, assim, precisa ser conservado a todo custo e o esquecimento,
como quer a tradicdo, acaba por constituir uma fraqueza e ndo uma forga, como afirma
Nietzsche®.

Por outro lado, é possivel ver em Arendt que a memdria se constitui na e pela
tradicdo®, por isso mesmo pertence a histéria da humanidade e ndo deve ser esquecida. No
entanto, esse “ndo esquecimento” sO se aplica no campo da politica, uma vez que ela foi
sufocada pelas revolugdes ocorridas a partir do século XVI1%. Procura-se, nesta tese,
demonstrar que “este ndo esquecimento” é uma proposta relevante do pensamento politico de
Arendt, ao escrever “Origens do totalitarismo”, como um projeto que constitui uma forca
necessaria para que o passado politico, que fundou os estados totalitarios, possa ser banido. A
memoria assume, nesse caso, uma agdo pro-ativa, pois significa a elevacdo do homem contra
qualquer forma de submissdo a governo, Estado, ou nacdo. Nesse caso (0 da politica), o
esquecimento seria um instrumento utilizado pelo poder totalitario para que os homens nao se
lembrassem das atrocidades realizadas no passado. O que se visa mostrar é que para Arendt
ndo hd uma memoria que impeca 0 esquecimento, mas que existe um jogo constante de forcas

e uma necessidade de se criar permanentemente novos significados e valores para uma vida

problemético entre sociedade e cultura [...]. Nossa atenc&o recai sobre a cultura, ou melhor, sobre o que acontece
a cultura sob as dispares condi¢des da sociedade...”

2 Alguns comentadores ja se debrucaram sobre esse tema, entre eles, Maria Cristina Fernandes Ferraz (Nove
variacOes sobre temas nietzschianos. Rio de Janeiro: Relume Dumard, 2002) e Miguel Angel de Barrenechea
(Nietzsche: a memoria, o0 esquecimento e a alegria da superficie. In. BARREBECHEA, Miguel Angel de;
FEITOSA, Charles. Nietzsche e 0s gregos: arte, memoéria e educagdo — Assim falou Nietzsche V. Rio de
Janeiro: DP&A, 2006).

% para Nietzsche (2007, p. 48 — GM, II, 1), “esquecer é uma forga, um sinal de satde forte.”

3! Para Porcel (2012a, p. 52): “Arendt comega a tratar cada um de seus temas recuperando elementos da tradigio
ocidental, escavando nela como entre ruinas ja que considera que existe algo que perdemos; este gesto de
recuperar pegas e partes do passado oferece a autora um critério com o qual medir as deficiéncias na esfera
politica e moderna e contemporanea.”

*2 Em sua obra “Da revolugio” (Tradugdo de Fernando Didimo Vieira. 2. ed. Sdo Paulo: Atica, 1990), Arendt faz
um minucioso estudo sobre as origens das Revolugdes ocorridas no decorrer dos séculos XVIII-XIX. A autora
compara as opgdes politicas adotadas nas revolugdes francesa e norte-americana e conclui que essas revolugées
alijaram do poder a participacdo popular e se centraram em mecanismos de violéncia e burocratizacdo para
construcdo do que se chamou Estado Democratico.
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afirmativa.

Trata-se, nesta tese, de apresentar o esquecimento como uma forga capaz de trafegar
entre a memoria e a lembranga que, do ponto de vista estético, como pretende Nietzsche,
representaria a possibilidade criadora de novos valores, um despertar a “alma do artista” e,
para Arendt, um ndo esquecimento, igualmente, criador de um sentido novo para a politica.

Com isso, pode-se levantar as seguintes questdes: no campo da politica, enquanto
espaco de criacdo e de renovacdo, qual o papel da memodria e do esquecimento? Em “O
nascimento da tragédia”, Nietzsche afirma que Apolo precisa de Dionisio e vice-versa®: ndo
seria esta luta e, a0 mesmo tempo, um ponto de encontro entre a meméria e o esquecimento®,
numa perspectiva semelhante sustentada por Arendt, em sua obra “Da condicdo humana”,
quando trata da questdo da politica do entre os espacos pUblicos e privados?*® Néo seria este o
novo espaco do agon grega, como resposta a critica da modernidade?

Os possiveis desdobramentos derivados das questbes levantadas estdo, como se
pretende demonstrar nesta tese, na construcdo e no repensar da proposta nietzschiana da
grande politica® como um ponto de distanciamento e proximidade & proposta feita por
Arendt, quando questiona o esquecimento da politica e as matrizes do Estado Moderno.
Mesmo admitindo que Nietzsche proponha um estado aristocratico e ela uma nova forma de
conceber a democracia, ambos 0s autores concordam que o homem é mais do que um animal

laborans®’ e, por isso, ndo pode viver sob a tutela de um Estado uniforme e estético®®.

% Nietzsche (NT, 21) afirma: “Assim, a dificil relagdo entre o apolineo e o dionisiaco na tragédia poderia
realmente ser simbolizada através de uma alianca fraterna entre as duas divindades: Dionisio fala a linguagem de
Apolo, mas Apolo, ao fim, fala a linguagem de Dionisio: com o que fica alcangada a meta suprema da tragédia e
da arte em geral.” (O nascimento da tragédia, ou helenismo e pessimismo. Traducdo de J. Guinsburg. Séo
Paulo: Companhia das Letras, 2007d).

3 A proposta aqui é pensar Apolo, como afirmou Nietzsche (op. cit., p. 37 — NT, 4), como uma “divindade ética
que exige dos seus a medida e, para poder observa-la, o autoconhecimento”, como aquele que preserva a
memoria em contrapartida a Dionisio “que ¢ trazido a nods, o mais perto possivel, pela analogia da embriaguez
[...] por cuja intensificagdo o subjetivo se esvanece em completo autoesquecimento.” (Ibidem, p. 21 — NT, 1,
grifo do autor). Nessa mesma obra “O nascimento da tragédia”, Nietzsche (op. cit., p. 38 — NT, 4) afirma: “O
individuo, com todos os seus limites e medidas, afundava aqui no autoesquecimento do estado dionisiaco e
esquecia os preceitos apolineos.” E conclui: “Apolo ndo podia viver sem Dionisio.”

% Afirma Hannah Arendt: “A intimidade do coracdo, ao contrario da intimidade da moradia privada, ndo tem
lugar objetivo e tangivel no mundo, nem pode a sociedade contra a qual ela protesta e se afirma ser localizada
com a mesma certeza que o espago publico.” (A condi¢cdo humana. Traducdo de Roberto Raposo. 10. ed. Rio de
Janeiro: Forense Universitaria, 2005a, p. 48).

% A grande politica ndo se constitui uma obra acabada de Nietzsche, mas aparece tanto em “Além do bem e do
mal”, quanto no “Ecce homo”, mas principalmente em alguns escritos postumos nos quais o autor comegava por
delinear um conceito para uma nova visao da politica, desatrelada de uma concepg¢do partidaria, tema este que
seréd abordado ao longo desta tese.

%" Nesse sentido, em sua obra “Da condigio humana” Arendt dedica um capitulo inteiro para analisar este animal
laborans (CH, Os instrumentos e o animal laborans, 2005).

% Em sua obra “Humano, demasiado humano”, Nietzsche faz alusdo a este “novo e velho conceito de governo”
gue se pode relacionar a questdo da construgdo de uma memoria social (HDH, I, Novo e velho conceito de
governo, 450).
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A dindmica da memdria, construida ao longo de toda a tradi¢do, tornou possivel o
surgimento de uma pequena politica, aquela da qual se vive e se alimenta a sociedade, sempre
pronta a massificar e fragilizar o individuo, tal como um rebanho pronto para ouvir e obedecer
a voz de seu pastor. Essa € a condi¢do de vida gregéria, ou seja, de uma necessidade natural
que o homem tem em se reunir em bandos, onde é instigado a limitar-se a obedecer, como

constata Nietzsche em sua obra “Além do bem e do mal: preltdio a uma filosofia do futuro”:

Na medida em que sempre, desde que existem homens, houve também
rebanhos de homens (clas, comunidades, tribos, povos, Estados, Igrejas), e
sempre muito que obedeceram, em relacdo ao pequeno nimero dos que
mandaram — considerando, portanto, que a obediéncia foi até agora a
coisa mais longamente exercitada e cultivada entre os homens, é justo
supor que via de regra é agora inata em cada um a necessidade de obedecer,

como uma espécie de consciéncia formal que diz: “vocé deve absolutamente

fazer isso, e absolutamente se abster daquilo”, em suma, “vocé deve” ¥

Esta espécie de “cultura da obediéncia”, que acaba por constituir uma agdo normativa
com vista a instaurar um pretenso ideal de convivéncia, pode também ser interpretada como a
despotencializacdo do individuo, expondo-o a fragilidade em detrimento da forca natural e
neutralizando, assim, seus impulsos criativos, portanto tornando-o sempre um refém dos que
mandam. Dessa mesma cultura nasce o sentimento do ressentido, daquele que sempre se sente
culpado por ndo obedecer, por ndo fazer o que precisa ser feito, por carregar nos ombros o
dificil fardo do mundo e no se permitir deixar-se levar pelo esquecimento®.

Pode-se, entdo, admitir que o jogo de forcas encontre seu campo de luta no palco de
uma memoria que impede o homem, diuturnamente, de ndo esquecer a sua condicdo de
rebanho e que sé se saird vencedor quando se libertar desses grilhdes e, enfim, descobrir que a
liberdade é essa capacidade de transpor barreiras inerentes & sua vontade de poténcia* que
quer sempre intensificar e exprimir a forca. E um lancar-se definitivamente & busca de sua

autossuperacdo®?, proposta por Nietzsche, e enfim, encontrar um novo sentido para a politica,

% NIETZSCHE, 2010a, p. 185, grifo nosso, italico do autor (ABM, 199).

0 Ressentimento, esquecimento e culpa estdo intimamente vinculados ao tema da meméria como j4 afirmara
Barrenechea (2005, p. 67).

* Cabe esclarecer que essa expressdo é bastante debatida entre os comentadores e tradutores de Nietzsche, pois
nos remete ao sentido da expressdo “Wille zur Macht” que ao “pé da letra” significa “vontade de poder”. A
questdo, no entanto, é entender poder, que para a cultura brasileira estd muito mais ligado a dominio, controle,
submissdo do outro a outrem... Seria por demais limitador para a compreensdo da perspectiva de Nietzsche, que
extrapola o simples campo do dominio e do controle e passa a ser “potencializado” pelo jogo de forgas que esta
presente na propria dindmica da vida. Por isso, optou-se por concordar com o grupo daqueles que traduziram por
“vontade de poténcia”, entre eles, Scarlett Marton e Barrenechea. No decorrer da tese esta questdo sera
aprofundada mais detalhadamente.

*2 Esse sentido da autossuperagdo, que seré tratado ao longo desta tese, esta presente em muitas das obras de
Nietzsche, principalmente em “Assim falou Zaratustra”, na qual o autor trata especificamente do Superar a si
mesmo, quando afirma “Veé”, disse, “eu sou aquilo que deve sempre superar a si mesmo.” (NIETZSCHE,
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como pretende Arendt.

O objetivo nesta tese é, portanto, pensar a politica como um fluxo de movimentos
préprios da memoria e a lembranca e, com isso, perceber as nuancas presentes entre a
pequena politica e a grande politica, como o0 novo agonismo moderno. Isso levaria a um
resgate das potencialidades ja existentes no individuo, valorizando a sua forca pléstica,*?
enquanto criacdo e dindmica de alteridade capaz de construir a pluralidade — palco de onde a
politica se instaura para Arendt.

Para atingir esse objetivo e responder as questfes levantadas, optou-se por dividir
esta tese em quatro capitulos. Por uma opgdo metodoldgica, seguiu-se, por um lado, 0
caminho feito por Nietzsche em sua obra “Genealogia da moral: uma polémica” e, por outro,
a proposta de Arendt em “A condi¢do humana”, iniciando sempre por tentar contextualizar
esses autores em seu tempo historico e a percepcdo de ambos no que se refere ao estudo da
sociedade de sua época.

O primeiro capitulo inicia com um estudo introdutorio sobre algumas caracteristicas
marcantes do século XIX, enfatizando, principalmente, o sentido e o conceito de histéria que
vigorava no periodo em que viveu Nietzsche e a analise feita por ele no seu livro “Segunda
consideracdo intempestiva: da utilidade e dos inconvenientes da historia para vida™*.
Construido este cenario, partiu-se para uma analise sobre o sentido do jogo de forcas, que se
estabelece entre memdria e esquecimento no individuo e na sociedade, agregando a este
estudo a analise da obra nietzschiana “Genealogia da moral: uma polémica”. Esse debate sera
importante para se chegar a esclarecer uma concepcdo de vontade capaz de determinar as
proximidades entre memoria, esquecimento, moral e politica. Neste capitulo objetiva-se
encontrar os pontos-chaves de uma leitura nietzschiana no que se refere a politica e seus
desdobramentos no campo discursivo da memoria social.

Uma vez delineado esse caminho nietzschiano, o segundo capitulo reconstruird a
trajetoria arendtiana, apresentando uma visdo sumaria do século XX; tomando como partida o
contexto descrito pela autora em suas obras “Origens do totalitarismo”, “Entre o passado e 0

futuro”, “Eichmamn em Jerusalém” e “Sobre a violéncia”. Busca-se, com isso, esclarecer o

Friedrich. Assim falou Zaratrusta: um livro para todos e para ninguém. Traducdo de Mério da Silva. 17. ed.
Rio de Janeiro: Civilizagéo Brasileira, 2008a, p. 145 — AFZ).

* Essa “forga plastica”, que serd tematizada ao longo desta tese, aparece nos escritos de Nietzsche como sendo a
expressdo artistica presente no homem e uma atividade afirmadora da vida em toda a sua intensidade, no qual
ndo ha nenhuma forma de controle social capaz de cercear esta sua manifestacio estética. A “forga plastica” ¢ a
prépria vontade de poténcia, ou seja, 0 jogo de forgas visceral na qual o esquecimento se faz presente como
liberacdo da “alma do artista”.

* NIETZSCHE, Friedrich. Segunda consideracéo intempestiva: da utilidade e desvantagem da histéria para
vida. Tradugdo de Marco Antonio Casanova. Rio de Janeiro: Relume Dumarg, 2003.
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jogo de forgas, centrado nos temas recorrentes nas obras de Arendt: totalitarismo, tradicdo,
violéncia, 0 espaco publico e privado. Nesse jogo de forcas, ha a presenca de uma memdria da
violéncia, vinculada as praticas totalitarias de poder que submetem o homem e impdem
relacbes de dominio e aniquilamento das diferencas, constituindo um espaco do néo
esquecimento da politica. A violéncia empregada como um instrumental social de
fortalecimento das instituicdes acaba por inibir a acdo politica, levando o homem a um
esquecimento de suas forgas criativas, restringindo-o a tornar-se um integrante anénimo e
passivo de uma sociedade de massa*®. A anélise feita por Arendt sobre a tradico, os atributos
e instrumentos de poder, servirdo de base para entender a dindmica e a forca dos movimentos
politicos para instaurarem na sociedade uma memoria organizada em favor do esquecimento
das acOes derivadas do totalitarismo e, consequentemente, a anulacdo do espaco publico
agonistico, de onde derivam o debate, o confronto e, momentaneamente, o consenso.

No terceiro capitulo serdo analisadas e aprofundadas as possiveis interfaces
existentes entre esses dois filésofos, no que se refere ao campo da memdria e da politica.
Pretende-se, com isso, defender a tese de que ha um intersticio entre a memaria social e suas
influéncias no campo da politica, presentes, de alguma forma, nos escritos de Nietzsche e
Arendt. Para tanto, serdo aprofundados a dindmica e o jogo de forcas presente na agéo
agonistica, instaurada no entre os homens como um resgate da liberdade estética, defendida
por Nietzsche, e a ressignificacdo do sentido da politica. O objetivo é demonstrar que existe
um fluxo de memoria estabelecido no entre os homens tomados pelo ressentimento e, ao
mesmo tempo, aptos para, primeiramente, superar-se a si mesmos e depois se lancar ao
encontro dos outros homens singulares. No campo discursivo da memédria social, o
esquecimento se configura como um elo agonistico para ambos os autores, que embora
desempenhando forcas opostas, acabam por inclui-lo na intensa luta afirmativa de vida
presente no individuo e ratificada pela sociedade.

As ideias fulcrais desta tese, que ja foram apresentadas sumariamente, tém em
comum admitir que h& um constante jogo de forcas acontecendo no préprio individuo que o
impulsiona a afirmagéo da vida em toda a sua intensidade e que deve se manifestar na relagcdo

com a sociedade. Por isso, o0 ultimo capitulo tem como objetivo, primeiramente, esclarecer a

** Esse conceito de sociedade de massa surgiu a partir da analise das estruturas industriais do século XIX, em
gue a rotina do trabalho condiciona e aprisiona a acao livre do homem. Nesse segundo capitulo se aprofundara
tal conceito, uma vez que ele ¢ tratado pela propria Arendt, em sua obra “Da condi¢@o humana”.
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resposta arendtiana a condicdo humana voltada & vida ativa®®. Segundo, encontrar em
Nietzsche um caminho que evidencie como 0 homem pode ultrapassar sua condi¢do de animal
de rebanho, carregado de excesso de memdria, para adotar uma outra postura: a valorizagédo
da vida em toda a sua potencialidade criadora. Nietzsche e Arendt encontram no animal de
rebanho e no homem da massa, aquele que tudo permite, aceita e age sem perceber a
intencionalidade de uma politica que o afasta do espaco publico da polis. Para transvalorar
todos os valores, na perspectiva nietzschiana, ou se constituir o homem de agdo, no entender
de Arendt, é preciso instaurar o campo agonistico, provocado pelo (ndo) esquecimento, que
encontra no movimento da polis seu lugar privilegiado onde acontece o discurso, a disputa, 0
confronto e, por vezes, o consenso. Percorrido esse caminho, sera possivel pensar um novo
agon moderno, que poderia agir ainda na atualidade, como uma resposta as indiferencas e a
apatia politica que se instaurou na contemporaneidade. Esse novo espaco publico nascido,
fortalecido e mantido pelas diferencas, se constituird no entre de onde surgira a pluralidade,
isto é, um @mbito social onde se respeitem as singularidades, as peculiaridades de cada um de
seus integrantes.

Em sintese, 0 que se busca € uma resposta as questdes pertinentes a condi¢do humana
que estdo no interior da prdpria vida social: o poder como forca, impulso, potencializacdo das
acOes afirmativas da vida em toda a sua inteireza e o papel do esquecimento/memdria na
consolidacdo de uma politica capaz de criar e recriar novos valores. Estabelece-se um jogo de
forcas entre o0 animal memoriado, o bicho-homem, carregado pelo fardo de sua tradicdo que o
impede de ser livre, e a sua luta constante com o esquecimento que o liberta, renova e o faz

perceber e descobrir 0 que nunca esteve escondido: a vontade de poténcia.

* A inquietagdo de Arendt (CH, 2005, p. 333) impulsiona esta busca: “Ao perder a certeza de um mundo futuro,
0 homem moderno foi arremessado para dentro de si mesmo, e ndo de encontro a0 mundo que o rodeava; longe
de crer que este mundo fosse potencialmente imortal, ele ndo estava sequer seguro de que fosse real.”
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1 A VISAO NIETZSCHIANA DO JOGO DE FORCAS: VONTADE DE POTENCIA,
LIBERDADE E A GRANDE POLITICA

Um tema recorrente desde os primeiros escritos de Nietzsche (1870) consiste,
especificamente, na necessidade de se afirmar intensamente a vida como um constante jogo
de forcas presente no homem singular e, portanto, unico. Nesse sentido, € possivel sustentar
que o ser humano é perpassado pela dinamica da vontade de poténcia, que inaugura uma
arena de luta entre tudo aquilo que o fortalece e o fragiliza, exigindo uma constante e
ininterrupta resposta afirmativa a vida. Essa resposta trafega, entre outras coisas, por uma
memoria que o prende ao passado, ou ao esquecimento que o langa para um viver livre e
espontaneo. Isso ndo significa, entretanto, estabelecer um caminho unico, de respostas fixas e
inalteraveis, mas um fluxo de movimento capaz de fazé-lo criar e recriar a liberdade, gerando
sempre um sentido novo para a vida.

Isso porque em uma sociedade carregada de principios e normas é comum encontrar
em suas raizes uma memoria sobre a qual o presente se funda, fortalece e perpetua. Nessa
direcdo, ela se instrumentaliza para gerar individuos obedientes e solicitos, portanto
convencidos de que ndo ha outro caminho a ndo ser “seguir em frente”. Certos disso, eles se
sentem tdo fragilizados, pequenos e fracos que se tornam presas faceis para a manutencéo de
uma politica que ndo deseja mudanca, mas a conservacdo do poder.

Em contrapartida, € possivel pensar a existéncia de um movimento ocorrendo
simultaneamente e que os impulsiona ao esquecimento e a acdo, capaz de torna-los fortes
suficiente para vencer os instrumentos desse poder que os fragiliza. Essa é a possibilidade
pensada por Nietzsche, chamada por ele de grande politica®’.

Antes, porém, de aprofundar esses temas abordados acima, julgou-se necessario
contextualizar historicamente o tempo de Nietzsche, por entender estar ai a raiz das questdes
levantadas por ele no decorrer de seus escritos.

*" No decorrer deste capitulo se voltara a esta temética. Por hora, é importante salientar que muitos comentadores
ja se debrucaram sobre esse tema, como, por exemplo, Ansell-Pearson em sua conhecida obra “Nietzsche como
pensador politico: uma introdugdo” (Tradu¢do de Mauro Gama. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1997) e José Luiz
Viesenteiner com a publicagdo de “A grande politica em Nietzsche” (Sdo Paulo: Annablume, 2006).
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1.1 Contextualizacéo historica do século XIX

A Europa do século X1X marca o periodo de grandes projetos nacionalistas e de
defesa e exaltacdo do papel do Estado. Em 1815, o famoso Congresso de Viena abria espaco
para o fortalecimento das instituicbes contra o perigo de que outro Napoledo chegasse ao
poder, a0 mesmo tempo em que as aliangas entre os paises fortaleciam o poder do Estado. As
estruturas de manutencdo da ordem estabeleciam a harmonia entre os diversos segmentos
econémicos e politicos. Era o periodo de organizacdo da industria e do fortalecimento do
capitalismo.

Nesse mesmo século surgem filosofias de fortalecimento do Estado de direito, como
preconizava Hegel®, e a critica as estruturas capitalistas, como denunciavam Marx e Engels*.
Nesse cenario ora harmonioso, ora conflituoso, surgem as politicas de independéncia e de
unificagéo.

As unificacdes da Italia (1865) e da Alemanha (1870) marcaram o principio de um
novo tempo na Europa. As ideias de progresso aliadas ao principio de desenvolvimento do
nacionalismo encontram ecos nas teorias econémicas, principalmente inglesas, como as de
David Ricardo e Malthus®,

E justamente nesse contexto historico que Nietzsche (1844-1900) se situa. Ele viveu
na época em gue se desenvolveram os movimentos de fortalecimento do Estado alemdo, tanto
como nacdo unificada (1870), como capitalista. O idealizador dessa politica, Otto Von

Bismarck® (1815-1898), é descrito por Nietzsche em sua obra “Crepusculo dos idolos”, na

*8 Georg Friedrich Hegel (1770-1831) marcou o século XIX principalmente por considerar a realidade a partir do
processo historico que se configura em um movimento dialético de onde deriva o progresso. Ao conceber que o
real é racional e o racional é real, estabelece uma nova forma de ver o mundo. Entre seus escritos, destaca-se a
“Fenomenologia do espirito”, publicada em 1801. (Petropolis: Vozes, 2001).

* Marx (1818-1883) e Engels (1820-1895) sdo conhecidos pela divulgagdo das ideias socialistas no mundo do
capital. Em 1848 lancaram, na Inglaterra, o “Manifesto comunista” em que come¢am a delinear um movimento
contrario a proposta capitalista. A obra de maior félego, no entanto, foi “O capital”, na qual Marx finalmente
realiza um minucioso estudo da evolucdo do pensamento capitalista e denuncia a triplice fonte de toda
desigualdade social: propriedade privada-mais valia-lucro.

% Esses dois economistas ingleses desenvolveram teorias econdmicas que consolidaram o projeto capitalista ja
desenvolvido por Adam Smith (1723-1790) no século XVIII, quando anunciava a “Riqueza das nagdes” através,
principalmente, da divisdo do trabalho e de um conceito novo de lucro, sem a intervencdo do Estado. Esse
tedrico foi considerado por muitos como o fundador do Liberalismo Econémico. Ricardo (1772-1823),
considerado o “pai” das ciéncias econdmicas, difundiu, entre outras coisas, a ideia de trabalho como um
principio de valor agregado, o que significa que o preco final do produto estaria aliado & incorporacao do tempo
de trabalho nele empregado. Para Malthus (1766-1834), o problema estava centrado na possivel exploséo
demografica e a carestia de grdos que naturalmente ocorreria. A consequéncia desta teoria malthusiana era, sem
divida, a fome e a miséria.

5! Bismarck (1815-1898) foi nomeado chanceler aleméo no ano de 1862, quando iniciou seu grande e ambicioso
projeto de unificagdo e fortalecimento prussiano (Alemanha) contra o poderio austro-hingaro. Arendt, em sua
obra “Origens do totalitarismo” (1989, p. 55), afirma: “Bismarck, o verdadeiro fundador do Reich aleméo.”
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secdo VIII —“O que falta aos alemdes”, assim:

Vé-se que quero ser justo com os alemées: nisso ndo gostaria de ser infiel a
mim mesmo — também devo, portanto, colocar minha objecdo a eles. Paga-se
caro por chegar ao poder: o poder imbeciliza [...] “Existem fil6sofos
alemdes? Existem poetas alemdes? Existem bons livros alemées?”
perguntam-se na Europa. Eu enrubesco, mas, com a valentia que me é
prépria mesmo em casos desesperados, respondo: “Sim, Bismarck” —
Deveria eu também confessar que livros sdo lidos atualmente? ... Maldito
instinto de mediocridade.*

Nietzsche, contemporaneo de todos estes movimentos citados, se vé diante de um
conceito de historia que estd sendo construido para servir de base de sustentacdo e alicerces
para esse Estado. Por isso, ele se sentiu impelido a escrever e a denunciar esse modelo em seu
conhecido escrito de juventude “Segunda consideracdo intempestiva: da utilidade e
desvantagem da historia para a vida”, publicado justamente no ano da unificacdo, 1871.
Antes, porém, de analisar essa obra, serd importante realizar alguns esclarecimentos sobre
esse conceito de historia, também conhecido como historicismo.

O historicismo surge, na verdade, no século XVIII, quando da publicacdo da obra do
filésofo italiano Giambatista Vico (1668-1744) — “Principios de (uma) ciéncia nova: acerca da
natureza comum das nagdes” — no qual declara ser a histdria uma ciéncia da memoria do
passado. Sera, no entanto, no século XIX, quando aconteceu o fortalecimento dessa teoria,
dada a necessidade de incutir, na mentalidade novecentista, a ideia de que a melhor maneira
de compreender e justificar a realidade era ter um olhar voltado para o estudo do passado.

Na medida em que se vinculam os fatos a um tempo histérico, acaba-se por diminuir
a importancia deles, sua significacdo, o valor e a eficacia que possam ter na compreensao da
realidade, ou enaltecendo esses fatos. Explica-se o fato ocorrido, determinado no e pelo
passado.

Se por um lado o historicismo ajuda a compreensdo da histéria, por outro ele acaba
por situar cada ideia e consideré-la valida somente em seu tempo. Os fatos expressam e
representam apenas uma perspectiva daquele momento.

Baseado nisso e radicalizando o movimento historicista no século XIX,

principalmente na Franga e na Alemanha, surgem outros dois pensadores: August Comte

52 NIETZSCHE, 2008b, p. 56, grifo do autor. (Cl, O que falta aos alemaes, VIII, 1). Vale ressaltar que
Bismarck, ao longo dos escritos de Nietzsche, sera objeto de critica, principalmente no que diz respeito a questao
do Estado, como sera analisado e aprofundado posteriormente. Nesse momento, o objetivo é apenas apresentar
em que contexto Nietzsche viveu.
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(1798-1857) e Leopold Von Ranke (1795-1886)°°.

O principio norteador desse periodo era o espirito do progresso, representado
principalmente pela evolucdo das ciéncias positivas e naturais>*. Era o advento de uma légica
racionalista que inaugurava um novo modo de conceber 0 mundo. Nesse cendrio, 0S
movimentos em favor de um modelo de ciéncia positiva que reafirmasse o projeto de nacéo
eram ndo so desejados, como cobigados pelos governos.

Para Comte, a ciéncia responsavel por transformar a sociedade deveria ser a
Sociologia que se incumbiria de reformar o processo do saber e da apreensdo da realidade,
utilizando-se do conhecimento positivo como o Unico caminho para essa nova Vvisdo de
mundo. Suas ideias serdo compartilhadas por muitos intelectuais da época, entre eles,
Durkheim (1858-1917) que chega a privilegiar a Sociologia em detrimento das outras
ciéncias. Para ele, os fatos sociais sdo sempre decorrentes de uma causa que os explica numa
instancia que esta para alem do individuo.

O historicismo de Ranke, ao defender a histéria como alicerce de todo conhecimento
cientifico e, portanto, capaz de fortalecer os vinculos e a formacdo de um Estado forte,
encontra na Alemanha um terreno fértil para propagar as suas ideias. Para ele, a funcdo do
historiador era reduzida basicamente a de um relator do passado, principalmente narrando
fatos que produziam uma historia baseada nos grandes feitos e nos herdis nacionais. Nao
cabia ao historiador a funcdo de interrogar ou advogar sobre o passado, uma vez que nao
havia nenhuma possibilidade dele interrogar, enquanto sujeito do conhecimento, 0s
acontecimentos historicos™.

Ciente desse contexto, Nietzsche busca analisar a histéria de um ponto de vista

5% Comte é considerado o articulador do positivismo que, centrado na ideia de progresso como fonte de uma
ordem, se desenvolve a partir dos trés estagios necessarios por que passa a sociedade: o estado teoldgico, em que
0 espirito humano navega pelo mundo da crenga no poder sobrenatural que explica toda a origem do universo; o
estado metafisico no qual hd uma substituicdo do sobrenatural por condi¢des abstratas que explicariam a ordem
do universo; e, por fim, o estado positivo, cujo conhecimento renuncia a procura de uma origem ou destino do
universo (causas intimas dos fendmenos) para se preocupar Unica e exclusivamente com as relagdes invaridveis
de sucessdo e similitudes. Com isso, é possivel chegar a uma concepcéo de histéria como sendo a evolugdo de
espirito positivo e necessario a construcdo do estado. Leopoldo Von Ranke, por sua vez, era o principal
interlocutor do estudo metddico da histéria e acreditava que ela tinha uma fungdo primordial de defesa do
préprio Estado. Por isso, a historia s6 se realiza através de estudos de documentos oficiais e diplomaticos, néo
cabendo ao historiador ser juiz do passado, mas apenas o seu leitor.

> A nocdo de conhecimento positivo, na 6tica de Comte e dos positivistas em geral, alude ao conhecimento
demonstrado, geralmente de forma empirica, tendo como modelos as ciéncias denominadas factuais.

> Ranke partilhava das ideias de Hegel sobre a concepgdo de uma histéria universal, ao afirmar que somente
através de estudos dos documentos oficiais era possivel refazer a histéria de um povo a de um individuo.
Concentrando-se nos eventos oficiais era possivel determinar a conduta e o progresso de um individuo, ou até
mesmo de um grupo. Cabe ao historiador descobrir essas forgas “espirituais” que movem a realizagdo de um
Estado. “A func¢do do historiador seria a de recuperar 0s eventos, suas interconexdes e suas tendéncias
através da documentagdo e fazer-lhes a narrativa.” (REIS, José Carlos. A historia entre a filosofia e a
ciéncia. Sao Paulo: Auténtica, 2004, p. 16, grifo nosso).
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diferente dos seus contemporéneos e, em 1871, ano da unificacdo alem&, comegou a escrever
suas “ConsideracOes intempestivas”, e na “Il Consideracdo” ele trata especificamente desse
tema — “Segunda consideracdo intempestiva: da utilidade e desvantagem da historia para a
vida” —, cuja intencdo estava centrada no possivel dialogo com os movimentos de seu tempo,

ja descritos acima.

1.2 Nietzsche e a histdria

O ponto de partida da “lIl Consideracdo intempestiva” consistia em propor um
debate sobre o valor ou n&o da histéria e, concordando com Goethe®, compartilha a critica ao
que ele chamou de “instrucdo sem vivificagcdo, o saber no qual a atividade adormece; a
historia tomada como um precioso supérfluo e luxo do conhecimento.”’ Sustenta-se, dessa
forma, que todo ensino que nao estimule a vitalidade e impulsione 0 homem a acdo, deve ser
descartado, sob pena de gerar individuos passivos perante a realidade que os circunda.

O advento e o progresso da ciéncia levam o homem do século XIX a considerar que
a verdade s tem sentido se constituida sob as bases de uma racionalidade linear. A historia é
entdo, entendida como a ciéncia de um passado capaz de iluminar o presente: “Estes homens
historicos acreditam que o sentido da existéncia iluminara no decorrer de um processo. Assim,
apenas por isto, eles s6 olham para tras a fim de, em meio a consideragdo do processo até
aqui.”® Essa interpretacdo critica de Nietzsche revela o quanto o individuo se torna refém de
uma historia que o aprisiona e o enfraquece, tirando dele toda a sua forca e energia, tornando-
o fraco e impotente para a acdo.

Esta se torna uma constante critica de Nietzsche a historia que valorize o pretenso
conhecimento “puro” capaz de afastar o homem da vida. Nessa perspectiva, 0 passado e 0
presente se fundem a tal ponto de apresentar uma estrutura rigida incapaz de dar lugar ao
novo, a criagdo, onde o homem é condenado a viver em um mundo normativo e estagnado.

Nietzsche, diante disso, se posiciona a favor daquela historia que esteja a servico da vida,

% Johann Wolfgang Von Goethe nasceu em Frankfurt, em 1749. E reconhecido por muitos pensadores como o
maior representante do classicismo alem&o. Entre suas obras publicadas, destaca-se “Fausto: uma tragédia”
(1808).

> NIETZSCHE, 2003, p. 5 (Il Co. Int, Prefécio).

% Ibidem, p. 15, grifo nosso (11 Co. Int, 1).
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portanto de uma “forca ndo histérica”™®

, que ndo domine e nem arraste a humanidade para um
“juizo final”®.

Para melhor entender esse caminho, o filésofo afirma que a historia faz parte da vida
do homem e que se desenvolve a partir de trés modalidades: monumental, tradicional e
critica.

Em sua dinAmica monumental, a historia revela a natureza ativa e ambiciosa do

homem, que o fortalece e o faz contemplar a grandeza do passado.

E, contudo, sempre despertam novamente alguns que se sentem tao felizes
considerando a grandeza passada e fortalecidos através de sua contemplacao.
Tudo se lhes d& como se a vida humana fosse uma coisa maravilhosa e como
se os frutos mais belos desta planta amarga soubessem que alguém antes
caminhou orgulhoso e forte por esta existéncia, um outro meditativo, um
terceiro misericordioso e solicito — mas deixando uma doutrina atras de si
mesmos, a daquele que vive mais belamente, que n&o respeita a
existéncia.®

O homem, ao cultivar a ideia de uma histéria monumental, se vé fortalecido e
engrandecido. Nesse ato de recriacdo, Nietzsche analisa o0 quanto a grandeza pode influenciar
negativamente aqueles que se deixam enganar por ela, levando ao fanatismo e,
consequentemente, a ndo vitalidade das for¢as presentes na propria vida.

Nietzsche questiona a relevancia desse passado monumental e discute de que forma
ele poderia servir ao homem. Primeiramente, responde que a grandeza descrita nesse passado
pode ser a revelacdo de um ato criador, capaz de elevar o espirito humano e, assim, torna-lo
apto a viver intensamente um futuro que se realiza no presente. Por outro lado, pode gerar um
movimento contrario, tornando o homem refém do passado, inibindo seu ato criador, e

gerando uma visdo deturpada da realidade.

Um homem ou um povo que estd por demais impregnado de historia
monumental corre o risco de estar despreparado para as intempéries naturais
da vida cotidiana; corre o risco de se achar um fraco ou um desonrado
indigno dos ancestrais tdo gloriosos que ele sempre venceu®.

> Ao pensar uma histéria carregada de memoria e, portanto, incapaz de aprender com o esquecimento, 0 homem
se liga constantemente ao passado que acaba por determinar todas as suas acdes. Uma forca nao historica seria
aquela propensa a gerar e intensificar a vida.

% Aponta-se aqui para um conceito abordado nesse escrito de 1871: a forca ndo histérica é capaz de encara-la
“como ciéncia pura e tornada soberana, a historia seria uma espécie de conclusao da vida e de balango final para
humanidade.” (NIETZSCHE, 2003, p. 17 — 11 Co. Int., 1).

%2 Ibidem, p. 20, grifo nosso (11 Co. Int., 2).

%2 GUERON, Rodrigo. Como Nietzsche compreende “historia” e a descricio do “século da histéria”. In:
BARRENECHEA, Miguel Angel de; FEITOSA, Charles. A fidelidade a terra — Assim falou Nietzsche 1V. Rio
de Janeiro: DP&A, 2003, p. 128.
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O homem, ao ver o passado como algo a ser preservado em sua inteireza, vivencia o
que Nietzsche denominou de historia tradicional. Essa tendéncia de querer conservar e
venerar 0 passado, como se 0 presente dependesse Unica e exclusivamente dele, € questionada
por Nietzsche, uma vez que essa postura nao valoriza a intensidade de vida que existe em
cada nova geragao®.

A questdo passa, entdo, pelo crivo do tempo e nele encontra raizes de um futuro que
sirva melhor a vida, dando ao homem o sentimento de seguranca, bem-estar e confianca.
Nesse sentido, a historia se revela preocupada em valorizar o local, em fixar o homem em seu
lugar de origem.

Esta visdo de historia tem valor para Nietzsche somente enquanto a histdria
tradicionalista ndo conduzir a uma degeneracdo da vida presente que ndo anime e nem
vivifique o homem. E interessante perceber que quando isso ocorre a memoria passa a ser
utilizada como mecanismo de conservagéo e, assim, impedir que uma forcga criadora surja e

transforme e/ou modifique o homem.

Todo passado é digno de ser condenado — pois é assim que se passa com as
coisas humanas: sempre houve nelas violéncia e fraqueza humanas potentes.
Ndo é a justica que se acha aqui em julgamento, nem tampouco a
misericérdia que anuncia aqui o veredicto: mas apenas a vida, aquele
poder obscuro, impulsionador, inesgotavel que deseja a si mesmo. Sua
sentencga é sempre impiedosa, sempre injusta porque ele nunca fluiu a partir
de uma pura fonte do conhecimento®.

Ao criticar o conservadorismo e a rejeicdo ao novo, Nietzsche estd novamente
alertando que valorizar a vida € permitir que a criacdo e a memoria se libertem dos grilhGes de
uma visdo hegeliana® que aprisiona a histéria e 0 homem.

A necessidade de conservacao € idéntica a tendéncia contraria a da destruicdo, pois o
homem julga e é propenso a condenar o passado. A memdria como instauradora da vida vai
buscar no passado o seu futuro. E 0 momento da pura criacdo. Este é derivado de uma histéria

critica que se instaura no conflito entre um passado herdado e transmitido com um

% As palavras descritas nesse escrito de 1871 sdo contundentes, proprias do estilo do filosofo: “A histéria
pertence em segundo lugar ao que preserva e venera, aquele que olha para trds com fidelidade e amor para o
lugar de onde veio e onde se criou [...], ele como que paga pouco a pouco, agradecido por sua existéncia.”
(NIETZSCHE, 2003, p. 25 — Il Co. Int., 3). Essa histéria ndo reconhece, portanto, a renovacdo que se faz
presente em cada novo nascimento.

* Ibidem, p. 30, grifo nosso. (11 Co. Int., 3).

% O hegelianismo se configurou em um sistema de positivacdo do Estado de direito a qual todos os cidad&os
estdo submetidos. Para Wagner Morrison, o resultado desse Estado de direito se configura em um sistema
juridico que “passou a expressar o desenvolvimento da razdo social, caminho pelo qual o mundo ideal se
transforma no mundo real.” (Filosofia do direito: dos gregos ao p6s-modernismo. Traducdo de Jefferson Luiz
Camargo. S&o Paulo: Martins Fontes, 2006, p. 207).
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conhecimento novo e renovador da vida. Admite-se, com isso, uma espécie de virada critica a
servico da vida, que a torna mais proxima de uma acdo historica efetiva, na qual ha
necessidade de se ter a coragem para “dissolver” o passado para viver. O desafio é encarar a
vida que acontece no presente, mesmo admitindo a presenca das experiéncias de geracoes

passadas, suas tensdes e pulsdes, que podem nos fortalecer ou enfraquecer. Para Quesada:

Com este terceiro modo temos o todo imprescindivel: a historia critica a
servigo da vida. Esta forma é a mais fechada, a vida mesma como “poténcia
a-historica”. Esta “critica” deve ter o sentido de “quebrar e dissolver um
passado” para poder viver. H& de julgar e condenar. Porém quem? Pois ndo
se trata de um modo histérico determinado, sendo que € a propria vida [...] a
gue deve contestar.®

De acordo com Quesada, esta historia critica nos remete de algum modo ao passado,
aquele que amarra e se prende a memaria, em busca do esquecimento como condicdo para se
viver de forma afirmativa. Isso ndo quer dizer que ha ingenuidade nessa afirmacdo, como se
fosse possivel quebrar todo elo que liga a historia ao homem®”.

Pode-se afirmar, a partir dessas consideragdes, que nao é possivel viver sem histéria.
O problema é agir sob o efeito de seu excesso! Este produz uma contradi¢do e a presuncdo da
criagdo de uma nagéo superior a outra® ou um Estado de Direito, como sustentou Hegel ao
escrever a “Filosofia da histéria”®. Isso leva ao enfraquecimento do homem, o torna refém e

temerario, diminuindo suas forcas vitais, transformando-o em marionete de um sistema pronto

% QUESADA, Julio. Un pensamiento intempestivo: ontologfa, estética y politica en Friedrich Nietzsche.
Barcelona: Anthropos Editorial del Hombre, 1988, p. 196, tradugio nossa do original: “Con lo que el tecer modo
de hacer del todo imprescindible: el critico, a su vez al servicio de la vida. Esta forma es la mas cercana, a la
vida misma como ‘potencia ahistorica’. Esta ‘critica’ tiene que tenere el valor de “quebrar y dissolver um
passado” para poder vivir. Ha de juzgar y condenar. Pero quién?Pues no se trata de um modo histérico
determinado, sino que es la vida misma [...] la que debe contestar.”

87 Scarlett Marton esclarece esse posicionamento, ao afirmar que “a ‘historia critica’, por fim, revela ao homem
que sofre e precisa libertar-se que é necessario romper, em parte, com o passado para poder viver, pois a prépria
vida requer o esquecimento. Contudo, pode conduzi-lo a tomar iniciativas perigosas, uma vez que todos somos
frutos das geracBes anteriores e, mesmo condenando seus descaminhos, erros e crimes, delas procedemos.”
(Nietzsche das forcas cosmicas aos valores humanos. Sao Paulo: Brasiliense, 1990, p. 76).

%8 Nao constitui objeto desta tese entrar no polémico debate sobre a utilizagdo ou ndo dos escritos de Nietzsche
em defesa do nazismo, ou se ele se posicionava a favor de uma “nagéo superior”. Adota-se a mesma posicao
defendida por Mazzino Montinari, em seu texto “Interpretagdes nazistas” (Cadernos Nietzsche, S&o Paulo, v. 7,
p. 55-77, set. 1999), no qual o autor refuta tal teoria principalmente por considerar o uso tendencioso dos
fragmentos péstumos realizado por Alfred B&umler. Outros autores também trataram de rechacar essa
associa¢do, como Scarlett Marton, na obra organizada por ela, “Nietzsche na Alemanha”, particularmente em seu
artigo “Desfiguragdes e desvios”. (Sdo Paulo: Unijui, 2005). Como também Pierre Klossowski, em seu artigo
intitulado “Circulus Virtiosus” onde afirma categoricamente: “Nenhum regime politico jamais poderia adota-lo,
mas os individuos e as massas que ndo suportam viver sob esse signo, sem objetivo nem sentido, deverdo, como
ele o supde, desaparecer.” (In. MARTON, S. Nietzsche hoje? Coldquio de Cerisy. Tradugdo de Milton
Nascimento. S&o Paulo: Brasiliense, 1985, p. 13).

% Hegel escreve essa obra aproximadamente no ano de 1837, na qual apresenta um percurso histérico desde a
fundacdo do pensamento democratico do Estado grego até a forma representativa de governo pensada pelos
franceses na revolucéo de 1789. Divide a histdria em trés momentos: original, refletida e filos6fica. Nessa obra
ele deixa claro que a consciéncia é a condicao de ser livre para obedecer.
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e acabado. Por outro lado, ao viver intensamente o presente, 0 homem consegue livremente
sequir o fluxo natural e criador, das suas forgas vitais, rompendo com todo movimento que
fortalece o culto exagerado da memoria em detrimento do esquecimento.

Nietzsche faz uma adverténcia importante, ja no escrito de 1871, quando afirma:

O melhor que podemos fazer é confrontar a natureza herdada e hereditéria
com 0 nosso conhecimento, combater através de uma nova disciplina
rigorosa o que foi trazido de muito longe e o que foi herdado, implantando
um novo habito, um novo instinto, uma segunda natureza, de modo que a
primeira natureza se debilite.”

Esse conflito é sempre posto como uma valorizacdo advinda de uma histéria critica,
capaz de admitir que esta vida baila entre 0 esquecimento e a memoria, entre o passado € 0
presente, acabando por aceitar uma natureza pronta para romper a passividade e criar um
movimento constante de renovacao e, portanto, de vitalidade.

Nietzsche passa a defender a valorizacdo de uma histdria para os fortes de espirito,
para aqueles que ousarem enfrentar e agir afirmativamente a favor da vida. Para isso € preciso
despertar o ato criador presente neste homem, cuja originalidade e for¢a se situam para além
da historia. Nele pulsa uma vida capaz de mergulhar na realidade e criar novas imagens que
rompem com o passado e instauram formas inéditas, apontando em direcdo a um novo futuro.
O que o impede de realizar tal acdo? Uma possivel resposta € que 0 homem contemporaneo
de Nietzsche, ainda vive preso a uma ciéncia historica, fruto do advento da modernidade.

A critica a ciéncia historica faz Nietzsche considerar que a “objetividade

cartesiana”’*

, caracteristica desta modernidade, se definha diante do argumento da criacao,
pois ao tentar generalizar o fato histdrico ela uniformiza a agdo humana, enfraquece e fragiliza
0 homem™?. Isto leva & busca de um historiador “auténtico”, capaz de instaurar uma “verdade
nova” e de escrever o futuro, que ira se concretizar naquele que tenha a ousadia de acreditar

em si mesmo e nos herois que ele cria. Nietzsche afirma que:

O NIETZSCHE, 2003, p. 31 (Il Co. Int., 3).

" A influéncia cartesiana, muito presente na ciéncia moderna, sustenta como principio de verdade aquela
referendada pela trilogia clareza, distingdo e objetividade, o que leva a uma percep¢do moral do mundo,
estabelecendo um dualismo ldgico entre certo e errado, denunciado por Nietzsche neste aforismo: “Quanto a
supersticdo dos l6gicos, nunca me cansarei de sublinhar um pequeno fato que esses supersticiosos nao admitem
de bom grado — a saber, que um pensamento vem quando ‘ele’ quer, e nio quando ‘eu’ quero; de modo que
é um falseamento da realidade efetiva dizer: o sujeito ‘eu’ € a condigdo do predicado ‘penso’.” (Idem, 2010, p.
21, grifo nosso — ABM, Dos preconceitos dos fildsofos, 17).

72 Nesse sentido, Nietzsche ¢ contundente ao afirmar: “Aqueles historiadores ingénuos chamam ‘objetividade’ a
mensuracdo de opinides e feitos passados a partir das opinibes mais disparatadas do momento; aqui eles
encontram o canone de todas as verdades; seu trabalho é adequar o passado a trivialidade contemporéanea.
(1dem, 2003, p. 52, grifo nosso — 11 Co. Int., 6).
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O auténtico historiador precisa ter forca para converter o que é conhecido
por todos em algo inaudito, a forca para anunciar o universal de maneira tdo
simples e profunda que ndo vé a simplicidade para além da profundidade e a
profundidade para além da simplicidade.”

Essa forca para transformar deve servir de alerta para o perigo de um saber historico
que aprisione a criacio e despersonalize 0 homem. E preciso que o instinto histérico™ se alie
a criacdo, a arte, para impedir que a desilusdo paire sobre a humanidade, gerando uma
existéncia dolorosa e doentia.

Para reforcar essa ideia, o filésofo critica a cultura histérica enquanto educacéo que
apresenta os sinais de envelhecimento da vida humana, da supremacia religiosa reguladora da
acdo humana’, impedindo, dessa forma, o desenvolvimento da forca plastica, entendida como
jogo de pulsdes criativas proprias da vontade de poténcia’. Por outro lado, ele propde uma
cultura histérica que liberte a vida e a criagdo. Pode-se, entdo, admitir que para Nietzsche, a

vida se encontra diante de um jogo constante entre a memoria e 0 esquecimento.

1.3 A presenca de Dionisio e Apolo no jogo do esquecimento e da memdria

Apbs sintetizar o percurso nietzschiano da “lIl Consideracdo intempestiva” e
aprofundar as questdes sobre a histdria, chega-se a uma primeira conclusao a respeito da clara

intengdo do autor: a historia deve afirmar a vida em toda a sua inteireza e compreendé-la desta

" NIETZSCHE, 2003, p. 56, grifo nosso — 11 Co. Int., 6).

™ E interessante observar a adverténcia feita por Nietzsche (op. cit., p. 58 — Il Co. Int., 7): “Se, por detras do
impulso histérico, ndo age nenhum impulso construtivo, se nada é destruido e limpo para um futuro ja vivo, na
esperanca de construir sua morada sobre o solo liberado, se a justica vige sozinha, entdo o instinto criador é
enfraquecido e desencorajado.”

> Rosa Dias, em seu artigo “Nietzsche e a ‘fisiologia da arte™ (In: BARRENECHEA, Miguel Angel de.;
FEITOSA, Charles. Nietzsche e os gregos: arte, memoria e educacdo — Assim falou Nietzsche V. Rio de
Janeiro: DP&A, 2006, p. 197) observa: “Enquanto for¢a contraria a toda forma de negar a vida, a arte ¢ a base de
novos valores. OpGe-se a todas as formas de decadéncia, constitui, por exceléncia, 0 movimento contrario ao
niilismo religioso, filosofico, moral.”

’® Para Scarlett Marton (1990, p. 56), a vontade de poténcia se configura como uma “inevitavel luta — por mais
poténcia. A cada momento, as forcas relacionam-se de modo diferente, dispdem-se de outra maneira; a todo
instante, a vontade de poténcia, vencendo resisténcias, se autossupera e, nessa superacdo de si, faz surgir novas
formas. Enquanto forca eficiente, é pois forca plastica, criadora.” (Grifo nosso). Portanto, a forca plastica quer
se constituir como uma vitalidade criativa, capaz de criar e recriar valores, pulsdes, fluxos de vida cujo
esquecimento se torna parte de um jogo capaz de brincar e driblar a memoria sobrecarregada pelo passado,
portanto, limitadora de uma agdo livre. Ao denunciar o enfraquecimento da forca plastica, Nietzsche (2003, p.
62-63 — Il Co. Int., 7) aponta o dominio da ciéncia historia que ndo da valor a vida e garante menos ainda um
futuro promissor, pois “o homem jovem ¢ chicoteado através de todos os milénios: rapazolas que nada entendem
de uma guerra, de uma acao diplomatica, de uma politica comercial, consideram como louvavel a sua introducao
na historia politica. [...] Acreditem em mim: se os homens devem trabalhar na fabrica da ciéncia e se tornarem
Uteis antes que amadurecam, entdo a ciéncia estd arruinada do mesmo modo que todos 0s escravos
utilizados nesta fabrica desde cedo.” (Grifo nosso).



34

forma, como Gnica, indivisivel e construida pelo préprio homem’’. Essa conclusio remete ao

> onde ele ird

escrito nietzschiano “O nascimento da tragédia ou Helenismo e Pessimismo
descrever a vida como um jogo de forcas constante que se instaura neste homem. Tal jogo é
para Nietzsche, um resgate do agon grego, entendido aqui como um espaco constante de luta,
onde ndo ha fim e sim momentos passageiros de trégua, de acordos, portanto, de um fluxo
ininterrupto que faz emergir o novo, a criacdo de novos valores. Este é o renascimento
tragico’®, que sera representado pelos dois deuses da arte grega: Apolo e Dionisio. O primeiro
marcado pela regra, medida, sonho e aparéncia, “na qualidade de deus dos poderes
configuradores, é a0 mesmo tempo o deus divinatério.”® O outro, Dionisio, é o desmedido,
livre, “o deus da embriaguez”®.

Assim se instaura o0 jogo de pulsdes entre Apolo e Dionisio, um movimento tragico e
necessario para a criacdo de novos valores. O percurso interpretativo de que se servira
Nietzsche, consiste inicialmente, em apresenta-los como opostos, descrevendo suas
especificidades e diferencas, para mais tarde assinalar o movimento necessario de integracao

dessas forcas conflitantes: a juncdo apolinea e dionisiaca na tragédia grega®. Vale lembrar

" Luiza Gontijo Rodrigues, em seu artigo “Unidade de Estilo ¢ educagio dos impulsos em escritos de juventude
de Friedrich Nietzsche”, faz a seguinte considerag¢do: “No fundo, assegura Nietzsche, cada um sabe bem que é
unicum e que dificilmente a natureza produzird novamente essa mesma combinacao de elementos que fazem dele
0 que ele é. Apesar disso, 0 homem frequentemente sucumbe ao principio da maioria e, por indoléncia, inércia
ou fraqueza de carater, deixa-se guiar por medidas a ele alheias, transformando-se em um ser perdido de si
mesmo.” (Trans/Form/Ag¢do, Marilia, SP, v. 27, n. 2, p, 75-95, set. 2004, p. 90).

’® Essa obra, datada de 1871, pertence ao jovem Nietzsche ainda influenciado por Schopenhauer e Wagner, e
inserida no contexto contemporineo do debate na Alemanha sobre o valor da arte pertencente ao “projeto
cultural iniciado por Winckelmann, Goethe e Schiller, na segunda metade do século XVIII, que privilegia a arte
grega como modelo da arte alemd.” (MACHADO, Roberto. Nietzsche e o renascimento do tragico. Kriterion,
Belo Horizonte, v. 46, n. 112, dez. 2005, p. 174). No entanto, Rosa Dias afirma em seu artigo “A influéncia de
Schopenhauer na filosofia da arte de Nietzsche em ‘O Nascimento da Tragédia” que Nietzsche, apesar desta
influéncia, teria conseguido escapar do pessimismo schopenhauriano, pois “enquanto para Schopenhauer a arte
se apresenta como uma negacao da vontade, opera uma espécie de redencdo, uma fuga da voracidade do querer
viver, para Nietzsche a propria vontade ¢ artista, é nela que se da a redencdo.” (Cadernos Nietzsche, S&o Paulo,
v. 3, p. 10-25, mar. 1997, p. 15).

™ Oswaldo Giacoia Junior, em uma entrevista concedida a “Revista Humanitas Unisinos”, assim define a visdo
nietzschiana de tragico: “Tragico ¢ um pensamento capaz de acolher e bendizer tanto a criagdo como a
destruigdo, a vida como a morte, a alternancia eterna das oposi¢des, no maximo tensionamento. Uma filosofia
tragica prescinde de uma visdo juridica e culpabilizadora da existéncia, acredita na inocéncia do vir-a-ser, ndo
nega nem condena, mas aceita a vida sem subtracdo e nem acréscimo. Uma existéncia tragica é aquela que, sem
depender de uma crenga na ordenagao e significacdo moral do mundo, ndo considera o0 mal e o sofrimento como
uma obje¢do contra a vida.” (Nietzsche, o pensamento tragico e a afirmacdo da totalidade da existéncia.
Entrevista cedida a Marcia Junges. IHU on-line, S&o Leopoldo: Instituto Humanitas Unisinos da Universidade
do Vale do Rio dos Sinos, 10 mar. 2010, s/pag.).

8 Completa Nietzsche: “[...] a verdade superior, a perfei¢do desses estados... consciéncia da natureza reparadora
e sanadora do sono e do sonho.” (NIETZSCHE, 2007, p. 26 — NT, 1).

8 Ibidem, p. 21 (NT, 1).

82 Nessa obra, Nietzsche apresentar4 também a influéncia socratica na destruicdo do modelo tragico original
onde este agon se fixou (como livre criagdo) estabelecendo normas e regras para direcionar o espetéaculo tragico,
desfigurando Dionisio que “ja havia sido afugentado do palco tragico e o fora através de um poder demoniaco
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que essa juncdo ndo é definitiva, estatica, mas mutével, dindmica, pois a cada luta travada,
cria-se algo de novo.

E intencdo de Nietzsche assinalar que “sob a magia do dionisiaco... ndo apenas o lago
de pessoa a pessoa, mas também a natureza alheada, inamistosa ou subjugada volta a celebrar
a festa da reconciliagdo com seu filho perdido, o homem.”®® A busca desse “filho perdido, o
homem”, passa a ser também uma ruptura com a identidade apolinea. E, na verdade, a
tentativa nietzschiana de ultrapassar o universo dicotbmico entre a lembranca e o
esquecimento®.

Apolo pode ser, nesse sentido, considerado como aquele que preservard a memoria,
onde se instauram as formas, as regras e as normas. Representado por Nietzsche como o deus
da confianca, do sonho, da aparéncia, da ética e que se vé como o principium individuationis
gue, na concepcdo schopenhauriana, presente na visdo nietzschiana na época de “O
nascimento da tragédia”, se configura como “o espaco e o tempo, que individuam,
multiplicam e fazem suceder os fendmenos.”® E o que se caracteriza por dar a forma e o
impulso comedido de uma a¢do Unica, porém carregada por aquilo que Apolo tem em si e 0
prende: “o autoconhecimento”®. Este, por sua vez, impde regras e limita a acdo livre da arte.

Por fim Apolo

[...] nos mostra, com gestos sublimes, qudo necessario € o inteiro mundo do
tormento, a fim de que, por seu intermedio, seja o individual forcado a
engendrar a visdo redentora e entdo, submerso em sua contemplag&o,
rema}gesga tranquilamente sentado em sua canoa balougante, em meio ao
mar.

Dionisio, por sua vez, pode ser apresentado como simbolo do esquecimento, que ao

romper com a condi¢do apolinea da maxima do “conhece-te a ti mesmo”, € a individuagdo

que falava pela boca de Euripedes [...]. Eis a nova contradi¢do: o dionisiaco e o socréatico, e por causa dela a obra
de arte da tragédia grega foi abaixo.” (NIETZSCHE, 2007, p. 76 — NT, 12).

8 |bidem, p. 28 (NT, 1). Segundo Machado (2005, p. 178), h4 de se pensar também que nessa obra de Nietzsche
“O nascimento da tragédia ndo é o antagonismo entre o apolineo e o dionisiaco: é a alianga entre os dois
principios metafisicos, a reconciliacdo entre as duas pulsdes estéticas da natureza. E, nesse sentido, um dos
pontos mais importantes da interpretacdo € a ligacao entre o culto dionisiaco e a arte tragica, ou a hip6tese de que
a tragédia nasce dessa multiddo encantada que se sente transformada em satiros e silenos — como se vé no culto
das bacantes —, ao imitar, simbolizar o fendmeno da embriaguez dionisiaca, responsavel pelo desaparecimento
dos principios apolineos criadores da individuagdo: a medida e a consciéncia de si.”

8 A memoria, por sua vez, trafega entre o esquecer, lembrar, preservar e criar, se constituindo um processo, um
jogo permanente de forcas que se interagem. No entender de J6 Gondar (2005, p. 26): “Conceber a memoria
como processo ndo significa excluir dele as representacdes coletivas, mas, de fato, nele incluir a invengdo e a
producdo do novo. Nao haveria memdria sem criagdo: seu carater repetidor seria indissociavel de sua atividade
criativa; reduzi-la a qualquer uma dessas dimensdes, perderiamos a riqueza do conceito.”

% DIAS, 1997, p. 81.

8 NIETZSCHE, op. cit., p. 37 (NT, 4).

8 Ibidem, p. 37, grifo nosso (NT, 4).
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atomizada, ou seja, é produto daquele capaz de destruir e libertar-se da condi¢do de ordem a
que todos estdo submetidos. Impulsionado por sua dindmica criadora, é capaz de gerar uma
“des-ordem” natural e ir além do mundo dicotdmico. A realidade dionisiaca permanece ativa
e se configura como afirmadora da vida em toda a sua inteireza: 0 Uno primordial®. Dionisio
é puro encantamento e liberdade a tal ponto que “agora o escravo € homem livre, agora se
rompem todas as rigidas e hostis delimitacGes que a necessidade, a arbitrariedade ou a
‘moda impudente’ estabeleceram entre os homens.”®

Na concepcao nietzschiana sobre a sociedade helénica convivem a cultura apolinea e
seu oposto, a cultura dionisiaca e, com isso, configura-se a tragédia como um jogo
permanente de forcas. De um lado o sonho e de outro a embriaguez. No mundo apolineo, o
estado de individuagéo precisa ser curado e expiado®™, enquanto no dionisfaco resplandece o
Uno, a integracdo da vida com a natureza, sem divisdo, sem culpa e, portanto, sem nada a ter
que expiar.

Nesse espaco de luta, ha de se buscar a trégua, a conciliagdo tragica que possa
aproximar, mesmo que momentaneamente, a cultura apolinea da dionisiaca. Esse € o resultado
a que chega Nietzsche em “O Nascimento da tragédia”: a necessidade de Apolo ter com
Dionisio o encontro entre a medida e a desmedida, 0 excesso e a norma, o uno e o multiplo. O
que poderia significar antagonismo, gerou complementaridade. Da suposta unidade surge a
diversidade, a diferenca, a alteridade. Estabelece-se, assim, a alianga fraterna entre as duas

divindades, como conclui Nietzsche:

Assim a dificil relacdo entre o apolineo e o dionisiaco na tragédia poderia
realmente ser simbolizada através de uma alianca fraterna entre as duas
divindades: Dionisio fala a linguagem de Apolo, mas Apolo, ao fim, fala a
linguagem de Dionisio: com o que fica alcangada a meta suprema da
tragédia e da arte em geral.**

Com isso a vida se tornou uma obra de arte, capaz de conviver com Apolo e Dionisio
simultaneamente. Ela passa a ser entendida como um fluxo constante de forcas, de uma
espécie de textura que torna o ato de criar uma agdo espontanea do homem. Essa é uma

possivel resposta nietzschiana ao movimento gerado pelo encontro de Dionisio com Apolo.

8 para fugir das categorias fenoménicas, Nietzsche ira apresentar a contrapartida que seria estabelecido e vivido
por Dionisio, 0 Uno primordial, categoria que ainda reflete a influéncia da concepcdo de Schopenhauer.

% NIETZSCHE, 2007, p. 28, grifo nosso (NT, 1).

% |dem. A visdo dionisiaca do mundo. Traducdo de Marcos Sinésio Pereira Fernandes. S&o Paulo: Martins
Fontes, 2005b, p. 26 (VDM, 3). Essa obra, segundo os seus tradutores Marcos Sinésio Pereira Fernandes e Maria
Cristina dos Santos Souza, “teria sido escrita em 1870, quando Nietzsche ainda tinha 25 anos [...] durante a sua
estada no Maderanerthal, na Suiga.” (Prologo. In: NIETZSCHE, F. A visdo dionisiaca do mundo. Séo Paulo:
Martins Fontes, 2005, p. IX).

% |dem, 2007, p. 127 (NT, 21).
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Nesse instante de pura criacdo, 0 homem se fortalece e se supera. Nesse espaco de luta ele se
encontra diante de sua propria vontade como pura intensidade de vida.

1.3.1 A vontade como intensidade de vida

A vontade pode se definir como uma dindmica intensificadora de vida, de suas
pulsdes, o que para Nietzsche é determinante na constituicdo do “bicho homem”, pois sua
concretizacéo se constitui como forca® e superacéo de si®.

Para atingir essa dimensdo o homem precisa articular-se com as forcas vitais, e isso
se da quando atinge uma forca que assume o comando, uma vez que a vontade mais
fortalecida dirige a mais fraca. Trata-se da dinamica propria da “vontade de poténcia” que se
manifesta como multiplicidade de forcas que interagem e, a0 mesmo tempo, como uma forma
duradoura de processos de luta constante entre o “obedecer” e “mandar”®*. “Vontade” e
“forca” sdo nogOes relevantes na concepgdo de Nietzsche. Em “Assim falou Zaratustra”, o
autor anuncia a necessidade de intensificar a natureza das forgas que impulsionam o homem a
superacdo de si:

Ainda prefiro 0 meu ocaso a renunciar a essa Unica coisa; e, em verdade,
onde h& ocaso e cair de folhas, sim, ¢ ali que a vida se sacrifica — pelo poder!
Que eu deva ser luta e devir e finalidade e contradicdo das finalidades; ah,
guem adivinha a minha vontade, certamente adivinha, também, que
caminhos tortuosos ela deve percorrer. O que quer gue eu crie e de que

modo quer que 0 ame — breve terei de ser seu adversario, bem como o
do meu amor; assim quer a minha vontade.”

% Esta expressdo “for¢a” pode ser entendida, na interpretacdo de Leon Kossovitch, como intensidade e atividade:
“A forga ¢é, todavia, a conjunc¢ao de termos complementares: a vontade de poténcia ndo tem a poténcia como
finalidade, pois ela é a prdpria forga considerada como atividade, assim como a poténcia torna-a intensidade. A
intensidade define como a forga se comporta; a atividade, como ela varia. Uma se |& na outra, mas isso porque,
ligadas, sdo uma s6. A forca torna-se, assim, uma intensidade dotada de atividade, ou, inversamente, uma
atividade variavel.” (Signos e poderes em Nietzsche. Rio de Janeiro: Azougue, 2004, p. 38). Para Barrenechea,
a questdo passa a ser a dinamica e o jogo que se estabelecem para que a vida se intensifique: “Como agem as
forcas? Qual a dindmica na totalidade corporal? Em todo organismo, cada for¢a tende a exprimir sua poténcia, a
vencer obstaculos e suprimir resisténcias, dominando os outros impulsos com os quais se defronta. As forcas
sempre aparecem numa pluralidade beligerante, num conjunto em que cada uma delas tende a submeter todas as
que se lhe opdem.” (Nietzsche e o corpo. Rio de Janeiro: 7Letras, 2009, p. 76).

% «O homem ¢ algo que deve ser superado; por isso, cumpre-te amar as tuas virtudes: pois delas pereceras.”
(NIETZSCHE, 2008, p. 63 — AFZ, Das alegrias e das paixdes).

% No aforismo 199, de “Além do bem e do mal”, Nietzsche salienta que esta “luta” ¢ uma espécie de heranca a
que somos submetidos pela tradicdo moral. Afirma o autor: “A singular estreiteza da evolugdo humana, seu
carater hesitante, lento, com frequéncia regressivo e tortuoso, deve-se a que o instinto gregario da obediéncia é
transmitido mais facilmente como heranga, em detrimento da arte de mandar.” (Idem, 2005, p. 85 — ABM,
Contribuigdo a histéria natural da moral, 199).

% |dem, 2008, p. 146, grifo nosso (AFZ, Do superar a si mesmo).
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Enquanto vontade, a vida é, de certa forma, a manifestacdo plena da “vazdo de sua
forga”, como descrito em “Além do bem e do mal”, uma maneira clara do jogo que envolve

“uma pluralidade de sensacdes”®

, uma luta de forcas em que o homem ora sente plenitude de
poténcia, ora sente a diminuicdo desta.

Tal processo ndo é pacifico, mas de luta, tensdo e caos, ingredientes necessarios a
dindmica da vontade de poténcia que ndo € um processo que tudo avalia, racionaliza e que
determina a condicdo humana. Trata-se de uma perspectiva diferente da metafisica e da
religido que sustentavam a existéncia de uma natureza ordenada, rigidamente ligada por
relacfes causais e necessarias. Por isso, € preciso entender que “em todo ato da vontade ha um
pensamento que comanda; — e ndo se creia que € possivel separar tal pensamento do ‘querer’,
como se entdo ainda restasse vontade!”®’ E possivel, segundo Nietzsche, detectar essa
multiplicidade de sensagfes, de querer e de pensar a acdo dos afetos. O que se tem, na
verdade, é apenas um nome para designar esse ato volitivo do afeto que comanda uma
totalidade de forgas™.

As sensacdes, 0 querer, 0 pensar e 0 afeto sdo condicBes vitais para se atingir um
quantum de forca, que manifestam o permanente e constante jogo da vontade de poténcia®. A
vida se insere nesse mundo como pura vontade de poténcia e nada mais além disso’®. A
vontade de poténcia, nocdo basilar da filosofia nietzschiana, abre espaco para um debate
bastante pertinente & época de Nietzsche: as teorias darwinistas’™ sobre a evolucdo das

espécies. Nietzsche parece responder a isso em um Fragmento Pdstumo quando afirma:

% NIETZSCHE, 2005, p. 22 (ABM, Dos preconceitos dos filésofos, 19).

% Ibidem, p. 23 (ABM, Dos preconceitos dos filésofos, 19).

% De acordo com Nietzsche (op. cit., p. 23): “[...] a vontade ndo é apenas um complexo de sentir e pensar, mas
sobretudo um afeto: aquele afeto do comando. (Grifo do autor — ABM, Dos preconceitos dos fildsofos, 19).

% Para melhor compreender este “quantum”, observa-se a afirmagdo de Paschoal (2009, p. 47): “Um quantum
ndo ¢ algum tipo de matéria ou qualquer coisa que corresponda a ideia de ‘ser’, mas algo que pode ser designado
como quantidades de ag8o, proporcdes de querer, forca em agdo, lembrando que Nietzsche ndo separa a vontade
de sua exteriorizacdo, deve-se ter presente que um quantum ndo remete a algo que permaneceria ap0s a
desagregacdo de uma unidade anteriormente dada e que, juntamente com outros quanta, Se reagregaria,
formando novos corpos. Ao contrario, um quantum designa acdo, producdo de efeito, dinamicidade e
relagdo com outros quanta. Ele s6 é nessa relacdo e s6 pode ser relacionado enquanto relagdo.” (Grifo
N0Ss0).

190 sequndo Nietzsche (2008, p. 28 — Cl, A4 “razdo” na filosofia, 111, 5): “No inicio esta o enorme e fatidico
erro de que a vontade é algo que atua — de que a vontade é uma faculdade... Hoje sabemos que é apenas
uma palavra...” (Grifo nosso).

191 Darwin nasceu na Inglaterra em 1809 e veio a falecer no ano de 1882. A partir de 1840, suas ideias comegam
a circular no mundo académico. Embora tematizar as questfes entre Darwin e Nietzsche ndo seja o objeto
principal deste trabalho, vale ressaltar a inquietacdo gerada pela teoria da evolugdo das espécies (inclusive nos
tempos atuais). Segundo Darwin, o homem teria, por uma questdo de conservacao, evoluido através de um
processo de selecdo natural e de luta pela propria sobrevivéncia. Para Nietzsche, ao contrério, a luta representa
uma intensificacdo de forga necessaria nao a conservagao das espécies, mas a sua propria superagao.
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O que mais me espantou em meio a visao panoramica dos grandes destinos
do homem sempre foi ver o contrario diante dos olhos daquilo que Darwin
vé ou quer ver com sua escola: a selecdo em favor dos mais fortes, dos que
se saem melhor, o progresso da espécie. Precisamente, o contrério é
palpavel: a eliminacdo dos casos felizes, a inutilidade dos tipos que
alcancaram um ponto mais elevado, o inevitavel movimento dos tipos
medianos, mesmo dos tipos abaixo da média, vindo a se tornar senhores.
Posto que ndo se mostra para nos pela qual o homem seria a exce¢do entre as
criaturas, tendo a assumir o juizo prévio e dizer que a escola de Darwin se
enganou inteiramente.'*

A luta pela conservacdo, sustentada por Darwin, tem seu contraponto quando
Nietzsche atribui a essa tese uma espécie de restricdo a vontade de poténcia, que significaria
um apego a existéncia, o que contraria a necessidade de luta que faz aflorar “o
desaparecimento dos acasos felizes...” Essa vontade estimula o surgimento dos homens fortes,
capazes de superar a moral do rebanho.

Percebe-se, entdo, uma espécie de multiplicidade de vontade, isto €, a vontade de
poténcia manifesta-se através de inUmeras vontades pontuais; trata-se de uma espécie de
“embriaguez da vontade em que o essencial é o sentimento de acréscimo da energia e de
plenitude.”'® E possivel, com isso, aludir a diversas formas da vontade, isto &, a vontades
especificas, comecando por aquela que, segundo Nietzsche, dominou a filosofia e as religiGes
ocidentais durante séculos: “a vontade de verdade™'%. A partir disso, pode-se, analisar como
ele aborda essa questdo da vontade.

Praticamente em toda a primeira parte de “Além do bem e do mal”, Nietzsche ira
tratar especificamente do que ele denominou “Dos preconceitos dos fildsofos”, vinculados a

essa forma da vontade. Segundo ele:

A vontade de verdade, que ainda nos fara correr ndo poucos riscos, a célebre
veracidade que até agora todos os filésofos reverenciaram: que questfes essa
vontade de verdade ja ndao nos colocou! [...] Quem, realmente, nos coloca
guestdes? O gue, em nds, aspira realmente “a verdade”? — De fato, por longo
tempo nos detivemos ante a questdo da origem dessa vontade — até afinal

192 NIETZSCHE, Friedrich. Fragmentos péstumos: 1887-1889. Traducdo de Marco Antonio Casanova. Rio de
Janeiro: Forense Universitéria, v. VII, 2012, p. 274 (FP, 14-123).

193 |dem, 2008, p. 68 (CI, Incursées de um extemporaneo, 1X, 8).

104 “E ty também, que buscas o conhecimento, és apenas uma senda e uma pegada da minha vontade; em
verdade, a minha vontade de poder caminha com os pés da tua vontade de conhecer a verdade.” (NIETZSCHE,
2008, p. 146 — AFZ, Do superar a si mesmo). Em “A gaia ciéncia”: “Por conseguinte, ‘vontade de verdade’ ndo
significa ‘ndo quero me deixar enganar’, mas — ndo h4 alternativa — ‘no quero enganar nem sequer a mim
mesmo’, € Com isso estamos no terreno da moral.” (Traducdo de Paulo César de Souza. 5. reimp. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2009, p. 236, grifo do autor — GC, N6s os impavidos, V, 344).
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parar completamente ante uma questdo ainda mais fundamental. N&s
questionamos o valor dessa vontade.'®®

A questdo posta nos remete a tradicdo da construcdo do modelo de verdade, aquele
presente na metafisica, que nos é colocada como principio, meio e fim de toda a busca
humana. Ela é, ao mesmo tempo, uma busca e uma “perdi¢do”. A vontade de verdade se
instaura ndo mais nesses ditames metafisicos, mas na intensidade das questdes postas na
contramdo dos valores instituidos pela tradicdo'®. E preciso pensar que o jogo de forcas
presente na vida é também a capacidade de reconhecer a existéncia da inverdade, de assumir o
enfrentamento dos sentimentos de valor para “além do bem e do mal”. Nietzsche oferece uma
importante concluséo sobre a vontade de verdade: “[...] ‘Caro senhor’, dira talvez o filésofo,
“6 improvavel que o senhor no esteja errado; mas por que sempre a verdade?”**” Segundo o

autor de “Além do bem e do mal™:

Algo pode ser verdadeiro, apesar de nocivo e perigoso no mais alto grau;
mais ainda, pode ser da constituicdo basica da existéncia o fato de alguém se
destruir ao conhecé-la inteiramente — de modo que a fortaleza de um espirito
se mediria pelo quanto de “verdade” ele suportasse, ou, mais claramente,
pelo grau em que ele necessitasse vé-la diluida, edulcorada, encoberta,

amortecida, falseada®.

Este movimento €, por vezes, conflituoso e doloroso, mas também vital para um
homem, pois ndo hd uma multiplicidade de vontades, mas uma s6 vontade de extensdo de
forcas, de intensificacdo a propria vida. Esse digladiar-se consigo mesmo é um movimento

ininterrupto que constitui o existir humano. As questdes levantadas levam a pensar que na

105 NIETZSCHE, 2010, p. 9, grifo nosso (ABM, Dos preconceitos dos filésofos, 1).

108 «“Como poderia algo nascer do seu oposto? Por exemplo, a verdade do erro? Ou a vontade de verdade da
vontade de engano? [...] Mas quem se mostra disposto a ocupar-se de tais perigosos ‘talvezes’? Para isso sera
preciso esperar o advento de uma nova espécie de filésofos, que tenham gosto e pendor diversos, contrarios aos
daqueles que até agora existiram — filosofos do perigoso ‘talvez’ a todo custo. E, falando com toda seriedade: eu
vejo esses filosofos surgirem.” (Ibidem, p. 9 — ABM, Dos preconceitos dos fil6sofos, 2).

97 |bidem, p. 21 (ABM, Dos preconceitos dos filésofos, 16). Em outra obra, intitulada “Cinco prefacios para
cinco livros ndo escritos”, ele trata especificamente do “pathos da verdade” e afirma que o mundo precisa da
verdade, aquela de Heréaclito, embora sabendo que ele (Heréclito) ndo precise do mundo (aqui Nietzsche alude a
atitude soberba e solitaria do pensador de Efeso). Nietzsche caminha com ele até, por fim, declarar: “Seria esse o
destino do homem, se ele fosse um animal que busca conhecer: a verdade o levaria ao desespero e ao
aniquilamento, a verdade de estar eternamente condenado a inverdade. Ao homem, convém a crenca na verdade
alcancavel, na ilusdo que se aproxima de modo confiavel. [...] Ele estd aprisionado nessa consciéncia, e a
natureza jogou fora a chave.” (Idem, 2007, p. 29 — CP, Sobre o Pathos da Verdade).

198 | dem, 2010, p. 4, grifo nosso (ABM, O Espirito Livre, 39).
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origem das “causas e dos efeitos™%

, que sdo produzidos por nds mesmos, ha sempre uma
acao de transformar em signos e “modelos” a serem seguidos por todos, gerando assim a
categoria daqueles que mandam e dos que obedecem. A essa vontade forte, que quer
significar uma agregacdo de impulsos e pulsdes, se contrapde uma vontade fraca, que se
apresenta como uma espécie de desagregacdo dos impulsos: “coagdo, exigéncia, obrigacdo de
seguir, pressdo, ndo-liberdade [...]. E é certo que o fatalismo dos fracos de vontade se
embeleza enormemente, quando decide se apresentar como ‘/a religion de la souffrance’: este
¢ o seu ‘bom gosto’.”110

Nietzsche aprofunda a questdo da fraqueza quando sustenta que € um estado de
dorméncia da vida e da intensidade de forgcas que séo cerceadas pela luta contra um desejo
“por aqueles que sdo muito fracos de vontade, muito degenerados para poder impor-se
moderac&o neles [...] os meios radicais séo indispensaveis somente para os degenerados.” ! A
fraqueza da vontade se da justamente quando o homem se torna incapaz de reagir a um
estimulo de forca, de vida autbnoma**?. Pode-se, a partir disto, levantar algumas ponderacdes,
como, por exemplo, quais 0s mecanismos sociais, ditados ou ndo pela tradicdo, que possam
levar 0 homem a esse estado de enfraquecimento que o impossibilita a reagir aos seus
estimulos de forca? Pode a memoria representar uma espécie de “aprisionamento” da vontade

que impeca a acdo livre e criadora do homem?

199 Afirma Nietzsche: “Acreditdvamos ser nés mesmos causais no ato da vontade; ai pensavamos, a0 menos,
flagrar no ato a causalidade. [...] Afinal, quem discutiria que um pensamento é causado? Que o Eu causa o
pensamento?... Desses trés ‘fatos interiores’, com que parecia estar garantida a causalidade. O primeiro e mais
convincente é o da vontade como causa; a concepgdo de uma consciéncia (“espirito””) COmo causa e, mais tarde,
a do Eu (“sujeito”) como causa nasceram posteriormente, depois que a causalidade da vontade se firmou como
dado, como algo empirico... Nesse meio-tempo refletimos melhor. Hoje ndo acreditamos em mais nenhuma
palavra disso. O ‘mundo interior’ é cheio de miragens e fogos-fatuos: a vontade é um deles. A vontade néo
move mais nada — ela apenas acompanha eventos, também pode estar ausente.” (Crepusculo dos idolos, ou
como se filosofa com o martelo. Traducdo de Paulo Cesar da Silva. 3. reimp. Sdo Paulo: Companhia das Letras,
2008b — Cl, VI, Erro de uma falsa causalidade, 3).

19 1dem, 2010, p. 26 (ABM, Dos preconceitos dos fildsofos, 21).

11 1dem, 2008, p. 34 (CI, V, Moral como antinatureza, 2).

12 «A moral, tal como foi até agora entendida — tal como formulada também por Schopenhauer, enfim, como
‘negacdo da vontade de vida’ — € o instinto de décadence mesmo, que se converte em imperativo: ela diz:
‘pereca!’ — ela é o juizo dos condenados.” (Ibidem, p. 37 — Cl, V, Moral como antinatureza, 5).



42

1.3.2 A questdo da memoria e 0 “aprisionamento ” da vontade

N&o é de admirar: tudo o que é longo ¢ dificil de ver, ver
inteiro.'*®

Para responder as questdes colocadas anteriormente, é preciso partir do pressuposto
de que o estudo sobre a memoria perpassa a histéria do pensamento humano. Muitos
pensadores ja se debrucaram sobre esse tema, tentando entender como ela se processa e se
articula com a realidade humana. A questdo vem a tona sempre que o presente se torna uma
incgnita, quando o passado parece ser uma alternativa necessaria para projetar e reafirmar o
devir.

Nesse sentido, a memoria se posiciona como uma luta constante entre a realidade em
que se vive, se viveu e a perspectiva do que podera vir a ser. Ela se torna um desafio
necessario a vida humana. Pode-se, entdo, atribuir @ memdria uma funcéo articuladora e de
natureza politica, uma vez que ela é constitutiva da sociedade e do proprio homem e,
consequentemente, de sua interacdo com a polis. Esse homem é capaz de identificar os varios
mecanismos existentes no passado que se articulam com o presente como amarras
conservadoras de valores que devem ser perpetuados e preservados.

Esse tempo remontado, rememorado e presentificado pela memdria pode, em
determinadas configuracdes de forgas, se constituir como um processo de ressentimento e/ou
criacdo™™, de controle e/ou liberagdo da vontade. Ressentimento ou controle da vontade,
quando perpetua a tradi¢ao, impedindo que as forcas de mudanca se apresentem na construgéo
de um novo cenario: criacdo ou liberacdo da vontade, quando capaz de modificar as estruturas
do presente. Esse é o universo vulneravel em que se situa o “bicho homem”.

Esse é o grande dilema por que passa esse homem: padecer intensamente de uma
memdria ressentida, que fragiliza sua vontade e o torna um “animal do rebanho”, marcado
através de signos e sinais que o fazem inibir seus instintos criativos em favor dos ditames da
convivéncia social e pacifica, ou potencializar sua vontade criadora, capaz de liberta-lo dos

grilhdes dessa meméria e lanca-lo ao esquecimento™.

13 NIETZSCHE, 2007, p. 26 (GM, 1, “Bom e mau”, “bom e ruim”, 8).

1140 contraponto do ressentido é a criacao, a liberdade. A ideia de ressentimento esta atrelada ao conceito muito
presente na tradicdo de valores escatoldgicos, do sentido da remissdo, advindo sempre de um sentimento de
culpa que precisa ser purgada, purificada pelas boas a¢des, que longe de ser um ato criador, se configura como
uma peniténcia a ser cumprida. A criagdo, por outro lado, estd ligada ao sentido de liberdade, de impulsos e
pulsées de vida.

5 Em sua obra “Genealogia da moral: uma polémica”, Nietzsche abre um espago para refletir e denunciar como,
ao longo da historia, o esquecimento e a memoria foram inseridos e percebidos em nossa cultura.



43

Na “Segunda Consideragdo Intempestiva”, Nietzsche chega a apontar o momento em
que o homem se d& conta de sua realidade de memoriado, ressentido e, portanto, impelido a
ndo impulsionar a sua forca criativa, justamente quando afirma: “Lembro-me”**®. Nesse
instante, ele se compara ao animal e dele se inveja, por perceber que ndo ha lembrancas a
serem transportadas para o dia seguinte. O que existe € a intensidade do momento carregada
de esquecimento. Por isso, pode-se afirmar que ha uma forca nesse esquecimento capaz de
produzir uma reacdo salutar a esse homem memoriado.

A forca do esquecimento impulsiona esse homem a dizer “sim” a vida, ou seja, a
romper com o paradigmatico mundo dualista que nos faz pensar sempre em contraposigdes:
corpo x alma, culpa x perdao, tempo x eternidade, racional x irracional etc.''” Para ultrapassar
a visdo dualista da realidade € preciso, antes de tudo, perceber que a vida se d& nos corpos,
sem dicotomias e nem rupturas, portanto, sem culpa. Trata-se de adotar uma atitude inocente,
como a da crianga, constituida de mdaltiplas forgas. E o reconhecimento da importancia do
corpo, nesse processo de ruptura de uma memoria que cerceia e controla a vontade criadora. E
nesse instante que as forcas do homem conseguem orientar-se em busca da liberdade™*®.

A possibilidade de entender o qudo dolorosa é a decisdo do homem gue, acostumado
a padecer do ressentimento imposto por uma memoria atrelada ao passado, é obrigado a tomar
um caminho légico, previsivel e pensado por uma espécie de ordem “natural” das coisas"*.
Abre-se, com isso, uma nova perspectiva de entender a dimensao desta fragilidade imposta
pela memoria que, construida sob a égide dos requintes de crueldades, determinou regras,
normas e leis capazes de impedir uma acdo criadora por parte do individuo singular.

A definicdo clara para essa condicdo violenta que exerce a memoria sobre a vontade
estd descrita em “Genealogia da moral: uma polémica”, quando Nietzsche afirma

categoricamente: “Grava-se algo a fogo, para que figue na memaria: apenas o que ndo cessa

16 Nietzsche (2003, p. 8) afirma: “Entdo, o homem diz ‘eu me lembro’, e inveja 0 animal que imediatamente
esquece e vé todo instante morrer imerso em névoa e noite e extinguir-se para sempre.” (Grifo nosso — Il Co.
Int., 1).

117 Essa concepcdo dualista chega inclusive a conduzir o homem a viver em funcéo da negacdo do préprio
corpo, da culpa, do tempo, do irracional... valorizando a busca da alma, da expiacdo, da eternidade, do racional.
Isso significa deixar de ser “o que se €”, para ser “o que vira a ser”.

18 para Rosa Dias, “o fundamental para que haja criagio é sempre um fendmeno de plenitude inicial. Na
presenca de certas atitudes, de certas situac@es, de certos acontecimentos, que nos afetam a ponto de nos mover a
transfigurar as coisas, nos desembaracamos de nds mesmos por sinais e atitudes. Diante desse estado, é
impossivel mantermo-nos objetivos; ndo ha como inibir esse estado explosivo, ndo h&a como suspender essa
forca que interpreta e inventa.” (A questdo da criacdo em Nietzsche. Viso: Caderno de estética aplicada, Rio
de Janeiro, v. 7, jul. 2009, s/pag, grifo nosso).

19 Aqui se pode pensar em todas as construgdes culturais a que se atrelou a sociedade, desde a simples pergunta
feita a uma crianga de 7 anos “o que vocé vai ser quando crescer?”, até a vida de um aposentado “o que vocé vai
fazer da sua vida agora?”.
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de causar dor fica na memoria.”*? Para Nietzsche, passa a ser a necessidade e a ousadia de
conceber ndo uma memoria dominadora e castradora do esquecimento, mas capaz de deixar
fluir a vontade e fazer aparecer, no universo de suas tensdes e conflitos, um impulso libertador
e potencializador da criacdo. Com isso, sustenta-se que as forcas criadoras conseguem se
libertar das fortes tendéncias sociais a padronizacdo, a domesticagdo, a aticar uma memoria

ressentida, como descreve Nietzsche em “Genealogia da moral”:

Supondo que fosse verdadeiro o0 que agora se cré como “verdade”, ou seja,
que o sentido de toda cultura é amestrar o animal de rapina “homem?”,
reduzi-lo a um animal manso e civilizado, doméstico, entdo deveriamos sem
davida tomar aqueles instintos de relagdo e ressentimento, com cujo auxilio
foram finalmente liquidadas e vencidas as estirpes nobres e 0s seus ideais,
como 0s auténticos instrumentos da cultura, como o que, no entanto, néo se
estaria dizendo que os seus portadores representem eles mesmos a cultura.***

Essa ideia do homem caracterizado como um “animal manso e civilizado” e,
portanto, “domesticado”, criado sob a égide de uma memdria que restringe 0 esquecimento, é
tdo marcante nos escritos de Nietzsche que ele chega a afirmar, em “A gaia ciéncia”, que ha
uma moral que cria uma forma de avaliar e hierarquizar os desejos e as pulsdes humanas, tudo
em funcgdo e em prol de uma comunidade. Os instrumentos para tornar sélida essa imposicéo,

onde a moralidade se torna o “instinto de rebanho no individuo’*??

, se configuram na forma
de um sentir-se culpado, até mesmo por querer ser um individuo singular capaz de, mesmo em
pensamento, “desejar ndo obedecer e nem mandar”, pois “a liberdade de pensamento era o
mal-estar em si”*%,

Romper com esta estrutura marcada pelo tempo e, consequentemente, referendada
pela histdria, constitui um desafio e uma longa caminhada de superacdo, que sO se concretiza
quando o homem se abre a possibilidade criadora presente em seus impulsos vitais. A solugéo
seria caminhar em direcdo a vida ativa e criadora, portanto capaz de afirma-la por inteiro,
rompendo a condicdo de rebanho. Essa decisdo aponta para outra direcdo mais ardua e
inquietante, pois o obriga a sair de uma realidade que, aparentemente, Ihe da tranquilidade e o
acomoda em sua zona de conforto. O que esperar de uma vida afirmativa, sendo a

possibilidade de vencer o cansaco, ultrapassar a apeticdo, a mesmice, proprias dos

120 NIETZSCHE, 2007, p. 50 (GM, Il, “Culpa”, “md consciéncia” e coisas afins, 3). A historia é repleta de
exemplos que referendam esta afirmagdo nietzschiana, como, por exemplo, a politica dos castigos que séo
impostos as criancas, alunos, trabalhadores, prisioneiros, escravos... Sempre que ha esquecimento ele se segue a
uma punicdo normativa (leis) ou moral (consciéncia). Qualquer que seja 0 motivo ha sempre muito mais o que se
lembrar do que se esquecer.

21 Ipidem, p. 33 (GM, |, “Bom e mau”, “bom e ruim”, 11).

122 | dem, 2009, p. 142 (GC, Instinto de rebanho, 116).

123 |hidem, p. 143 (GC, Remorso de rebanho, 117).
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ressentidos?™?* A resposta nietzschiana sera sempre a busca de uma vida afirmativa, sugerindo
que é hora de abandonar essa condigdo passiva do ressentido, propria daqueles que se
deixaram levar por uma vontade fraca, e assumir a forca plastica, na qual o esquecimento é

fonte de revitalizacdo da vida: uma articulacdo com as forgas criativas.

1.3.3 O pulsar da acéo criativa e da liberdade

A vantagem de uma meméria ruim é poder fruir as mesmas
coisas boas Varias vezes pela primeira vez.'?

Esse constante jogo de forcas caracteriza a vida como um fluxo que oscila entre
memoria e esquecimento, vontade e criacdo, 0 que perfaz a dindmica da chamada vontade de
poténcia *%. Esta, por sua vez, é expressa pela liberdade de criar, recriar, e também por
quebrar o paradigma cléassico da tradicdo de uma verdade pautada na adequacdo pura do
sujeito com o objeto, tornando-se, pois, “uma ficcdo necessaria ao homem em suas relacdes
com 0s outros homens.”*?’

N&o se quer inaugurar com isso outro dualismo, como se existisse de um lado a
vontade e do outro a poténcia. A vontade de poténcia se configura como a dindmica que
impulsiona 0 homem a afirmar aquilo que lhe € proprio, individual e ndo uma regra coletiva a
que todos estdo sujeitos a responder da mesma forma. E o que constitui a diferenca entre os
homens. Ndo ha uma Unica forca agindo em todos de uma mesma forma, nem mesmo em um
unico individuo, mas uma multiplicidade de forcas que interagem e respondem de diversas
maneiras. E o maltiplo se configurando na diversidade das acdes, o que significa afirmar que
ndo hd uma resposta que sirva de pardmetro Unico para todas as perguntas. Cada um é

carregado de sensacdes, percepcdes, pulsbes e emocdes distintas, portanto, ndo ird reagir de

124 para reafirmar esse questionamento sobre a passagem de uma condicdo de rebanho para uma vida ativa,
Nietzsche (2008, p. 246 — AFZ, Das velhas e novas tabuas, 16) adverte: “A vida é uma nascente de prazer; mas,
para aqueles em quem fala o estdmago estragado, o pai das aflicbes, todas as fontes estdo envenenadas.
Conhecer: este é 0 prazer para quem tem a vontade do ledo! Mas, quem ficou cansado, esse se tornara apenas
um ser passivo, ao sabor de todas as ondas. E isso € sempre o peculiar dos fracos: perdem-se no caminho. E,
no fim, seu cansago ainda indaga: ‘Mas para que, afinal, percorremos caminhos! Tudo ¢ igual!’” (Grifo nosso).
125 1dem, 2010, p. 250 (HDH, I, Um olhar sobre o Estado, 580).

126 para Barrenechea (2000, p. 71): “A vontade de poténcia exprime uma unidade-plural de forcas que
configuram o jogo do mundo; é unitaria porque ha varios tipos de acontecimento, pois tudo segue a mesma
dindmica do devir e plural porque as forgas sdo inimeras e em continua mudanga.” Para corroborar com essa
compreensdo da dindmica da Vontade de Poténcia, Scarlett Marton (1990, p. 29) tem a mesma tese quando
afirma que a vontade de poténcia é uma “vontade organica; ela ¢ propria ndo unicamente do homem, mas de
todo ser vivo.”

2 MACHADO, Roberto. Nietzsche e a verdade. 2. ed. S&o Paulo: Paz e Terra, 1999, p. 38.
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maneira Unica a cada estimulo e provocacao externa ou interna.

N&o h& como entender a liberdade enclausurada a uma linearidade da acdo. Nietzsche
condena essa perspectiva nascida de uma historia linear que, sob o manto de leis gerais,
considera a acdo como fruto de dados previamente estabelecidos pelo “curso natural das
coisas”. A intengdo é anterior a acdo, o que leva a um Unico caminho de resposta possivel,
desconsiderando assim a propria vulnerabilidade a que todos os homens estdo submetidos: a
criagdo, ao novo, ao imprevisto — dinamica geradora e auténtica do jogo de forca criativa.

A resposta afirmativa para Nietzsche é sempre a valorizacdo desse jogo de forcas
capaz de gerar uma “superabundancia de for¢as” que consiga romper com 0s antigos modelos
— que sempre tendem a padronizacdo e homogeneizacdo —, fazendo nascer uma atividade
livre, criadora e alegre. Nessa dimensdo criadora € possivel entender que a vontade de
poténcia ndo € um principio metafisico ou fundamento transcendente, mas um processo
dindmico, uma vez que esse jogo significa, antes de tudo, a tendéncia a ser mais forte, adquirir
uma vitalidade insaciavel impulsionada pela forca capaz de vencer a tradicdo moral que nos
impde a “moral do rebanho”. Por isso, as forcas instigarem assumir a dimensdo da liberdade
em sua plenitude criadora, portanto, plastica, artistica, o que leva a admitir que sé “nos
sentimos livres quando exteriorizamos forgas que operam em nds, quando comungamos com
nossas necessidades.”*?®

Muitas vezes, as sociedades almejam instaurar um processo de homogeneizagdo das
vontades, cujo objetivo implicito é a anulacdo do homem e, consequentemente, de sua
liberdade em favor de uma “cultura do rebanho”, do ressentimento e da “expiacdo”. Como
Nietzsche assinala, é importante observar que ha um jogo entre a condicdo do ressentido e a
atitude de que supostamente “o salvaria”, 0 sacerdote ascético, no momento em que 0
convence de sua condi¢do de ressentido e que, portanto, precisa de expiacdo. Nietzsche afirma

na Il Dissertacdo da “Genealogia da moral: uma polémica”:

“Eu sofro: disso alguém deve ser culpado” — assim pensa toda ovelha doente.
Mas seu pastor, 0 sacerdote ascético, Ihe diz: “Isso mesmo, minha ovelha!
Alguém deve ser culpado: mas vocé mesma € esse alguém — somente vocé é
culpada de si!...” Isso é ousado bastante, falso bastante: mas com isso se
alcanga uma coisa a0 menos, com isso, como disse, a direcdo do
ressentimento é — mudada.*”®

Para reafirmar uma condi¢do humana servil, a moral impds ao homem o sofrimento

como condicdo de expiagdo de suas culpas e o tornou ressentido. Nietzsche faz, entdo, um

128 BARRENECHEA, 2000, p. 14.
129 NIETZSCHE, 2007, p. 117, grifo do autor (GM, Ill, O que significam ideais ascéticos?, 15).



47

extenso e minucioso percurso para demonstrar como, ao longo da historia, foi-se construindo
esse sentimento de culpa que impedia e castrava a vontade de criacdo do homem. Basta
lembrar toda a tradi¢do que foi sendo construida sob os olhares atentos de uma tendéncia vital
de sobrevivéncia que ndo esta no presente, mas no que ficara e se perpetuara no futuro. Trata-
se da invencdo de um tempo que postula a realizacdo do homem justamente fora do tempo,
numa pretensa eternidade.

Essa condicdo, principalmente tornada evidente com a construcdo do ideal
platonico™®, fora introduzida pela moral cristd como sendo parte de um sofrimento e rentincia
pela qual todos precisam passar para alcancar a vida plena. N& h& como pensar uma
liberdade nestas condigdes, pois o sentido de vida plena se conjuga a realidade do ressentido,
gue aceita passivamente o ndo viver a sua intensidade criativa com seus impulsos reduzidos a
dimensdo de uma vida gregaria.

A memoria é, nesse sentido, um encontro com o passado, uma imposicao social.
Compreendé-la do ponto de vista da imanéncia e ndo como um dado transcendente é tornar
possivel uma ruptura com os paradigmas sociais dessa imposicéao, é ser capaz de “mergulhar

no rio do esquecimento™*®

— imagem que alude a um sugestivo texto alegorico de Platdo — e,
portanto, assumir a forca da liberdade apresentada como um aspecto relevante da vontade de
poténcia.

A vontade de poténcia se manifesta na liberdade, portanto, na interacdo da memoria
com o esquecimento, presente nas forcas criativas que agem no individuo e na sociedade.
Viver se torna uma acao criadora de relacdes que o homem estabelece consigo mesmo, com o

mundo e com os outros. Ndo ha nenhum pressuposto metafisico, idealista, ou mesmo sagrado,

130 0 ideal platonico (0 mundo perfeito — o das ideias — existente antes do mundo sensivel) se transformou para
Agostinho (354) no principio de iluminacdo divina de onde procede todo conhecimento verdadeiro. A teoria dos
dois mundos passa a ser a marca de um processo de ascese no qual o individuo, através da rendncia dos prazeres
do mundo tende a buscar 0 bem maior que se d& no mundo das ideias como um prémio a ser alcancado pelos
“puros de coragdo”. Essa moral sera efetivada por toda tradi¢do cristd que comeca a tomar forma, principalmente
ap6s Agostinho, na ldade Média. (Cf. TARNAS, Richard. A epopeia do pensamento ocidental: para
compreender as ideias que moldaram nossa visdo de mundo. 2. ed. Rio de Janeiro: Bertrand, 2000).

131 Platio, no livro X de “A republica”, conta a histéria do pastor Er, da Regido da Panfilia, que relata o que viu
na sua passagem pelo “outro mundo”: apos a morte e de volta a terra, as almas necessariamente precisariam
atravessar uma grande planicie por onde corria o rio Lethé (que significa esquecimento). Nessa travessia 0s que
bebiam muito esqueciam toda a verdade que contemplaram e aqueles que pouco bebiam quase nada esqueciam.
Era permitido que essa escolha fosse feita. Reis, guerreiros ou comerciantes, eram o0s que mais bebiam da dgua
do rio do esquecimento. Os que escolhessem a sabedoria eram 0s que menos bebiam, estando, portanto, aptos a
lembranga. Segundo Miguel Angel de Barrenechea: “Para Platdo, a reminiscéncia era salvadora quando nos
levava a lembrar as esséncias que esquecemos quando habitamos um mundo ideal. [...] Assim, relembrar esse
passado paradigmatico é aletheia, desvelamento, superagdo do esquecimento e verdade que nos permitira
retornar ao lar originario.” (Nietzsche: memdria trdgica e futuro revolucionario. In: BARRENECHEA, Miguel
Angel de; FEITOSA, Charles (Orgs.). A fidelidade a terra: arte, natureza e politica — Assim falou Nietzsche V.
Rio de Janeiro: DP&A, 20033, p. 29).
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nessa constatacdo. E proprio do homem o impulso que leva cada individuo a viver
intensamente essas relacdes, quer seja nos momentos de contentamento, ou nos de sofrimento.
Essa € a dindmica da diferenca e do mdltiplo, da criacdo e recriacdo, da liberdade e da
pluralidade.

Ao entender a vontade de poténcia como esse jogo de forcas que impulsiona o
homem a uma acdo criativa, pode-se dizer que esta também o leva a liberdade. Ao ser
entendida como uma dimenséo afirmadora da vida em toda a sua inteireza, portanto, nao esta
presa a convencgdes sociais ou ao ditame das normas, aquelas nascidas da tradi¢do que reduz o

homem a um animal ressentido. Segundo Paschoal:

O ressentimento pode ser entendido como uma indigestao psiquica, um tipo
de envenenamento produzido quando o individuo se mostra incapaz de
descarregar o rancor oriundo de uma adversidade ou agressao. Corresponde,
assim, a um quantum de for¢a que, ndo podendo ser langado para fora, volta-
se para o interior do homem onde, sem ser assimilado psiquicamente,
continua sendo re-sentido como um pedaco do passado ndo digerido que o
impede de viver o presente de forma plena.'*

Essa necessidade de “ser langado para fora” constitui a forca que ird libertar o
ressentido para superar as amarras e 0s condicionamentos sociais a que esta submetido.
Resolvida essa “indigestdo psiquica”, o homem flui livremente como uma crianca a brincar
sem 0 peso da rotina, do trabalho, da “tarefa escolar”’, dos compromissos que consomem a
energia e normatizam a agéo.

No centro de uma cultura voltada para medir o quanto de certeza e de liberdade pode
0 homem se permitir, a forca estética se abre as ilusdes e horizontes de afirmacédo da vida.
Rompe-se com a ideia de uma liberdade “enclausurada” pela normatizacdo e se abre uma
perspectiva de um lado para valorizacdo da prépria existéncia e de outro para uma acdo
efetiva na e pela politica. Essa é a forca que impulsiona 0 homem a buscar em seus instintos
criativos a liberdade como uma dinamica afirmadora e constante de vida. Por isso mesmo é
necessario perceber a existéncia de um campo de luta permanente entre as forgas que o
submetem a uma condicéo de rebanho, proprio da pequena politica, confrontadas com aquelas

que o fortalecem e o afirmam: a grande politica™.

132 pASCHOAL, Edmilson. O ressentimento como um fendmeno social. In: BARRENECHEA, Miguel et al.
Nietzsche e as ciéncias. Rio de Janeiro: 7Letras, 2011, p. 189, grifo nosso.
133 Nietzsche, como se vera a seguir, esclarece como se da a dindmica que leva ou & condigdo de rebanho,
entendido como pequena politica, ou 0 estabelecimento da grande politica.
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1.4 A pequena politica como conservacao e protecdo da memoria

Na dindmica da liberdade o homem se encontra diante de desafios e escolhas que
fazem parte da sua propria vida. Por outro lado, a tradicdo gerou nele uma tendéncia a vida
gregéria, conduzindo-o a uma situacdo de aparente conforto que o acomoda e o enfraquece.
Nascido sob essa tradigdo moral que o conduz a afirmar o que ja esta posto, ele se vé como
um animal de rebanho a seguir a voz de quem o comanda. A conclusdo imediata desse
processo € o nivelamento e a mediocrizacdo, a anulagéo das diferencas.

Ao enfrentar esse tema, Nietzsche esta convencido de que tal movimento leva a
construcdo de um ideario de submissdo que surge a partir da definicdo de padrGes morais,
reduzindo a singularidade do individuo a igualdade, a grandeza ao rebaixamento,
conformidade, apatia e desprezo a forca plastica, a criagdo. E preciso voltar e refazer os
caminhos que conduziram este individuo a essa moral de rebanho.

Esse é o percurso nietzschiano feito em “Genealogia da moral: uma polémica” e que
sera retomado em praticamente todos os seus escritos. No prélogo dessa obra, o autor ja
anuncia o seu propdésito quando constata que “nds, homens do conhecimento, ndo nos
conhecemos; de n6s mesmos somos desconhecidos — e ndo sem motivo. Nunca nos
procuramos: como poderia acontecer que um dia nos encontrassemos?”'** O objetivo
principal de Nietzsche é demonstrar como a moral, construida e preservada pela tradicéo,
conduziu a essa perda de sentido da vida, tornando-a submissa a uma concep¢do dualista
sustentada desde Platdo, referendada pela moral judaico-cristd, e radicalizada por
Descartes™®>.

Nietzsche inicia a primeira dissertacdo da Genealogia, fazendo um minucioso estudo
sobre as origens e formacdo dos conceitos “bom e mau”, “bom e ruim”. Logo de inicio,

mostra com clareza a sua intencdo ao declarar com relacéo aos psicélogos ingleses:

[...] que estes pesquisadores e microscopistas da alma sejam na verdade
criaturas valentes, magnanimas e orgulhosas, que saibam manter em xeque
seu coracdo e sua dor, e que se tenham cultivado a ponto de sacrificar

B34 NIETZSCHE, 2007, p. 7 (GM, Prélogo, 1).

135 Essa constatagéo se fez presente na construcio de um modelo de vida que se inspirou na separagdo entre 0s
dois mundos, proposta por Platdo (mundo sensivel e o mundo inteligivel), inspirando assim a nitida divisdo entre
0 “bom” e o “ruim”, o “certo” e o “errado”, “o tempo” ¢ a “eternidade”, presente na moral cristd, até a formula
cartesiana “Penso, logo existo”, que mantém ainda embutida uma concepgdo dualista (a oposi¢éo entre cogito e

extensdo) que se tornou a marca do racionalismo moderno.
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qualquer desejo a verdade, a toda verdade, até mesmo a verdade cha, acre,
feia, repulsiva, amoral, acrista... Porgue existem tais verdades.*®

Ao se posicionar sobre 0s conceitos morais, 0 autor debate com os “historiadores da
moral” que comecam por valorizar a humildade em detrimento da grandeza, enaltecem a
virtude em contraposic¢do aos impulsos do préprio individuo, introduzindo, assim, o universo
das oposi¢oes entre “bom” e “ruim”, “bom” e “mau”. Nietzsche afirmaré que se estabelece, a
partir destas oposicdes, o pathos da distancia'®*’ como uma fronteira criada pelos préprios
nobres em relacdo a eles mesmos, sendo eles “bons”, superiores, e 0s outros, inferiores, “de
pensamento baixo, e vulgar e plebeu'*®. Desse pathos carece o instinto do rebanho ja que a
vida ndo o brindou com tamanha “sorte” e, por isso, deve resignar-se a uma existéncia de

“plebeu”, de submisso. Ao esclarecer a origem disso, Nietzsche afirma:

Descobri entdo que todas elas remetem a mesma transformacgéo conceitual —
que, em toda parte, “nobre”, ““aristocratico”, no sentido social, é o conceito
basico a partir do qual necessariamente se desenvolveu “bom”, no sentido de
“gspiritualidade nobre™, “aristocratico”, de “espiritualmente privilegiado™:
um desenvolvimento que sempre corre paralelo aquele outro que faz
“plebeu”, “comum”, “baixo” transmutar-se finalmente em “ruim”.**®

A partir desta constatacdo, pode-se encontrar um dos motivos principais desse
processo aqui chamado de pequena politica, préprio daquele que se coloca na condicdo de
“plebeu”, “comum”, portanto, internalizando sua condi¢cdo de rebanho, de submisso em
relacdo aqueles que se consideram “nobres”, “aristocratas”. No entanto, isso ndo se da de
forma espontanea, mas também € construido por uma moral que se apropria das consciéncias
e as conduz a um processo de adequacdo da politica ao campo do “espiritual”: “bom” e

“ruim” se transformam em “puro” e “impuro”**°,

136 NIETZSCHE, 2007, p. 18, itélico do autor, grifo nosso (GM, I, 1).

37 Segundo Ernani Chaves, em seu artigo “O tragico, o comico e a ‘distancia do artista’: arte e conhecimento
n’A gaia ciéncia, de Nietzsche”: “O elemento estético da ‘distncia’, que enfatiza o seu aspecto criador, vai
permanecer no conceito fundamental de ‘pathos da distincia’, presente na terceira fase do pensamento de
Nietzsche, a partir do Zaratustra. A ‘paixao pela distdncia’, o ‘amor ao mais distante’, que ‘Zaratustra’ opde ao
‘amor ao proximo’ cristdo, ndo responde a nenhum desejo nostalgico de integragdo, unidade ou transcendéncia, a
nenhum afastamento radical do mundo, mas a uma consideragdo sobre si mesmo e sobre 0 mundo, que implica
na permanente criagao e recriacdo de valores. Em um mundo sem sentido, abandonado & sua prdpria sorte apds a
‘morte de Deus’, o ‘pathos da distincia’ diz respeito a um trabalho que visa a transformagdo permanente da vida
em obra de arte e com isso faz da ética uma ‘estética da existéncia’.” (Kriterion: Revista de Filosofia, Belo
Horizonte, v. 46, n. 112, p. 273-282, dec. 2005, p. 281).

138 NIETZSCHE, op. cit., p. 19 (GM, I, 2). Com relagdo ao “pathos da distincia”, ele é mais enfatico em
“Crepusculo dos Idolos” quando afirma: “[...] o fosso entre um ser humano e outro, entre uma classe e outra, a
multiplicidade de tipos, a vontade de ser si proprio, de destacar-se, isso que denomino pathos da distancia é
caracteristica de toda época forte.” (Idem, 2008, p. 87 — ClI, Incursdes de um extemporéaneo, 37).

39 hidem, p. 21 (GM, 1, 40).

140 cf. Ibidem (GM, 1, 6).
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Nietzsche aprofunda esse posicionamento ao longo da “Genealogia da moral”,
comecando por definir essa moral como formadora de homens ressentidos, que convencidos
de seu apequenamento, se isolam no siléncio e na condi¢do de ndo esquecimento, portanto
carregados de excesso de memoria. A eles ndo sdo permitidas acdes nobres e nem
esquecimentos, s6 culpas e responsabilidades.

Da pequena politica nascem os submissos, aqueles que ndo conseguem se desatrelar
das amarras do passado onde se fundamenta toda moral, todo valor. Na Il Dissertacdo da
“Genealogia da moral”, Nietzsche demonstra 0 qudo danoso se tornou nesses homens
ressentidos o sentimento de culpa, responséavel pelo cerceamento da afirmacdo da vida'*’.
Para Nietzsche, a partir dessa constatagdo, surge uma questéo relevante: “Criar um animal que
pode fazer promessas — nao € esta a tarefa paradoxal que a natureza se impds, com relacdo ao
homem? Néo é este o verdadeiro problema do homem?”#?

Desse questionamento o filésofo passa a esclarecer o caminho que levou a formacgéo
desse homem ressentido e conclui que a raiz estd na producdo de uma memoria que sufoca e
aprisiona o esquecimento, impedindo-o de afirmar a vida em toda a sua intensidade. A
dificuldade desse tipo de homem esta justamente no método violento pelo qual a memoria se
instaurou nele e o tornou, assim, refém de sua propria histéria. Os seus impulsos, pulsdes,
criatividade e forca espontanea, foram substituidos pelos excessos de uma histéria que
calcula, mede, racionaliza e prevé todos os atos a serem seguidos. Nada esquece e tudo
preserva. Para que ficasse marcado definitivamente na sua vida, era necessario que ele
guardasse, interiorizasse no fundo de sua alma esse recanto mais escondido e impenetravel.
Tal como afirma Nietzsche: “Todos os instintos que ndo se descarregam para fora voltam-se
para dentro — isto é o que chamo de interiorizacdo do homem; é assim que no homem
cresce o que depois se denomina sua ‘alma’.”*®

O homem, ap0s o surgimento da memdria e a interiorizacdo dos impulsos, agora esta
fragilizado, perdeu sua espontaneidade, sua alegria criativa e vive a ingénua felicidade dos

submissos, dos pequenos que se contentam acreditando nas promessas de uma vida melhor no

141 segundo Barrenechea (2005, p. 68), em seu artigo “Nietzsche ¢ a genealogia da memoria social”: “a
internalizacdo do ressentimento é a culpa: aquele crente que sofre e que atribuia a outros o motivo da sua dor
agora encontra o culpado em si préprio.”

142 NIETZSCHE, 2007, p. 47, grifo do autor (GM, 11, 1). Ansell-Pearson (1997, p. 83) acrescenta “Em contraste
com o animal que nao possui memoria duradoura e ¢ incapaz de fazer promessas, 0 homem € sobrecarregado por
seu conhecimento do passado, que o empurra para baixo e o curva lateralmente.”

Y3 NIETZSCHE, op. cit., p. 73, grifo do autor (GM, II, 16). O filosofo definira a “alma”, longe das
conceitualizagbes da tradicdo metafisico-religiosa, que a considera uma “substincia” subjetiva, como um
processo de interiorizacdo do homem, de introjecdo dos instintos que, inibidos de manifestarem-se, voltam-se
“para dentro”.
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futuro. Nunca capazes de viver o presente que lhe tem morada, portanto “presas faceis” dos
projetos politicos daqueles que lhes fazem tais promessas. Tendo como referéncia essa
condicdo de rebanho violentamente criada pela memdria em que esses homens ressentidos se
enquadram, pode-se perguntar: qual o papel que a politica representa? Onde se instaura a acdo
desses homens no cenario social?

Para Nietzsche, a pequena politica representa o resultado dos movimentos que
intensificam a fragilidade e a submissdo do homem, que pode ser gerado, por exemplo, pela
necessidade insana de buscar a igualdade para todos com a presuncao de construir um mundo
melhor. Isso pode representar, por exemplo, a discutivel ideia de que todos estdo aptos a
participar ativamente de um projeto de Estado. Isso nutre as esperancas dos ressentidos, mas
ndo os tira da condicao de rebanho.

O culminar desses movimentos estd descrito em “Além do bem e do mal” como “a
forma de decadéncia das organizagdes politicas, uma forma de decadéncia ou diminuicdo do
homem, sua mediocrizagdo e rebaixamento de valor™***: a democracia. Porém, ela ndo é o
unico movimento politico criticado por Nietzsche, mas também todos aqueles nascidos do
culto da Razdo, cujo principal objetivo é anular a singularidade em nome da pretensa
igualdade: progresso, socialismo, moral, ciéncia'*.

A partir dessas criticas, pode-se descrever a realidade gerada por esses movimentos
no que diz respeito aos papéis sociais reproduzidos implicita ou explicitamente pela ordem
social. Pode-se afirmar que essa pequena politica se volta a condicdo de um jogo que
condiciona e limita a acdo. A harmonia social exige tal comportamento e ndo espera outra
coisa a ndo ser o aniquilamento da vontade propria em nome do conhecido e ja definido bem
coletivo.

A visdo distorcida e limitada da liberdade como um espaco reduzido de direito, por
exemplo, “ser livre é o direito de ir e vir”, ou como uma ac¢do politica limitada a condicéo de
votar e ser votado, ndo representa uma acdo dinamizadora das forgas criativas. Esse conceito
reduzido da liberdade foi previamente incorporado a memdria social, instaurando um
principio aniquilador da vontade e nivelador das a¢Ges. Espera-se do individuo moral que ele

cumpra o seu papel social ja definido pela propria condi¢do a qual esta sujeito. No seu agir,

1% NIETZSCHE, 2010, p. 91 (ABM, Contribuicgo & histéria natural da moral, 203). Oswaldo Giacoia Junior,
em seu artigo “O individuo soberano e o individuo moral”, alude a este aforismo e descreve as criticas feitas por
Nietzsche ao projeto da modernidade, onde se instaura a democracia. (In: BARRENECHEA, Miguel Angel de;
FEITOSA, Charles. A fidelidade a terra: arte, natureza e politica — Assim falou Nietzsche 1V . Rio de Janeiro:
DP&A, 2003. p. 15-29).

145 Neste sentido, recorda-se aqui o estudo feito por Viesenteiner (2006) em que descreve o movimento da
grande politica, partindo, inicialmente, pela “pequena politica” e unilateralidade politico-moral.
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ndo ha nenhum ato inovador e criador.

Essa forca moral a que esta sujeita a liberdade é condi¢do de sobrevivéncia das
relacBes sociais pautadas em valores previamente definidos e referendados pela tradicdo como
apaziguadoras da tendéncia instintiva, ja denunciada por Hobbes no famoso: “Homo, omni
lupus” (O homem é lobo do préprio homem)®,

A Unica solucdo possivel a qualquer absorcdo do novo, nesse contexto, se dara pela
prépria convencdo social, que acatara dentro dos principios morais estabelecidos tudo o que
ndo oferecer riscos ao bem comum. O novo surge ja marcado pela interpretacdo moral que por
si SO ja 0 enquadra as necessidades do rebanho. O essencial aqui é perceber que essa pretensa
liberdade se exerceria dentro de uma “camisa de for¢a”, que a reduz ao simples acatar as
necessidades virtuosas de um animal manso™*’.

Um animal manso capaz de trafegar livremente entre a memdria e o esquecimento,
entre a acdo e o ressentimento. Ser livre, nesse sentido, é estar constantemente se perguntando
0 quanto de bem se pode fazer ao outro e se condenando a toda agdo que possa significar
vitalidade prdpria em detrimento do seu semelhante. Nesse sentimento de escolha, base de
sustentacdo da liberdade, o individuo se anula para que o outro possa viver. Essa l6gica moral
induz ao enfraquecimento das forcas integrantes de uma comunidade e as reduz de vez a
sociedade da conformidade e uniformizagdo da agé&o.

Uma solucdo pacifica que condiciona o fraco (aquele que ndo consegue perceber a
prépria vitalidade e forca) a se submeter ao forte (0 que vive intensamente a vida), evitando
assim qualquer subversdo a ordem estabelecida. O contentamento social daquele sera a
promessa de uma vida vindoura que lhe trard a recompensa por toda essa “boa acdo”. A
questdo posta dessa forma leva a alguns questionamentos préprios do conceito de liberdade: é
possivel medir, diante desse pressuposto da “boa acdo”, o quanto de liberdade ela carrega?
Como definir uma acéo livre (mesmo sob a égide da moral do rebanho)?

Essas e outras questdes derivadas dessa problematica estdo inseridas nos conceitos de
acao, forca, criagdo, memdria, esquecimento, ressentimento vinculados a existéncia do
homem. O ponto de partida para explicar esse complexo universo conceitual pode-se resumir
na imprevisibilidade a que todos os homens estdo sujeitos. Ndo h&4 como medir a intencédo

moral de uma acdo, o que se efetua pode ser observado como positivo ou ndo, mas se

146 cf. HOBBES, Thomas. Do cidad&o. Tradugéo de Renato Janine. 3. ed. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2002.

147 para Ansell-Pearson (1997, p. 31): “Nietzsche sustenta a radical opinido de que as nogdes de livre-arbitrio, do
sujeito e da ‘alma’ sdo ficgdes que tém sido inventadas por grupos humanos fracos e oprimidos em varias
passagens da historia, com o fim de dar um sentido de substancialidade a suas vidas, assim como uma liberdade
imaginaria.”
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restringe apenas a este campo. Somente o individuo € capaz de julgar a si préprio, soO ele pode
se sentir ressentido ou liberto; sua forca esta presente nele mesmo e sua fraqueza na aparéncia
ou no resultado moral de sua agdo consentida™.

Nietzsche deixa claro que o homem pode ultrapassar o0 modo de existéncia do
rebanho, para isso é preciso o afirmar constante da vida, refazer o caminho, tracar metas,
recuperar suas forgas, superar-se a si mesmo. Essa superacao € um grito de liberdade, uma vez

que esta sempre foi uma caracteristica humana, que resiste a todas as imposic¢des do rebanho.

1.4.1 A grande politica como instauradora de novos valores

A tentativa de considerar como essencial a afirmacdo da vida ativa de forma irrestrita
parece ser uma tese nietzschiana que permeia suas obras de tal forma, que é possivel, nesse
momento, sustentar que havia necessidade de pensar a politica capaz de estabelecer uma
l6gica de superacdo ao modelo vigente na Europa do século XIX. Em “Escritos postumos’*®
ha uma questdo levantada por Nietzsche de como se teriam desenvolvido “os instintos
fundamentais do nosso movimento politico espiritual social da Europa.”**® No decorrer desse
aforismo ele denuncia a forte influéncia da concepcdo de “igualdade de credo”, uma forma
moral de viver que limitaria o discernimento da realidade, o que afastaria o aparecimento de
“homens fortes™. Isto posto, levaria todos a uma “espécie de ser humano de rebanho”, proprio
da maneira de pensar a democracia. Esta, por sua vez, conduz a rejeicdo de uma ordem
hierarquica, o que levaria a um “adestramento sublimado da escraviddo™, exigindo uma
lideranca forte para comandar esse préprio rebanho.

Continuando a sua analise sobre a situacdo que esta vivendo a Europa do século XIX,
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em outro aforismo da mesma obra, 0 autor denuncia “a patriotada”™" e se mostra indignado

com a submissdo do homem a condicdo imposta pela nocdo de patria que nao o deixa pensar

148 Afirma Nietzsche (2009, p. 224 — GC, 1V, Viva a fisica, 335): “Nés, porém, queremos nos tornar aqueles
gue somos — 0s novos, Unicos, incomparaveis, que dao leis a si mesmos, que criam a si mesmos! E para isso
temos de nos tornar os melhores aprendizes e descobridores de tudo o que € normativo e necessario no mundo:
temos de ser fisicos, para podermos ser criadores neste sentido — enquanto até agora todos os ideais e valora¢es
foram construidos com base na ignorancia da fisica ou em contradicéo a ela. Portanto: Viva a fisica! E viva,
sobretudo o que a ela nos compete — nossa retidao!” (Grifo do autor).

149 «Bscritos postumos” é o nome que designa os fragmentos escritos por Nietzsche no periodo de 1885 e janeiro
de 1889 e que foram reunidos por Giorgio Colli e Mazzino Montinari, apds pesquisa realizada no Arquivo
Nietzsche em Weimar. Para o presente trabalho, utilizou-se a versdo brasileira traduzida por Flavio Kothe,
intitulada “Fragmentos finais”, a tradugdo de Marcos Casanova “Fragmentos postumos: 1887-1889” e as
comparamos com a tradugio francesa de Pierre Klossowski: “Ecrits Posthumes” (Paris: Gallimard, 1977).

10 NIETZSCHE, Friedrich. Fragmentos finais. Tradugdo de Flavio R. Kothe. Brasilia: UNB, 2007b, p. 30 (FF,
179).

51 Ibidem, p. 33 (FF, 7- 47).
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em objetivos mais elevados™?, pelo contrario, valoriza aqueles que se submetem, chamados
por Nietzsche de “espécie inferior”. Trata-se, aqui, de uma aguda critica aos nacionalismos
vigentes na época.

Essa “inferioridade” se mostra evidente quando da busca pelo poder. O homem, ao se
mostrar proximo daqueles que precisam negar sua vitalidade, se submete & condicdo de
rebanho moral, utilizando-se dos mesmos argumentos e estratégias aceitas no mundo da
politica: “difamacdo, suspeicdo, sabotagem das virtudes contrarias que ja estdo no poder,
rebatizados do seu nome, perseguicao sistematica e calinia: em suma, mediante ‘puras
imoralidades’.”*>®

Contudo, pode-se perceber que ha em Nietzsche uma afirmacdo do valor do homem
desassociado do sentido de utilidade que ela possa vir a representar em seu papel social ou
politico. Ele existe em sua propria singularidade, mesmo que possa vir a ser considerado um
“solidario com todo solitario”, ou ainda como aquele que vive por si s6 sem 0 peso e a
obrigacdo de estar a servico do coletivo®*.

Diante dessas ideias, chegar a afirmacdo de si mesmo €é o estagio necessario para se
libertar as forcas criativas, pois ao se destituir das exigéncias de uma moral altruista 0 homem
se pde em contato com sua prépria forca que o diferencia de todos os outros: ele se liberta.
Esta instaurada uma hierarquia de valores que ira se constituir em um novo jogo de forcas,
pois ao se libertar, ele pode criar e recriar uma nova ordem social. Fica clara, nessa concepgéo
hierarquica, que a liberdade é sempre uma busca do homem enquanto ndo alcanca o poder,
pois ao atingi-lo ele tende a perseguir a supremacia e, uma vez ndo alcancada, reacende a luta
por mais poder. Estabelece-se, entdo, uma luta constante a que esta propensa a humanidade
entre fortes e fracos, uma forma de transicdo contréria a ideia de unicidade, homogeneidade a
que a tradicdo moral submeteu 0 homem.

Por isso, Nietzsche anuncia uma guerra, ndo agquela da sentenca hobbesiana da luta
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de “todos contra todos”, ou da concepgdo marxiana da “luta de classes sociais”™>, mas aquela

152 Nietzsche (2007, p. 33 — FF, 7-47), nesse mesmo aforismo, afirma: “E uma degradagio da pessoa e da alma
aquilo que o 6dio nacional sustenta em si (ou até admira e reverencia): as familias dinasticas exploram essa
espécie de gente — e por sua vez ha muitas classes de comércio e classes sociais (naturalmente também palhacos
venais, 0s artistas) que logram as suas pretensdes quando tais divisores nacionais de aguas obtém novamente o
poder.”

53 Ibidem, p. 34 (FF, 9 (147)).

54 Nietzsche (op. cit., p. 35 — FF, 10 (35)) faz referéncia ao aspecto da necessidade que se criou na sociedade de
valorizar a acdo humana sempre que ela se submete ao servigo da coletividade. Chama a atencédo ao fato de que o
“socialismo € apenas um meio de agitagdo do individualismo [...] mas o que ele quer ndo ¢ a sociedade como
finalidade do individuo singular, e sim a sociedade como meio para possibilitar muitos entes singulares.”

1% No aforismo 25 (1) dos “Fragmentos postumos”, Nietzsche (2012, p. 568 — FP, 25, 1) afirma: “[...] ndo temos
nenhuma classe superior, portanto tampouco temos uma inferior: o que se encontra hoje em cima da sociedade
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dirigida contra a moral do rebanho, contra uma tradicdo metafisico-religiosa que aviltou a
vida. Deste propdsito nasce a importancia da instaura¢do de uma “grande politica”.

O ponto de partida dessa polémica questdo™>®

estd na condenacao feita por Nietzsche
as duas instituicbes que se colocam contrarias a forca de vida do homem: a dinastica e a
sacerdotal. A primeira por segregar 0s que ndo estdo presos “ao sangue”, excluindo-os da
possibilidade de terem igual vigor, forga dos chamados “nobres”. A segunda por compactuar
com este mesmo principio, igualando a todos como servos inuteis. Essas duas instituicdes,
colocadas lado a lado, organizam uma vida social pautada em valores que fortalecem a
condicdo de rebanho a que foi submetida a humanidade. Nesse sentido, hé a configuragéo de
uma pequena politica, aquela que anula as diferencas, acomoda e enfraquece a vida. A
condicéo de “iguais” passa a ser o grande engodo dos tempos modernos™’, principalmente se
forem levadas em conta as bases de sustentacdo que a originaram: a moral dos justos, na
concepgdo judaico-cristd e nos ideais democraticos pés-Revolucdo Francesa.

O sentido desta moral esta pautado no valor sublime do além da vida, na recompensa
que sera atribuida aos justos por viverem a sua vida em constante conflito com o seu instinto
natural*®®. Externar os instintos é valorizar a diferenca, a singularidade de cada homem e a
plena forca da vida. Reconhecer como Unico atributo da racionalidade a condi¢do que nos
diferencia dos outros animais e, pautados nisso, tentar estabelecer uma forma homogénea de
vida, ou seja, “tornar-se um” — enfraquece a pulsdo da propria vida. Nisto consiste e se baseia
toda a pequena politica. Esta, por sua vez, se fortalece numa espécie de jogo de memdria em
gue o passado, ora glorioso, ora violento, se revela ao presente como Unica condi¢do de
sobrevivéncia do homem. Isso leva ao aniquilamento da criagdo de alternativas e
possibilidades de renovacédo da prépria vida em sociedade. 1sso se d& quando se instaura uma

espécie de efeito nivelador das relacdes sociais, ou quando a capacidade de ver as coisas, sob

esta fisiologicamente condenado e, além disso, 0 que é a prova desse fato, tdo empobrecido em seus instintos, tdo
inseguro, que confessa sem escripulo ser o contraprincipio de uma espécie mais elevada de homem.” (Grifo do
autor).

1% polémica no sentido de que ndo ha uma pretenséo nietzschiana de estabelecer qualquer paradigma universal
que possa responder de maneira objetiva e moral de como 0 homem deve viver a sua vida.

7 A condicdo de iguais s6 poderia existir se fosse possivel igualar também as condigdes sociais de todos os
integrantes da polis, pois ndo ha como pensar igualdade de direitos para todos, por exemplo, em condiges
desiguais. Aqui se fortalecem os argumentos utilitaristas e liberais defendidos por uma série de autores que
reduzem a solugdo para este problema com a maxima da justica que acredita ser possivel ser justo se ela for
praticada pelo maior nimero possivel de pessoas.

%8 Toda essa questdo é muito comum na tradicdo cristd e esta presente também o dualismo cartesiano de
anulagdo do corpo e exaltagdo da alma, assim como no confronto constante entre fé x razdo, bem x mal etc.
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diversas perspectivas™®, ou variados pontos de vista, se reduz a um Gnico olhar, descartando
todas as possibilidades de criagdo. E possivel, sob este viés, entender o motivo de Nietzsche
ser enfatico ao anunciar a guerra contra a pequena politica, o que significaria denunciar
claramente sua insatisfacdo com a educacéo, cultura, governo e as demais instituicdes da sua
época. E importante ndo descontextualizar o momento politico que Nietzsche vivia, que era o
da Unificacdo Alema, cujo principal resultado consistiu na configuracdo de uma nova forma

de governo onde o homem forte se torna Bismarck'®

, primeiro ministro e principal
articulador desse movimento, a quem Nietzsche faz severas criticas.

Para ultrapassar essa situacdo se torna necessario, na dtica do filésofo alemédo
Nietzsche, que cada um se torne um soldado. Vale destacar em que sentido é invocada a

condicdo de soldado, no discurso nietzschiano:

Ninguém exige mais rigorosamente do que eu gue todos sejam soldados: ndo
h& nenhum outro meio de educar entrementes um povo para as virtudes da
obediéncia e do comando, do compasso, em postura e gestos, para o tipo
alegre e corajoso, para a liberdade do espirito — trata-se de longe de nossa
primeira raz&o na educacdo, o fato de todos se tornarem soldados.*®*

Para além de qualquer visdo militarista da nocao de soldado, inaugura-se o desejo de
gue cada um consiga “um modo de ser alegre e corajoso” capaz de tira-lo dos grilhdes de uma
obediéncia servil que o iguale aos outros*®?, ou mesmo que estabeleca regras comuns que
possam conduzi-lo a uma versao padronizada de igual forca e poténcia, negando a diferenca e
a sua propria singularidade.

Nesse momento, pode-se afirmar que ha uma visdo ampliada de politica e, a0 mesmo

159 Afirma Silvia Pimenta Velloso: “a radicalidade do perspectivismo ndo reside em afirmar que o conhecimento
varia segundo o ponto de vista, mas em negar a existéncia de um ponto de vista transcendente que poderia reunir
o0s demais em uma sintese ou totalizagdo, e que seria a inica condi¢do pela qual poderiamos conceber uma ‘coisa
em si’ para além das perspectivas.” (Os abismos da suspeita: Nietzsche e o perspectivismo. Rio de Janeiro:
Relume Dumara, 2003, p. 32).

180 A Prissia, no periodo de 1850 a 1860, entrou definitivamente no processo de industrializacdo. Durante todo
esse periodo, varios tratados e acordos sdo firmados para fortalecer economicamente essa regido germanica,
tutelada pelo Império austro-hdngaro. No ano de 1862, Otto VVon Bismarck foi nomeado, pelo rei da Guilherme
I, chanceler da Prissia. Considerado um estrategista, organizou o movimento de Unificagdo Alema em
detrimento a todos os acordos firmados anteriormente a sua homeagdo. Seu objetivo principal era a construgdo
do novo império germanico através da supremacia prussiana. Eric Hobsbawn assim o definiu: “Bismarck ndo era
de forma alguma um liberal, e longe de ser um nacionalista alemdo, no sentido politico, era apenas
suficientemente inteligente para perceber que 0 mundo dos junkers prussianos ndo poderia mais ser preservado
apenas com a manutencéo do conflito contra o liberalismo e o nacionalismo, mas precisava trazé-lo, ambos, para
o seu proprio lado.” (A era do capital: 1848-1875. Tradugdo Luciano Costa Neto. Rio de Janeiro: Paz e Terra,
1982, p. 89).

161 NIETZSCHE, 2012, p. 575, grifo nosso. (FP, 25 (15)).

%2 Bm “Humano, demasiado humano”, Nietzsche (2010b, p. 33 — HDH, I, Moral privada e moral mundial, 25)
adverte: “Talvez uma futura visdo geral das necessidades da humanidade mostre que ndo é absolutamente
desejavel que todos os homens ajam do mesmo modo, mas sim que, no interesse de objetivos ecuménicos,
deveriam ser propostas, para segmentos inteiros da humanidade, tarefas especiais e talvez mas, ocasionalmente.”
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tempo, critica & concepcdo nascida na tradicdo moderna que estabelece como principio a
igualdade de condigdes como preAmbulo de uma agdo politica. O resultado serd sempre
aquele da “mediocridade andnima do rebanho uniforme de anbes hedonistas,
autocomplacentes na fruicdo infinita de anddinos prazeres iguais para todos.”*®® Fruto dessa
visdo, que anula a diferenca, Nietzsche enquadra o pressuposto democratico que universaliza
e nivela a realidade humana sob a égide das instituicGes a qual se submete toda organizacéo
social. Essa é, para ele, a forma decadente que leva a diminuicdo de valor do homem. Essa
postura neutraliza a forgca que constitui seu instinto de intensificacdo da vida, impedindo-o de
“ser 0 que se €” para tornar-se um-igual a todos os outros. Esta se tornou uma exigéncia
revitalizada no século X1X com o fortalecimento do capitalismo industrial.

O grito do progresso exigiu um pressuposto de ordem que sO se entende na agédo
uniforme e referendada por um estado de direito que garanta ao homem um status de cidad&o.
Ser igual, portanto, era a Unica bandeira fundante de um nacionalismo forte e duradouro,
ancorado principalmente em um “otimismo econémico”, pregando a sobrevivéncia de homens
uniformizados, despersonalizados, para servirem as exigéncias do mercado capitalista'®*.

Ao admitir essa situacdo de sobrevivéncia coletiva, pode-se adiantar igual condicdo
de fraqueza. Se o que sustenta a sociedade do capital é construir um ideal de Estado baseado
no direito de que todos sejam iguais e, portanto, possuidores de liberdade restrita a esse
mesmo campo de igualdade, pressupde-se que ao admitir a unicidade e ndo a uniformidade, o
modelo tende a se fragilizar? E necessario, pois, convencer o individuo de que a conquista de
seu direito estd na mesma proporc¢do da execucdo de seu dever e que isso nao se restringe a
ele, mas a todos. Instaura-se af, novamente, a moral do rebanho™®.

Essa questdo na perspectiva de Nietzsche estd articulada com a problemaética da
memoria construida a partir da concepcdo e da criacdo do que entendemos por Estado. Por

conta dessa sua condicdo de natureza € que o homem, impulsionado a viver em sociedade,

163 GIACOIA JUNIOR, Oswaldo. Introdugdo. In: NIETZSCHE, Friedrich. A “grande politica”: fragmentos.
Tradugdo Oswaldo Giaccoia Junior. Classicos da Filosofia: Cadernos de Tradugdo. 2 ed. Campinas, SP:
UNICAMP/IFCH, 2002, p. 10.

164 Contra essa tendéncia Nietzsche revela sua indignagdo: “Vé-se: 0 que eu combato é o otimismo econémico:
como se, com o crescente prejuizo de todos, também o proveito de todos necessariamente tivesse que crescer. O
contrario me parece 0 caso: 0 prejuizo de todos se soma numa perda global: 0 homem se torna menor: — de modo
que ndo se sabe mais para que serviu, em geral, esse formidavel processo. Um para qué? Um novo ‘para qué’? é
disso que a humanidade necessita.” (A “grande politica”: fragmentos. Tradugdo Oswaldo Giaccoia Junior.
Classicos da Filosofia: Cadernos de Tradugéo. 2 ed. Campinas, SP: UNICAMP/IFCH, 2002, p. 17).

185 Segundo Giacoia Janior (2002, p. 15): “Nietzsche ndo vé consolo ou justificagdo metafisica, cientifica ou
ética para a existéncia. Ou 0 homem moderno assume o encargo de determinar-se, enquanto homem, ou terd que
renunciar a sua autonomia e ser determinado por outrem: pelos deuses ou pelos outros homens.”
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“fundou” o Estado™®®. Este, por sua vez, exerce um poder de conquistador capaz de impor pela

forca o critério de que ele € o Unico modo de sobreviver ao caos da convivéncia humana.

O estado, de nascimento infame, é uma fonte continua e fluida de fadiga para
a maioria dos homens, em periodos que retornam constantemente, o archote
devorador da espécie humana — e no entanto um som nos faz esquecer de nés
mesmos, um grito de guerra que entusiasmou incontaveis feitos heroicos
verdadeiros, talvez o objeto mais elevado e digno para a massa cega e
egoista, que s6 nos momentos mais monstruosos da vida do estado tem a
estranha expressao da grandeza em sua face!™®’

Nietzsche parece prever certa distincdo entre os homens, ao afirmar este “grito de
guerra” como uma forma de “divisor de dguas” entre aqueles que se destacam da “massa cega

e egoista” pelos seus “feitos heroicos verdadeiros™*®.

1.4.2 O modelo de Estado e a memoria da politica

O tempo da pequena politica chegou ao fim: ja o préximo
século traz a luta pelo dominio da Terra — a compulsédo a
grande politica.'®®

E importante lembrar que os escritos de Nietzsche sobre a questdo politica
propriamente dita, ndo configuram um modelo claro de como deveria ser um Estado’™®. Em
“Além do bem e do mal” o autor faz alusdo a grande politica, como corolario a sua critica a
modernidade, mas ndo teve tempo de sistematizar e organizar sua ideia. Os fragmentos
colhidos ou as interpretagdes decorrentes de suas obras sdo apenas indicios de um campo
aberto as diversas possibilidades de interpretacdo e de aproximacgdo a uma suposta ciéncia, ou
teorizagéo politica®’".

O argumento principal sobre a necessidade de se pensar um projeto politico é o

166 para Nietzsche, esse impulso determina uma condigéo de apropriagdo do Estado sobre o individuo que tende a
oprimir “tanto as massas mais numerosas que agora aquela separagdo quimica da sociedade precisa Ser
produzida, acompanhando sua nova construgdo piramidal.” (Cinco prefacios para cinco livros ndo escritos.
Traducdo de Pedro Sussekind. Rio de Janeiro: 7Letras, 2007a, p. 46 — CP, O estado grego).

17 NIETZSCHE, 2007, p. 47 (CP, O estado grego).

1%8 vale lembrar que Nietzsche tomou como referéncia o mundo heleno.

189 |dem, 2010, p. 102 (ABM, Contribuicéo & histéria natural da moral, 208, grifo nosso).

70 para Ansell-Pearson (1997, p. 164), “Nietzsche compreende sua politica como nio sendo nem individualista,
nem coletivista.” Completa Viesenteiner (2006, p. 79), quanto a uma concepgao sistematizada para a politica:
“Se assim procedesse, Nietzsche estaria colocando-se a si mesmo no mesmo circulo ou labirinto que existira até
entdo, e mais ainda, estaria sendo tdo dogmatico e defensor manhoso de seus preconceitos.”

1 Os textos sobre a politica podem ser encontrados nos “Escritos postumos” de Nietzsche que foram escritos
entre a primavera/outono de 1881 e dezembro de 1888, como também nas varias alusdes ao tema em todas as
suas outras obras a iniciar por sua obra de juventude: “O nascimento da tragédia”.
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mesmo enfrentado pelo filésofo ao longo de sua trajetéria de vida: a necessidade de
ultrapassar o ressentimento criado por uma memoria que produz um animal de rebanho,
sempre pronto a uniformizacdo gerada por um conjunto de leis e de condicionamentos morais
que o aprisionam e o enfraquecem. Dai a necessidade de se pensar uma “grande politica”
capaz de privilegiar os individuos fortes, que poderia intensificar seus impulsos mais naturais
de forga, de pulsdes e assim venceriam os fracos, os ressentidos, os cativos.

Como entender um Estado a partir de ideias tdo gerais? Nietzsche afirma que €
preciso “produzir seres que pairem sublimes sobre a inteira espécic ‘homem’: ¢ para essa
meta, sacrificar a si e aos ‘proximos’.”*" Esse Estado s6 se torna possivel quando individuos
singulares estiverem prontos para superar a tradicional moral que fragiliza e reproduz uma
homogeneizacdo da “memdria dos esquecidos”, propria do animal do rebanho cujas
diferencas sdo anuladas em nome do coletivo. E preciso, pois, transvalorar todos os valores
morais, sem com isso constituir um novo padrdo normatizador capaz de, novamente, subjugar
o homem'”.

O Estado é o agon, o centro dos antagonismos e abismos que sera capaz de produzir
individuos fortes e criadores. Por isso, Nietzsche é capaz de reconhecer em sua obra “O
nascimento da tragédia” a condicdo do Estado Grego como superagdo do modo de vida do
rebanho, no qual a forca e a arte surgem de forma totalmente diversa ao Estado moderno, que
d4 e concede a ilusdo do poder representativo aos fracos e cativos'’™.

A questdo tangencia a politica enquanto instituida para fortalecer homens capazes de
conduzir o rebanho. Tratando-se do enfraquecimento da forca de superacdo em favor das
circunstancias de manutencdo e conservacdo de uma pratica capaz de anular a luta, o
confronto e, portanto, o surgimento de uma nova cultura. Ao escrever sobre o “Estado Grego”
em um dos “Cinco prefacios para cinco livros ndo escritos”, Nietzsche inicia suas reflexdes
aludindo ao confronto entre “dignidade do homem” e “dignidade do trabalho”. Essa é a légica
presente no mundo moderno que, construido sob a égide que pretende justificar uma
sociedade de direitos, vé no trabalho o valor de conquista da condi¢do de cidadania. Ao

contrario, segundo afirma Nietzsche, os gregos ndo valorizavam o trabalho:

Os gregos ndo precisam dessas alucinagdes conceituais, entre eles se
expressa com aterradora sinceridade que o trabalho é um ultraje — e uma

172 NIETZSCHE, 2002, p. 23 (GP).

173 A questéo da transvaloracao seré aprofundado no decorrer desta tese. O sentido dessa formulagéo se aproxima
a ideia de transformar os pilares da cultura, principalmente, daquela nascida pela forca da tradicéo.

74 Segundo Nietzsche (op. cit., p. 26): “Nos provavelmente apoiamos o desenvolvimento e amadurecimento da
esséncia democratica. Ela configura a fraqueza da vontade.” (GP).
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sabedoria mais velada, que raramente vem a fala, mas que vive por toda a

parte, leva a conclusdo de que as coisas humanas também sdo um nada

ultrajante e lastimavel e a “sombra de um sonho”.*"

Ao continuar essa descricdo, o filésofo chega a declarar que o trabalho sé tem
sentido quando faz despertar a criagdo, quando impulsiona as grandes realizagdes da arte.
Fora desse contexto, o trabalho ndo leva e nem conduz a dignidade, mas sim ao seu contrario:
a escraviddao. O trabalho, principalmente como € entendido na modernidade industrial
capitalista, ao estar ligado exclusivamente ao fator econdmico, a satisfacdo das necessidades,
limita e cerceia a cria¢do, por isso a critica de Nietzsche a concepcdo moderna de que se
encontra grandeza e dignidade nele. Ao mesmo tempo, chega a perceber e a declarar que ha
uma forca criadora quando o homem se farta de ser apenas uma engrenagem da maquina
capitalista e da vazdo ao seu impeto de artista, como forma para escapar do enfadonho e
danoso mundo do trabalho. No seu aforismo 611 de “Humano, demasiado humano: um livro

para espiritos livres”, ele afirma:

Para escapar ao tédio, ou 0 homem trabalha além da medida de suas
necessidades normais ou inventa o jogo, isto é, o trabalho que ndo deve
satisfazer nenhuma outra necessidade a ndo ser a de trabalho. Quem se fartou
do jogo, e ndo tem novas necessidades que Ihe deem motivo para trabalhar, é
as vezes tomado pelo desejo de uma terceira condigdo, que esté para o jogo
assim como o pairar para o dancar, e 0 dancar para o caminhar, uma
movimentacdo jubilosa e serena: € a visdo da felicidade que tém os artistas
e filosofos.*"®

Essa proposta, a dos “artistas e fil6sofos”, que seriam os protagonistas da grande
politica, se constitui também em uma resposta ao mundo moderno, motivado e impulsionado
pela crenga no progresso, que impde ao homem a necessidade de produzir sempre mais em
prol de uma utopia de um futuro melhor e promissor. Essa é a matriz onde se fia todo e
qualquer discurso de uma vida feliz, na qual o Estado se constitui como um “grande guarda-
chuva”, capaz de proteger e garantir a dignidade humana. Ao contrario, segundo Nietzsche, o
“homem em sentido absoluto ndo possui nem dignidade, nem direito, nem deveres: 0 homem
sO pode justificar sua existéncia como a de um ser totalmente determinado, servindo a
finalidades inconscientes.”"’

O encaminhamento para essa situacdo se apresenta com uma acéo violenta imposta

pela propria condi¢do do “bicho-homem”, que mesmo parecendo paradoxal, conforme a teoria

5 NIETZSCHE, 2007, p. 40 (CP, O estado grego).
178 | dem, 2010, p. 258, grifo nosso (HDH, I, O tédio e o jogo, 611).
Y7 1 dem, 2007, p. 57 (CP, O estado grego).
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de Nietzsche, é o caminho a ser seguido pelo processo civilizatorio.
Em resumo, as questdes da pequena e da grande politica, devido a grande

complexidade que adotam na teoria de Nietzsche, sdo apenas introduzidas nesta etapa da tese.
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2 A VISAO ARENDTIANA DO JOGO DE FORCAS ENTRE O ESPACO PUBLICO E
PRIVADO

O inicio do século XX esteve marcado por um processo de rivalidade entre paises
concorrentes econdmica e politicamente, como era o caso da Alemanha, Franca e Inglaterra,
que viriam a se confrontar belicamente no ano de 1914, durante o conflito da Primeira Guerra
Mundial. Ao mesmo tempo, a partir de 1917, na RUssia, inicia-se um processo revolucionario
que desestabilizaria as tradicionais politicas nacionalistas e capitalistas: o socialismo. Este se
apresenta como contrdrio a politica capitalista, até entdo Unica possibilidade de
desenvolvimento e progresso, configurando-se um campo ideoldgico de governanca distinto
da democracia, 0 que causara, ao longo dos anos subsequentes, disputas estratégicas de poder
nas nagdes organizadas no mundo contemporaneo.

Esse movimento na Russia, aliado ao desgaste natural produzido pela guerra,
acelerou o processo de paz e no ano de 1919, coordenado pelos EUA, estabelece-se um
acordo que beneficiaria os conhecidos paises vencedores (EUA, Inglaterra e Franca) e em
nada atenderia as expectativas e necessidades da populacdo vitimada pelo conflito bélico,
principalmente a alema. O cenério era de fome, abandono, destruicdo, inflagdo e desemprego.
O resultado foi inevitavel: uma intensa crise politica, que via, de um lado, crescer alternativas
nacionalistas e, de outro, politicas protecionistas e conservadoras, chegando a configurar
tendéncias radicais de segregacdo social, que atingiu seu desfecho mais critico na década de
1930. Paralela a esses movimentos politicos, uma crise econdmica se arrastava vindo a se
agravar no ano de 1929, quando ocorreu uma alta desvalorizagéo na bolsa de valores norte-
americana, mola propulsora do sistema capitalista, que atingiu fortemente a maioria das
nacGes do mundo ocidental.

Nesse contexto histérico conturbado, era facil prever a ascensdao de movimentos e
discursos totalitarios como resposta ao fracasso de um tratado de paz que, com a crise
econbmica, atestava sua ineficiéncia em garantir o desenvolvimento e o resgate da dignidade

de um povo'’®

. As politicas de solucdo imediata pareciam mais viaveis do que 0S processos
longos de recuperacdo do desenvolvimento social e econdmico das nac¢des. Os lideres surgiam

apoiados por uma minoria econdémica que detinha e mantinha a forca politica e referendada

78 Os tratados de paz, firmados nos periodos pés-Primeira Guerra Mundial, principalmente o de Versalhes
(1919), séo analisados por Arendt como um claro divisor entre os estados vencedores e perdedores. Segundo a
filosofa: “A inadequag@o dos Tratados de Paz tem sido frequentemente explicada pelo fato de que os seus
autores pertenciam a uma geracdo formada pelas experiéncias da era anterior a guerra, e jamais chegaram a
compreender inteiramente todo o impacto da guerra cujo armisticio tiveram de assinar.” (ARENDT, OT, 1989,
p. 303).
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por uma ampla maioria popular que encontrava neles as respostas para seus problemas mais
imediatos.

A sociedade totalitaria se constituiu como alternativa viavel capaz de controlar o
povo e exigir dele compromissos e valores, tais como: sacrificio, altruismo, solidariedade,
entre outros, em prol de um futuro mais promissor. Além disso, a maioria da populagdo se
comporta passivamente, sendo conduzida e controlada, inclusive em seu espago privado, pela
vontade dos lideres. Uma das grandes matrizes dos regimes totalitarios é a anulacéo da linha
divisoria dos espacos existentes entre o publico e o privado. Tudo se torna publico e
homogéneo, ndo h& espaco para a pluralidade e nem para acolher as diferencas, portanto, ndo
ha liberdade e nem respeito aos interesses individuais.

2.1 “Entre o passado e o futuro”, no percurso de Arendt

Neste cenario sociopolitico nasceu, em 1906, em Hannover-Alemanha, a judia
Hannah Arendt. A sua inclinacdo a literatura, aos classicos gregos, a teologia e a filosofia a
levaram, no ano de 1924, a realizar seus estudos na Universidade de Marburgo, onde
conheceu Heidegger e com ele estabeleceu uma relacdo de profunda admiracédo e paixao. Em
seus estudos, Kant ocupou um lugar privilegiado. No entanto, o seu primeiro trabalho de
folego foi sobre Agostinho, orientada por Karl Jaspers, j& em Heildelberg, quando
desenvolveu sua tese de doutorado sobre “O conceito de amor em Santo Agostinho”. Esse
trabalho despertou nela o interesse em aprofundar as questfes concernentes a vontade e a
criacdo humana. Esse periodo universitario marcou fortemente a sua vida académica e
profissional. Ela esteve sempre aberta a formacao de grupos interessados em debater e estudar
questBes que envolvessem a vida politica e intelectual dos homens.

Em Berlim, comecou uma vida de militancia politica, abracando a causa sionista,
“por raz@es politicas praticas, porque sabia que seu povo necessitava de um lugar para viver, e
ndo por razdes religiosas ou culturais”, como descreve Young-Bruehl*”. Por essa razdo,
juntamente com sua mae e outros judeus perseguidos por Hitler e seus seguidores, se refugiou
em Paris, onde permaneceu até o ano de 1941.

Na Franca, em companhia de seu segundo marido, Heinrich Blucher, a fil6sofa

9 YOUNG-BRUEHL, Elizabeth. Por amor ao mundo: a vida e a obra de Hannah Arendt. Traducéo de
Antonio Transito. Rio de Janeiro: Relume Dumara, 1997, p. 145. Essa obra é uma biografia de Arendt escrita por
Elizabeth Young-Bruehl que foi sua aluna na New School.
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manteve um relacionamento de amizade com Walter Benjamin e outros refugiados. Com o
desenrolar da guerra e a intervencdo alema em territorio francés, muitos judeus foram levados
para 0s campos de concentracdo destinados aos refugiados, como ocorrera com Arendt, em
1939, que seguiu para a cidade de Gurs. Essa experiéncia fez com que houvesse muita
movimentacdo na Europa em busca de asilo para os judeus, 0 que se constituia um risco muito
grande, pois nem todos os paises contréarios a guerra queriam se envolver nesse processo. No
ano de 1941, junto com outros judeus, Arendt conseguiu desembarcar em Nova York com sua
familia.

A sua histéria de vida aparece, de forma indireta, em seus escritos, principalmente
em “Origens do totalitarismo”, publicado no ano de 1951, “A condi¢do humana”, em 1958, e
também é relembrada em varios de seus discursos.

Durante a década de 1960, os escritos de Arendt revelam o contexto e a preocupacao
da época: “Entre o passado e o futuro”, “Crises da Republica”, “Sobre a revolucdo”,
“Eichmann em Jerusalém: um retrato sobre a banalidade do mal” e “Sobre a violéncia”. Esta
ultima obra aborda principalmente o ano de 1968, colocando em destaque sua preocupacao
politica. Dois trabalhos foram publicados na condicdo de obras inacabadas: “A vida do
espirito” e “Licdes sobre a filosofia politica de Kant”. Uma série de palestras e artigos foram
também agrupados sob dois titulos: “A dignidade da politica: ensaios e conferéncias” e
“Responsabilidade e julgamento”.

O trajeto do pensamento de Arendt pode ser sintetizado pela sua luta politica em
defesa da condicdo humana e pela sua critica a toda forma de totalitarismo, da qual ela mesma

foi testemunha direta. Por isso, ela nos instiga a analisar a histéria e denuncia:

Ja ndo podemos nos dar ao luxo de extrair aquilo que foi bom no passado e
simplesmente chamé-lo de nossa heranga, deixar de lado o mau e
simplesmente considera-lo um peso morto, que o tempo, por si mesmo,
relegara ao esquecimento. A corrente subterranea da histdria ocidental
veio a luz e usurpou a dignidade de nossa tradicdo. Essa é a realidade em
que vivemos. E é por isso que todos os esforgos de escapar do horror do
presente, refugiando-se na nostalgia por um passado ainda eventualmente
intacto ou no antecipado oblivio de um futuro melhor, séo vé&os.'®

A preocupacédo de Arendt em denunciar essa “corrente subterranea” é apresentada em

sua obra “Entre o passado e o futuro”, onde aprofunda, entre outros temas, sua reflex@o

ARENDT, OT, 1989, p. 13, grifo nosso.
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politica e sua critica a uma histéria fundada sob os olhares da tradicao*®*

. O desafio proposto
por Arendt surge do proprio contexto da modernidade, ou seja, pensar sem 0 “peso” da
tradicdo, que impede o homem de perceber e instaurar 0 novo, de ir ao que € originario de
onde emerge um novo comeco, um inicio. Para isso é preciso sair de um esquema ja pre-
estabelecido e encontrar a lacuna perdida entre o passado e o futuro. Nessa direcdo é preciso
pensar a acdo do individuo como sua insercdo efetiva na realidade social, constituindo-se,
dessa forma, um espaco publico permanente onde a liberdade se faz e se realiza inteiramente.
Antes de tudo, € necessario que o homem se inteire de seu passado e dos quadros de
referéncias que foram sendo estabelecidos ao longo das geragées'®.

Para 0s que pensam que essa € uma atitude conformista, Arendt faz um alerta
importante, declarando que “esse passado, além do mais, estirando-se por todo seu trajeto de
volta a origem, ao invés de puxar para trds, empurra para frente, e, ao contrario do que seria
de esperar, é o futuro que nos impele de volta ao passado.”*®?

Conforme essa autora, 0 homem, enquanto vinculado ao passado e a histdria, sé se
completaria, na acdo politica e na sua verdadeira inser¢cdo no espago publico. Para isso é
necessario compreender o passado como uma forca e um fluxo que se movimenta
ininterruptamente em diregéo ao futuro. E como se o futuro, segundo Arendt, nos impelisse de
volta ao passado e nos obrigasse a entendé-lo como Unica possibilidade de resgate de nossa
dignidade. Dessa maneira, pode-se afirmar que essa “antecipacdo do futuro” é a capacidade
qgue o individuo tem de lembrar-se do passado, de tornar presente o que esta fisicamente
ausente. Essa é uma agdo e um jogo constantes entre as forcas que nos prendem ao passado e,

ao mesmo tempo, um fluxo de movimento que nos leva para o presente. Nesse tempo

181 Arendt (EPF, 2005, p. 28) inicia esta obra fazendo alusdo ao poeta e escritor René Char que declara: “Nossa
heranc¢a nos foi deixada sem nenhum testemunho.” Nesse momento, ela faz uma analise da inser¢do do cidaddo
na vida publica, do espaco de liberdade que ele constrdi quando imbuido da acdo e da amargura que sente ao ter
que voltar a vida privada, o que ela denominou de “opacidade triste”. No decorrer dos demais capitulos dessa
obra, a autora convida o leitor a analisar os efeitos da tradicdo e como o individuo se coloca diante de sua
historicidade.

182 Beatriz Porcel (2012, p. 52), ao tratar do tema da tradigio em Arendt, alude ao fato de que “a questdo
premente ndo ¢ ‘recuperar’ conceitos e categorias antigas, ou ‘restaurar’ a tradicdo de alguma maneira, mas o
que ¢ preferivel é desconstruir e superar a reificagdo de uma tradigdo morta.”

% ARENDT, op. cit., p. 37. E importante frisar que esta lacuna entre o passado e o futuro néo se trata de um
romantismo (ou saudosismo) que empurra 0 homem a pensar em um passado mais promissor obrigando-o a
pensar no retorno da sociedade aos modelos 14 existentes. Para Porcel (op. cit., p. 54), “Arendt acredita que o
homem encontra seu lugar préprio ao colocar-se no intervalo entre o passado e o futuro — o préprio pensamento
é uma lacuna entre o passado e o futuro; e guardar o passado ¢ uma condigéo propria do pensamento.” (Grifo
nosso). André Macedo de Duarte complementa essa posi¢ao, afirmando que Arendt “estava certa de que ndo se
tratava mais de tentar reconstruir o seu ‘fio partido’; melhor seria proceder a um ‘desmantelamento’ critico da
tradicdo a fim de recuperar aquilo mesmo que ndo se viu legado e que, agora, faz escondido por sob os
escombros do presente e do passado: os fragmentos da esséncia do politico.” (O pensamento a sombra da
ruptura: politica e filosofia em Hannah Arendt. Sdo Paulo: Paz e Terra, 2000, p. 122, grifo nosso).
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ininterrupto se instaura o futuro, ndo de forma previsivel, pois 0 homem € constituido por um

conjunto de “forcas antagonicas agindo sobre ele.”%

2.1.1 O jogo de forgas e o fluxo do movimento “Entre o passado e o futuro”

Em todos esses exercicios pGe-se em suspenso o0 problema da
verdade; a preocupacdo é somente como movimentar-se nessa
lacuna — talvez a Unica regido onde algum dia a verdade venha
a aparecer.'®

O projeto instaurado pela modernidade®®®

conduz a um esquecimento da politica
como espaco de luta, de onde nasceu o sentido da pélis, e da liberdade como fundante da acéo
do entre os homens. Este serd um dos objetivos de Arendt em sua obra “Entre o passado o
futuro”: entender as origens desse processo e esclarecer como ele se institui como um jogo de
forcas capaz de estabelecer um fluxo de movimento constante entre o passado e o futuro. A

187 ‘um jogo constante de forcas entre

filosofa comeca por investigar este tempo como “fluxo
0 passado e o futuro. Aqui, se estabelece a natureza singular do homem, Unico capaz de
desafiar uma pretenséo de linearidade presente na questéo, por exemplo, do tempo, onde se
espera que o passado ilumine as acdes do presente e este, por sua vez, se deixe lancar
naturalmente ao futuro. Esse € o grande jogo de forcas proposto por Arendt: “a lacuna onde
ele (0o tempo) se posta ndo é, pelo menos potencialmente, um intervalo simples,

assemelhando-se ao que o fisico chama de um paralelogramo de forcas.”*®

184 ARENDT, EPF, 2005, p. 38. Para Odilio Alves Aguiar, “a nossa época é resultado de uma quebra na
autoridade das doutrinas e dos fundamentos tradicionais; é portadora de uma ‘heranca sem testamento’, sua
condigdo ¢ a da lacuna.” (O espectador como metafora do filosofar em Hannah Arendt. In: CORREIA, A.
Transpondo o abismo: Hannah Arendt entre a filosofia e a politica. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2002,
p. 81).

185 ARENDT, op. cit., p. 41.

18 O conceito de modernidade, tanto quanto de mundo moderno, estéo ligados, segundo reporta Duarte (2010, p.
46), a “épocas determinadas pelo fendmeno da ‘moderna alienagdo do mundo’, isto €, ‘a dupla fuga da Terra
para 0 universo e do mundo para 0 eu’.” De acordo com a interpretagdo do autor, “para Arendt o mundo
moderno é aquele no qual culminam a ciéncia e a técnica por meio das acbes coordenadas de inlmeras
organizacbes cientificas, as quais desencadeiam na natureza processos incontrolaveis, produzindo efeitos
artificiais que jamais se manifestariam por si sds na natureza e que trazem consigo 0 risco iminente da propria
destruicdo tecnocientifica da morada mundana dos humanos e da propria Terra.”

187 Esse “fluxo” ¢ interpretado por Arendt (op. cit., p. 37) como “intervalo entre o passado e o futuro”, ou um
tempo “partido ao meio, no ponto onde ‘ele’ estd, e a posi¢do ‘dele’ ndo é o presente, mas uma lacuna no
tempo, cuja existéncia é conservada gracas a ‘sua’ luta constante, a ‘sua’ tomada de posicio contra o
passado e o futuro.” (Grifo nosso).

188 |hidem, p. 38.
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Figura 1 — Paralelogramo apresentado por Arendt

Infinito Infinito

Cadeias
de pensamento

Futuro

O Presente ini
Passado Infinito

Fonte: VE (2010, p. 231).

Para Arendt, das duas forcas deste paralelogramo, surgidas de um passado e futuro
infinito, nasce um fluxo de movimento ininterrupto e antagénico onde se instaura a luta, a
acao do entre os homens, representado pela terceira linha (diagonal). Essa forca diagonal
derivaria da luta constante entre o passado ja estabelecido pela tradicdo e o futuro como

possibilidade de criacdo e ruptura:

Quando, afinal, rompeu-se o fio da tradi¢do, a lacuna entre o passado e o
futuro deixou de ser uma condi¢do peculiar unicamente a atividade do
pensamento e adstrita, enquanto experiéncia, aos poucos eleitos que fizeram
pensar sua ocupagdo primordial. Ela tornou-se realidade tangivel e
perplexidade para todos, isto é, um fato de importancia politica.'®

Com isso é possivel perceber que a questdo da tradicdo constitui-se um campo
propicio a constituicdo e construcdo de uma memoria social que quer se manter no limite do
presente e na fronteira do futuro. E na configuracio de um passado heroico que se sustenta a
sociedade, em que se pode também configurar o campo de forcas da atualidade. E preciso se
permitir afirmar que nesse cenario se instaura um “fio condutor” responsavel pelo que se
costuma afirmar “a formacgdo de uma nova geragdo”. Esse fio condutor pode também levar a
percepcdo dessa fronteira (passado/futuro) e a restauragdo do ato criador como uma
possibilidade de “olhar sobre o passado com olhos desobstruidos de toda tradi(;z“io.”190

O desafio consiste em buscar o sentido e o verdadeiro significado do passado, criar
raizes profundas capazes de vencer a si mesmo sob o perigo de ser “varrido pela historia”. Dai
a importancia, para Arendt, de perceber que toda nova geragéo e responsavel por estabelecer

um campo de luta entre a tradicdo que a constituiu e um presente capaz de afirmar a vida

189 ARENDT, EPF, 2005, p. 40.
99 |hidem, p. 56.
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atual. Encontrar os pontos desse fluxo entre o passado e o futuro, passa a ser um desafio
constante de um espago capaz de criar e recriar o sentido da politica.

Este espaco de criacdo, que se realiza na luta do individuo pela descoberta de sua
historicidade, acaba por destruir “a lacuna entre o passado e o futuro™'. Essa ac&o, no
entanto, sO se concretiza na e pela politica. Este é o sentido e o significado de sua presenga
como uma forca aglutinadora e conciliadora no “entre o passado e o futuro”: perceber que ha
um multiplo jogo de forcas acontecendo ao mesmo tempo, tanto internamente (0 homem
consigo mesmo), como externamente, onde se da a acdo efetiva na polis. Esse é o fluxo
ininterrupto do movimento que s6 pode ser garantido pela presenca do homem como
individuo singular e, portanto, Gnico e distinto dos outros homens.

Dessa singularidade o homem se vé diante da soliddo, que para Arendt significaria
um total abandono de si mesmo e dos outros, ou seja, um “estado existencial” no qual o
homem estaria pronto para existir na condicao singular e, a partir dai, estar apto a vida ativa.
Sé se pode agir com 0s outros apds a saida de seu estado de soliddo. Esse é fluxo constante do
movimento ocorrendo entre o pensar, que se da na soliddo, e a acdo que se realiza na
companhia dos outros.

Essa dindmica do pensar e do agir, no entanto, parece ndo se concretizar, tendo em
vista a insatisfagdo gerada na vida cotidiana, que na maioria das vezes se limita ao que é
necessario, perdendo de vista o horizonte das expectativas de um futuro que ja ndo € mais
previsivel. Para isso € necessario, constantemente, desejar a acdo para além dos limites do
conhecimento e da propria realidade, o que significa romper com os quadros de referéncias
construidos pela tradicdo que fixam e limitam o individuo ao plano da acomodacé&o.

Nesse sentido, ha uma dinamicidade prépria da acdo que se configura na lacuna
deixada entre o passado e o futuro, que de um lado aproxima o homem de sua historia e do
outro o distancia da realidade. Essa lacuna tende a se constituir a partir de alguma ruptura
ocorrida durante o processo linear do tempo, gerando um novo comeco'®. E como se

estabelecesse uma constante ruptura produzida pela memoria e ratificada pela tradicdo que

191 No que se refere a politica, André de Macedo Duarte redige a seguinte interpretagio: “Nem saudosismo

nostalgico, satisfeito em lamentar o que ‘foi’ a politica antiga; nem a arrogancia tedrica de pretender determinar,
pela construgdo racional de modelos normativos morais ou juridicos, o que a (boa) politica ‘deve’ ser; antes, e
por outro lado, Arendt pretendeu refletir sobre o que ‘é” a politica a luz da descoberta, no passado, daquilo que
ela ainda pode ser hoje e no futuro.” (Poder e violéncia no pensamento politico de Hannah Arendt: uma
reconsideracdo. From the SelectedWorks of Andre de Macedo Duarte, Blog, jan. 2009b. Disponivel em:
<http://works.bepress.com/andre_duarte/15>. Acesso em: 15 nov. 2012, p. 140).

192 Para Arendt (OT, 1989, p. 531), “O comego, antes de tornar-se evento histérico, é a suprema capacidade do
homem; politicamente, equivale a liberdade do homem. Initium ut esset homo creatus est — ‘0 homem foi criado
para que houvesse um comego’, disse Agostinho.”
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impede 0 homem de viver a sua dinamicidade e singularidade. Estabelece-se, desse modo, um
jogo de forgas que de um lado o individuo articula, retine informagdes, dados e planeja a a¢éo
e, do outro, a prépria acdo que se concretiza no mundo da polis, espaco onde se realiza a luta
por suas escolhas e onde ele se descobre multiplo, plural.

Descobrir-se como singular e mdltiplo, ou seja, viver entre os outros homens,
igualmente singulares, faz surgir um novo jogo de forcas: a diferenga e a alteridade. Para
Arendt, somos diferentes uns dos outros, portanto singulares, mas desenvolvemos entre nds a
capacidade de conviver com 0s outros, 0 que ndo deve significar assumir-se como sendo o
outro, pois segundo a autora: “No homem, a alteridade, que ele tem em comum com tudo o
que existe, e a distingdo, que ele partilha com tudo o que vive, tornam-se singularidade, e a
pluralidade humana é a paradoxal pluralidade de seres singulares.”'*?

Dessa “paradoxal pluralidade” o homem passa a entender a condi¢do de natureza que
Ihe permite compreender a si e aos outros. A alteridade n&o quer igualar o homem ao outro,
mas distingui-lo. E essa distincdo é a propria acdo que se concretiza na vida ativa, portanto em
sua dimensao plural.

A acdo politica que dai decorre aponta para uma saida do estado de natureza plural,
que muitas vezes condiciona 0 homem a agir como se retornasse a condi¢do da “caverna”
descrita por Platdo™®*. Essa acdo s6 se compreende se estiver atrelada & sociedade, uma vez
que este homem se compreende na condigédo de viver junto com 0s outros e dessa experiéncia
ele se nutre e entra em contato com o mundo, com 0 seu passado, e é imediatamente
incorporado a sua prépria existéncia. Para Arendt, ndo ha acdo sem a companhia do outro*®.
Este é o fluxo de movimento ininterrupto que se instaura pela e na politica, se for

compreendida na acdo entre os homens.

198 ARENDT, CH, 2005, p. 189, grifo nosso.

194 Ao descrever o mito da caverna de Platio, Arendt (op. cit., p. 64) aponta trés perspectivas de “olhar” o
movimento que ocorre tanto no interior quanto no exterior da caverna. Assim descreve a autora: “A estoria da
caverna desdobra-se em trés etapas: a primeira reviravolta tem lugar na prdpria caverna, quando um dos
habitantes liberta-se dos grilhdes que acorrentam suas ‘pernas e pescogos’ para que ‘eles apenas possam ver
diante de si’, colados os seus olhos a tela sobre a qual as sombras e imagens das coisas aparecem; agora, ele se
volta para o fundo da caverna, onde um fogo artificial ilumina as coisas na caverna tais como realmente sdo. Ha,
em segundo lugar, a reviravolta da caverna para o céu limpido, onde as ideias aparecem como as verdadeiras e
eternas esséncias das coisas na caverna, iluminadas pelo sol, a ideia das ideias, que possibilita ao homem ver e as
ideias brilhar. Finalmente, hd a necessidade de volver & caverna, de deixar o reino das esséncias eternas e
novamente se mover no reino das coisas pereciveis e homens mortais. Cada uma destas reviravoltas é
realizada por uma perda de sentido e orientacdo: os olhos acostumados as sombrias aparéncias do
anteparo sdo ofuscados pelo fogo na caverna; os olhos, ja ajustados a luz mortica do fogo artificial, sdo
ofuscados pela luz que ilumina as ideias; finalmente, os olhos ajustados a luz do sol devem reajustar-se a
obscuridade da caverna.” (Grifo nosso).

195 Arendt (op. cit., p. 201) chega a afirmar: “Estar isolado é estar privado da capacidade de agir.”
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2.1.2 A acdo do homem como ruptura da tradi¢éo

N&o é o passado — e toda a verdade de fato, como é evidente,
diz respeito ao passado —, mas o futuro que estad aberto a
agéo.l%

A questdo da tradicdo em relacdo & época moderna®®’

tem sua origem, segundo
Arendt, em Platdo e Aristteles e seu término nas teorias de Marx'*®. Em Platdo, com a
alegoria da caverna™® a afirmacdo de que o convivio humano se liga as “trevas, confuséo e
iluséo, que aqueles que aspirassem ao ser verdadeiro deveriam repudiar e abandonar, caso
quisessem descobrir o céu limpido das ideias eternas.”?® Essa tradicio veio a construir todo
um ideario e um sentido de aproximacao das “coisas terrenas” as “ideias eternas”. Uma vez
que, nascidos desta tradicdo, 0 homem é levado a carregar sobre os ombros o dificil fardo de
construir o futuro.

Segundo Arendt, o fim dessa tradicdo encontrou em Marx 0 Seu contraponto, ao
declarar que o convivio humano ndo se fundava nos principios platbnicos, mas
fundamentalmente na prépria sociedade e na sua relagdo com o mundo. Para Arendt, Marx

rompeu e separou a filosofia da politica, conforme ela mesma afirma:

A Filosofia Politica implica necessariamente a atitude do fil6sofo para com a
Politica; sua tradi¢do iniciou-se com o abandono da Politica por parte do
filésofo, e 0 subsequente retorno deste para impor seus padrdes aos assuntos
humanos.?

Com isso, é possivel, numa perspectiva arendtiana, pensar que o inicio e o fim da

tradicdo tém em comum a dimensdo da politica enquanto um campo para a¢do humana e sua

1% ARENDT, Hannah. Verdade e politica. Tradugdo de Manuel Alberto Lisboa. Lisboa: Relégio D’Agua
Editores, 1995, p. 52.

Y97 para entender este conceito de moderno é importante lembrar que Arendt faz uma distingdo entre “mundo
moderno” e “era moderna”. Para a autora, a era moderna é marcada no século XVII e termina no limiar do
século XX, enquanto o mundo moderno teria seu inicio com as descobertas da fisica nuclear (Cf. DUARTE,
André de Macedo. Vidas em risco: critica do presente em Heidegger, Arendt e Foucault. Rio de Janeiro:
Forense Universitaria, 2010; CARDOSO JUNIOR, Nerione Nunes. Hannah Arendt e o declinio da esfera
publica. 2. ed. Brasilia, DF: Senado Federal, Subsecretaria de Edi¢Bes Técnicas, 2007).

198 Arendt (CH, 2005, p. 54) afirma, em relagdo ao Estado, que “o que tradicionalmente chamamos de Estado e
de governo cede lugar & mera administracdo — estado de coisas que Marx previu corretamente como a
‘decadéncia do Estado’ embora ndo estivesse certo ao presumir que somente uma revolugdo pudesse provoca-lo,
e menos ainda quando acreditou que esta completa vitoria da sociedade significaria o eventual surgimento do
‘reino da liberdade’.”

%9 Como dito anteriormente, esta alegoria da caverna se refere “A Republica” (Livro VII). (PLATAO. A
republica. Lisboa: Calouste Gulbenkian, 1996).

200 ARENDT, EPF, 2005, p. 43.

2 |hidem, p. 44.
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implicacéo direta na relagdo e no convivio social entre os homens. Em sintese, pode-se pensar
que surge um jogo de forgas instaurado por Platdo e Marx: pensamento e acdo, contemplacao
e trabalho, filosofia e politica. Esse movimento instaurado foi fortalecido com a supremacia
das ciéncias no século XIX, quando ocorre a valorizacdo e resgate da filosofia cartesiana e
fica mais evidente a dicotomia entre contemplacdo e acdo aliada a validacdo racional dos
argumentos de verdade®*?,

E importante perceber que nessa dindmica se insere o ser humano e sua a¢éo sobre 0
passado/futuro e a tradi¢do pode parecer uma atitude conservadora, mais voltada a resisténcia
e pouco simpética @ mudanca. Por isso, para Arendt, nem Platdo e nem Marx resolveriam a
questdo da tradicdo, até mesmo porque ambos estariam afirmando e/ou negando a
participacdo do homem na vida da pdlis. O alerta € dado por Arendt, ao afirmar que esse
perigo ocorre sempre que “a tradicdo perde sua forca viva e se distancia a memoria de seu
inicio; ela pode mesmo revelar toda sua forca coerciva somente depois de vindo seu fim,

guando os homens nem mesmo se rebelam mais contra ela.”?*

204

A questdo torna-se, entdo, buscar a origem dessa tradicdo” ", enquanto forca capaz de

criar lacos que prendem o homem e ndo lhe permitem trafegar livremente nas lacunas abertas
entre o proprio passado e o futuro. Essa € a op¢do arendtiana para desmontar 0s principios em

gue se ancora o0 projeto da modernidade®®

. Arendt admite que seja importante aceitar o fato
de que as bases que sustentavam o passado, religido, autoridade e tradic0?®, foram rompidas
e ndo ha como reata-las, pelo menos no campo da acdo politica. Isso porque, como afirma a

filosofa:

Quanto mais forte era o0 apego dos homens ao velho cédigo, mais ansiosos
estardo para assimilar o novo; a facilidade com que essas inversdes podem
ocorrer em certas circunstancias sugere, na verdade, que todo mundo esta
adormecido quando elas ocorrem.”®’

202 Afirma Arendt (EPF, 2005, p. 68): “A nogdo de ‘teoria’ mudou de significado. Ndo mais significou um
sistema de verdades razoavelmente conectadas que, enquanto verdades, ndo foram construidas, mas dadas a
razdo e aos sentidos.”

2% Ihidem, p. 53.

204 Duarte (2000, p. 125) chama atengdo ao fato de que para Arendt “o passado nio se confunde nem se reduz a
tradicdo, cujo proprio aparecimento pode ser datado historicamente.”

5 Fgsa postura ¢ assumida em sua obra inacabada “Vida do espirito: o pensar, o querer, o julgar” quando
afirma: “Em outras palavras, juntei-me claramente as fileiras daqueles que, ja ha algum tempo, vém tentando
desmontar a metafisica e a filosofia, com todas as suas categorias, do modo como as conhecemos, desde o seu
comeco, na Grécia, até hoje.” (Tradugdo de Cesar Augusto de Almeida; Antonio Abranches e Helena Franco
Martins. 2. ed. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira, 2010b, p. 159, grifo nosso).

2% Esta “trilogia” arendtiana ser4 aprofundada nos proximos capitulos.

27 ARENDT, Hannah. Responsabilidade e julgamento. Traducdo de Rosaura Einchenberg. S&o Paulo:
Companhia das Letras, 2004b, p. 246.
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“Assimilar o novo” ndo significa, necessariamente, que foi criado ou desejado pelo
homem, mas pode representar uma imposi¢do natural da sociedade, uma forma de
conservacao da memoria de seu forte vinculo com o passado. Esse movimento causado “pelo
apego dos homens” ou pela resisténcia “adormecida” pode gerar um rompimento dos espacos
instaurados entre o passado e futuro. Nesse sentido, para Arendt, a historia representaria a
possibilidade de ndo mais ser um depdsito de documentos e de informagBes, mas um
movimento entre estas lacunas e questionamentos gerados pelos homens.

Tratar-se-ia de uma historia ndo mais desfigurada pela tradi¢do, tanto na viséo
platbnica como na Gtica marxista, mas capaz de entender que 0 homem ndo se reduz a uma
racionalidade, mas é a sua propria vida singular e Unica que o diferencia e o langa a
convivéncia com 0s outros. Nessa convivéncia ele, ao viver na lacuna entre o passado e 0
futuro, percebe que somente a sua acdo entre os homens pode romper com qualquer forma de
condicionamento social vinculado a tradicao.

Para Arendt, essa acdo humana que ocorre sempre nas relacGes entre os outros, néo
se configura como um ponto Unico, mas como um movimento constante e capaz de gerar
mudancas que ndo sdo sempre previsiveis. Preso a uma tradicdo que espera sempre por
resultados homogéneos, 0 homem se surpreende quando percebe que romper é sempre esperar
0 inesperado, que no entre encontram-se as diferencas que ndo podem ser contabilizadas e
nem medidas pela racionalidade moderna.

Durante toda acdo é sempre possivel perceber o jogo simultaneo de forcas agindo
tanto interna quanto externamente ao homem. No movimento interno é o homem quem se
encontra diante de suas préprias forcas impregnadas (ou ndo) pelo passado, impulsionando-o
a agir sobre o presente. Externamente, ele se depara com 0s outros homens e com uma
sociedade que busca preservar-se a si mesma, conservar o que ja esta estabelecido.

Nesse campo conflituoso ha sempre uma acdo que trafega entre o passado, carregado
de memodrias, e o futuro, onde ndo ha certezas a serem definidas. Para tentar entender a
dindmica desse jogo de forcas é preciso, antes, aprofundar o sentido da violéncia que se

instaura no centro deste mesmo jogo, uma vez que, para Arendt:

A violéncia sempre foi a ultima ratio na a¢éo politica, e a forca sempre foi a
expressao visivel do dominio e do governo. Mas nem uma nem outra
constituiram antes o objetivo consciente do corpo politico ou o alvo final de
qualquer acgdo politica definida. Porque a forga sem coibicdo sé pode gerar
mais forca, e a violéncia administrativa em beneficio da forca — e ndo em
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beneficio da lei — torna-se um principio destrutivo que s6 € detido quando
nada mais resta a violar.?%®

Atrelada a dindmica da relacdo social, a violéncia e o poder podem ser facilmente
confundidos, porém para que 0 poder, como se verd a seguir, se estabeleca ele precisa,
necessariamente, da forga de um grupo, de um acordo previamente estabelecido e sustentado
pelo coletivo. Quando o acordo se desfaz, o poder deixa de existir.

2.1.3 A memoria da violéncia e o totalitarismo ideoldgico

E a partir do conceito de vita activa que Arendt inicia a sua obra “A condicio
humana”, na qual apresenta a trilogia de conceitos vinculados ao homem que estara presente
em todos 0s seus escritos posteriores: labor, trabalho e agdo. Ela considera cada um desses
conceitos como se estivessem agindo desde os primordios da histéria do homem, que
marcaria todo o percurso da humanidade na Terra.

O primeiro conceito, o labor, é inerente a natureza do homem, pois se configura
como sendo necessario a sobrevivéncia humana, proprio a vida. Nele estdo presentes as
condi¢des naturais ndo ligadas a producdo de bens de consumo, ao acumulo de bens. Ele
garante também a sobrevivéncia tanto do individuo como a das futuras geraces.

O trabalho, por sua vez, esta diretamente ligado as condic¢Ges sociais do homem e a
sua inser¢do no mundo econémico, onde ele é gerado e mantido, o que leva a admitir que “a
condicdo humana do trabalho é a mundanidade.”®® O fruto do trabalho, como se afirmava no
mundo moderno, é sempre carregado de certa ilusdo de perpetuidade do homem, pois € por
meio do trabalho que ele ird conseguir progresso tanto na vida pessoal (prosperidade), quanto
na sociedade (reconhecimento, projecéo).

Em contrapartida, a acdo é distinta do labor e do trabalho, pois ambos estdo
diretamente ligados as condi¢Ges naturais e sociais, enquanto ela é parte integrante da

“condicdo humana da pluralidade”?*°

e, portanto, da dimenséo politica inerente as relacdes
entre 0s homens. A acdo tem em si a certeza de que sera lembrada na e pela histéria. Ela se
constitui, portanto, como um campo proficuo e eficaz da memoria social, pois marca nédo
somente a vida do individuo, mas também a vida da prépria sociedade.

Ao definir esses conceitos, Arendt se espelha nos processos naturais da existéncia:

28 ARENDT, OT, 1989, p. 167.
29 | dem, CH, 2005, p. 15.
219 Ipidem, p. 191.
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nascimento e morte, natalidade e mortalidade. A agdo tem um lugar privilegiado nesse
contexto por apresentar 0 novo, tal como o nascimento®. Ao pensar a acdo como uma
atividade politica criadora, admite-se igualmente que ha algo a mais a ser construido em um
mundo onde os homens sdo condicionados pela prépria natureza. Arendt deixa claro no
prélogo de sua obra “Da condicdo humana” que, por sermos condicionados a uma realidade
social, ela por si s6 exclui a possibilidade de se pensar que essa natureza poderia significar um
“aprisionamento” do homem.

O homem, segundo Arendt, tem a capacidade de ser imprevisivel e criador, o que ndo
permite pensar na possibilidade de uma defini¢do objetiva e Gnica para um principio norteador
da “natureza humana”. Assim surge uma relacéo reciproca entre 0s homens e as coisas como
uma acdo que se complementa uma a outra. A partir dessa perspectiva, de que ndo ha uma
definicdo fechada sobre a acdo propriamente dita do homem, admite-se, de outra forma, uma
submissdo a sua condicdo social, ou seja, “uma existéncia condicionada, a existéncia humana
seria impossivel sem as coisas, € estas seriam um amontoado de artigos incoerentes, um ndo-
mundo, se esses artigos ndo fossem condicionantes da existéncia humana.”?*2

A questdo da vida ativa passa a ser entendida a partir dessas dimensdes e se
confronta (ou por vezes se completa) com a vida contemplativa, na qual o0 homem, destituido
da acdo, se refugia na propria quietude do pensar. Esse movimento, segundo Arendt, se

manifesta principalmente em confronto com a tradiéo®*

que privilegiou a vida contemplativa
em detrimento da ativa. A proposta aqui é dar a vida um carater eminentemente humano, ou
seja, voltado as questdes do mundo. Nessa dimensdo de um homem voltado ao mundo, pode-
se chegar a pensar que, mesmo condicionado as interagbes oriundas do convivio com 0s
outros, a acdo € a unica “que ndo pode sequer ser imaginada fora da sociedade dos homens
[...]. SO a acdo é prerrogativa exclusiva do homem; nem um animal nem um deus é capaz de
a(;éo.”214

Desta prerrogativa presente na vida ativa, 0 homem se langa a politica, organizadora

211« ] das trés atividades, a agdio ¢ a mais intimamente relacionada com a condigdo humana da natalidade; o

NOVO comeco inerente a cada nascimento pode fazer-se sentir no mundo somente porque o recém-chegado possui
a capacidade de iniciar algo novo, isto €, de agir. Neste sentido de iniciativa, todas as atividades humanas
possuem um elemento de agdo e, portanto, de natalidade.” (ARENDT, CH, 2005, p. 17).

12 |bidem, p. 17.

13 Segundo Arendt (op. cit., p. 2): “Isto ndo significa que eu deseje contestar ou até discutir o conceito
tradicional de verdade como revelacdo e, portanto, como algo essencialmente dado ac homem, ou que prefira a
assercdo pragmatica da era moderna de que o homem s6 pode conhecer aquilo que ele mesmo faz. Afirmo
simplesmente que o enorme valor da contemplacéo na hierarquia tradicional obscureceu as diferencas e
manifesta¢cdes no ambito da propria vita activa e que, a despeito das aparéncias, esta condi¢cdo ndo foi
essencialmente alterada pelo moderno rompimento com a tradicdo nem pela eventual inversdo na ordem
hierarquica em Marx e Nietzsche.” (Grifo nosso).

% Ibidem, p. 31.
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e ao mesmo tempo responsavel pelo convivio social. Nela, o passado e o futuro se encontram
e, com isso, a memoria se estabelece na raiz de um presente Unico e com possibilidades de
acao. Essa possibilidade de acdo é capaz de romper com o que é previsivel e se constitui como
um espaco de liberdade e, a0 mesmo tempo, de violéncia, pois ambos se situam no espaco
social da relacéo entre a dimens&o privada (onde se d& a liberdade) e no espago publico (onde
se revela a violéncia).

Estabelecida essa trilogia, e encontrando nela os principios que irdo constituir o fluxo
de movimento da vida do homem, é possivel analisar os impactos politicos gerados quando da
intensificacdo de uma das forgas sobre o agir humano. Essa andlise foi aprofundada de
maneira indireta por Arendt, no capitulo intitulado “ldeologia e Terror”, presente em “Origens
do totalitarismo”. Nessa obra, a autora inicia 0 que ira tratar mais detalhadamente em “Da
condicdo humana”, o espaco pubico, onde se instaura a politica e 0 governo, e 0 espaco
privado. O campo da legalidade, palco privilegiado do espaco publico, acaba por regular as
acbes do homem em sua vida privada. Segundo afirma Amiel, “ha sempre um hiato entre a
generalidade necessaria da lei e a individualidade dos seres ou dos casos que lhe sdo
submetidos.”?*

Por conta deste hiato, é possivel prever a instalacdo de mecanismos de violéncia, por
onde se instaura o totalitarismo®'®: o medo, a angstia e, consequentemente, o isolamento.
Interligados, eles fragilizam o jogo natural de forcas e permitem a ascensdao do dominio e
poder totalitario sob a alegacdo de estarem resolvendo as tensdes entre legitimidade e
legalidade, publico e privado. Uma vez instaurados, eles se perdem no proprio dominio e
acabam por fragilizar os homens, tornando-os apoliticos e, portanto, inaptos a acdo. O
totalitarismo acaba por estabelecer uma memoria da destruicdo dos espagos entre os homens.

Ao desconstruir o espaco de acdo do entre os homens, conforme afirma Amiel, “é
necessario substituir a vontade humana de agir pela necessidade de penetrar a lei de
movimento, de preparar cada um para o papel de vitima e de verdugo. O equivalente ao
principio de acdo quando a agdo erradicada é a ideologia.”®!" Para Arendt, a ideologia se
refere Unica e exclusivamente ao seu valor conceitual, ou seja, a légica de uma ideia: “uma

forma de governo cuja esséncia € o terror e cujo principio de acéo é a logica do pensamento

15 AMIEL, Anne. Hannah Arendt: politica e acontecimento. Traducdo de Sofia Mota. Lisboa: Instituto Piaget,
1996, p. 59.

218 “Totalitarismo” ¢ um conceito que foi apresentado primeiramente em 1920 para descrever o cardter
aparentemente Unico do regime fascista italiano. Esse conceito foi rapidamente adotado pelos nacional-
socialistas como uma auténtica caracterizacdo de uma nova forma de politica que rejeitou a velha distingdo
liberal entre publico e privado em favor da “politica total”.

27 bidem, p. 42.
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ideoldgico.”?*® O que esta implicito nesse conceito é o movimento que ele produz, enquanto
processo e dinamismo que surge das agdes internas sem confrontagdo com o exterior. Por isso
mesmo, ha uma propensado de atuacdo totalitaria nesse movimento ideoldgico, pois ha sempre
0 perigo de, ao se confrontar com o exterior, 0 homem fazer valer a sua pretensdo de tudo
saber, conhecer e explicar a realidade. Segundo Vicente, “o totalitarismo liberta-se da
pluralidade, ao exigir a unanimidade e néo tolerar nenhum tipo de debate de opinides.”* Ao
“se libertar da pluralidade” esta instaurada a violéncia.

Arendt, como se analisara posteriormente, entende que a violéncia € instrumental e
esta ligada — muitas vezes confundida e atrelada — a dindmica do poder. Instaurada na
memoria e construida em um espaco social marcado pela experiéncia de uma acédo ideoldgica
que tem o Estado como catalisador das vontades individuais, a politica se configura como

sendo apenas a relacdo entre quem manda e quem obedece. Dessa forma, para a fil6sofa:

A tomada do poder através dos instrumentos de violéncia nunca ¢ um fim em
si, mas apenas um meio para um fim, e a tomada do poder em qualquer pais
¢ uma etapa transitéria e nunca o fim do movimento. O fim pratico do
movimento é amoldar a sua estrutura o maior nimero possivel de pessoas,
acionad-las e manté-las em acdo: um objetivo politico que constitua a
finalidade do movimento totalitario simplesmente néo existe.*

A partir desse imbricado jogo de forcas entre o poder e violéncia, tornam-se
necessarios autoridade e vigor, liberdade e acdo, perceber como se configura a politica e de
que forma ela se estabelece na relacdo do entre 0os homens. Este € um movimento ininterrupto,

ndo linear e, por isso, imprevisivel.

2.2 A condicdo da violéncia: espaco marcado e construtor de memoria social

A forma extrema de poder é Todos contra Um; a forma
extrema da violéncia é Um contra Todos.?

A trilogia de aspectos vinculados ao obrar humano, apresentada por Arendt (labor,

trabalho e acéo), define o espaco da liberdade. No entanto, pode representar igualmente um

28 ARENDT, OT, 1989, p. 526.

219 \/ICENTE, José Jodo N. Barbosa. Hannah Arendt e a novidade totalitéria: a busca da compreensdo. Revista
Inquietude, Goiés, v. 2, p. 93-109, jan./jul. 2011, p. 101.

220 ARENDT, op. cit., p. 376.

22! 1dem. Sobre a violéncia. Traducéo de André de Macedo Duarte. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira,
2009., SV, 2009, p. 58.
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campo aberto a violéncia como instrumento/fim de justificativa politica como condicéo
necessaria para manté-la. Esta € uma fronteira que se estabelece sempre quando estdo em jogo
a dinamica propria do poder e a condicdo humana do poder.

A violéncia é um tema que instiga a condicdo humana e é constantemente visitada e
revisitada pela sociedade???. Ela remonta aos primérdios da humanidade e sempre esteve
presente na historia das diversas sociedades. Muitas vezes confundida com instinto de
sobrevivéncia, ela se configura como justificativa plausivel a toda acdo humana. No entanto,

223 A violéncia imune a

acaba por constituir uma ruptura da acdo politica do entre os homens
previsibilidade conta com o incontrolavel instinto humano de dominio: a acdo e reacdo
impulsiva (tanto individual como coletivamente). Por isso mesmo, Arendt dedica uma parte
significativa de seus estudos para se debrucar sobre o tema e, especificamente, sobre a sua
relacdo com a histdria e a politica®**, uma vez que a violéncia foi, segundo a autora, abordada
de forma superficial e sem a devida importancia e relevancia.

Atrelar a violéncia a condi¢do humana é um caminho viadvel para explicar, inclusive,
os diversos caminhos percorridos e nomes atribuidos de forma “elegante” para defini-la mais
polidamente, como, por exemplo, evolugédo e progresso da humanidade. Em sua obra “Sobre a

violéncia”, Arendt chega a afirmar categoricamente:

Quem ja duvidou de que aqueles que sofreram violéncia sonham com
violéncia; de que os oprimidos sonham pelo menos uma vez por dia em
colocar-se a si mesmos no lugar dos opressores; de que o pobre sonha com
as posses dos ricos; de que 0s perseguidos sonham com a troca “do papel de
presa pelo de cacador”; e de que “os ultimos serdo 0s primeiros e 0s
primeiros serdo os Gltimos”?%%

O progresso, que por vezes se configura como uma ac¢do violenta, € uma explicacao

dessa continuidade produtiva e temporal que servird como uma espécie de guia do agir

222 para Arendt (OT, 1989, p. 167), como se analisara posteriormente, a violéncia é instrumental e esta ligada &
dindmica do poder, para ela: “A violéncia sempre foi a ultima ratio na acéo politica, e a forca sempre foi a
expressdo visivel do dominio e do governo. Mas nem uma nem outra constituiram antes o objetivo consciente do
corpo politico ou o alvo final de qualquer acdo politica definida. Porque a forga sem coibicéo so pode gerar mais
forga, e a violéncia administrativa em beneficio da forca — e ndo em beneficio da lei — torna-se um principio
destrutivo que so6 ¢ detido quando nada mais resta a violar.”

223 Francisco Ramos de Farias define a violéncia como “todo e qualquer tipo de coercio, aplicada através de
meios fisicos ou psiquicos e quase sempre pautados na crueldade, com o objetivo de destruicdo total ou parcial
de alguma coisa. A violéncia produz uma espécie de ruptura, especialmente a ruptura de lagos que estruturam a
relagdo do sujeito com o semelhante via estatuto simbdlico.” (Por que, afinal, matamos? Rio de Janeiro:
7Letras, 2010, p. 91).

224 Como afirma Arendt (SV, 2009, p. 23): “Ninguém que se tenha dedicado a pensar a historia e a politica pode
permanecer alheio ao enorme papel que a violéncia sempre desempenhou nos negécios humanos, e, a primeira
vista, ¢ surpreendente que a violéncia tenha sido raramente escolhida como objeto de consideragdo especial.”

%% Ibidem, p. 37. Esta é uma referéncia do estudo que Arendt dedicou 4 interpretagio de Frantz Fanon (“The
wretched of the earth”, 1961).
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humano que se reportard, sempre que necessario, ao passado como justificativa da propria
violéncia. A interpretacdo arendtiana sobre a violéncia estd centrada nessa relagdo com a
politica e na diferenciacdo no campo do poder. Para ela, existe um jogo de forgas interligado
entre a vontade de obedecer, como se 0 homem possuisse um “instinto de submissao”, e a
vontade de poder, que lhe garante forca e superioridade. Arendt, para explicar melhor esta

dindmica do jogo de forgas, afirma que:

Por tréas da aparente confusdo subjaz a firme conviccao a luz da qual todas as
distin¢des seriam, no melhor dos casos, de pouca importancia: a convicgdo
de que o tema politico mais crucial é, e sempre foi, a questdo sobre “gquem
domina quem”. Poder, vigor, forga, autoridade e violéncia seriam simples
palavras para indicar os meios em funcdo dos quais o0 homem domina o
homem; sdo tomados por sinénimos porque tém a mesma funcéo.”*

A violéncia, tema central para compreensdo da reflexdo politica arendtiana, esta
proxima do vigor enquanto uso de implementos que venham a substituir uma ordem natural
por outra. Parece tudo depender dessa dindmica prépria da sociedade que incorpora o poder e
a violéncia como ferramenta agregada ao vigor natural e a autoridade que nasce dessas
junc@es. Principalmente entendendo a violéncia como uma acdo conjunta, pois “homens
sozinhos, sem outros para apoia-los, nunca tiveram poder suficiente para usar da violéncia
com sucesso.”?%

Neste primeiro momento, pode-se concluir que a violéncia ndo encontra espaco se
ndo estiver atrelada ao poder que lhe é conferido. Sendo instrumental, a violéncia necessita de
um proposito e de um objetivo. Por isso mesmo é notdria a insisténcia de Arendt ao afirmar
categoricamente que a esséncia de todo governo é o poder e ndo a violéncia. Enquanto a
violéncia necessita de um propdsito, de uma justificacdo para se estabelecer, o poder ndo, pois
a Unica coisa de que precisa € a legitimacao, que é fruto do consenso de uma vontade coletiva.
Para Arendt, “0 poder emerge onde quer que as pessoas Se unam e ajam em concerto, mas sua
legitimidade deriva mais do estar junto inicial do que de qualquer acdo que entdo se possa
seguir.”?*

Lembrando que poder e violéncia sdo fenébmenos distintos, sendo o poder
predominante, se comparado a violéncia, pois a violéncia é sempre instrumental. Isso se
explica pelo fato de que o poder € sempre referendado, legitimado a partir de um processo

natural de convivéncia social. Para existir, 0 poder precisa sempre de uma justificativa aceita

226 ARENDT, SV, 2009, p. 60, grifo nosso.
27 | hidem, p. 68.
228 |bidem, p. 69.
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por um consenso social. A legitimacdo passa a configurar um atributo, qualidade e manejo da
memoria social, pois sempre que uma ordem estabelecida é questionada, é sobre o passado
que ela ird se debrucar e para o futuro se reportara. Por isso mesmo, a violéncia é entendida
como um meio para preservar a legitimidade do poder, e ndo o contrario. Em outras palavras,
ndo é possivel tornar legitima a violéncia em si mesma. Mesmo que ninguém questione o uso
da violéncia para autopreservacdo, esta nunca serd legitimada; a maior aprovagdo que
evidencia seu uso, segundo Arendt, consistiria em ser justificada por um determinado grupo
social.

A violéncia, por sua vez, nunca se constituira poder ou governo, por si s, sem atos
de legitimacdo coletiva. Como instrumento, é usada quando o poder se enfraquece com o
propdsito sempre de organizar uma forma de governo, mesmo gue este seja a instauragédo do

terror, como sustenta Arendt em sua analise sobre a relacdo entre violéncia e poder:

O terror ndo € 0 mesmo que a violéncia; ele é, antes, a forma de governo que
advém quando a violéncia, tendo destruido todo o poder, em vez de abdicar,
permanece com controle total. Tem sido observado que a eficiéncia do terror
depende quase totalmente do grau de atomizagéo social.*®

Portanto, pode-se afirmar categoricamente que ndo ha fronteira entre o poder e a
violéncia, mas sim uma oposicdo clara a ponto de Arendt afirmar que “onde um domina

absolutamente, o outro esta ausente”?*°

, sendo assim, a violéncia pode destruir o poder, mas
ndo pode cria-lo. Violéncia ndo €, para Arendt, nem bestial e tampouco irracional. Mesmo em
condicdes adversas, em circunstancias em que ha uma predisposicdo a desumanizacdo (fome,
miséria, tortura), a acdo da violéncia politica é sempre racional®'. Por isso, a violéncia n&o
pode ser descrita simplesmente como um fato ou uma narrativa tratada pela histéria como um

evento?*?

, OuU um acontecimento isolado na existéncia humana. Ela exerce um papel
fundamental na vida do homem e se estabelece no centro das relacGes entre os homens, a

sociedade e, consequentemente, a pdlis. A maneira mais simples de tentar encontrar as razées

229 ARENDT, SV, 2009, p. 72. Essa afirmacéo de Arendt pode levar também a considerar que muitas ditaduras,
caracterizadas pelo uso da violéncia, como os governos militares instaurados na América Latina nos anos 60/90,
ao verem esgotados os limites do poder, pela violéncia, “apelam” simplesmente ao terror.

%0 Ibidem, p. 73.

31 Arendt (op. cit., p. 81) chama a atencéo para os sintomas da raiva, aos quais normalmente atribuimos uma
reacgdo violenta a determinadas situagdes da vida. Para ela, “a raiva aparece apenas quando ha razdo para supor
que as condicdes poderiam ser mudadas, mas nio sdo.”

22 O conceito de evento, aqui trabalhado, tem uma conotagao arendtiana definida na obra “Crises da Republica™:
“Eventos, por defini¢do, sdo ocorréncias que interrompem processos e procedimentos de rotina; somente num
mundo onde nada de importante acontece poderia tornar-se realidade o sonho dos futurélogos. [...] toda acao,
qualquer que seja, e todo acidente, necessariamente destroem por completo o modelo em cuja estrutura a
previsdo decorre e se evidencia.” (Traducdo de José Volkmann. 2. ed. Sdo Paulo: Perspectiva, 2004a, p. 97,
grifo nosso).
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para tal afirmativa estd no fato de que ha uma aproximacgdo possivel, necesséria e inevitavel
entre a violéncia e o poder, a violéncia e a autoridade e a violéncia e o vigor.

Ao assumir tal posicdo, Arendt se reporta a tradicdo construida pela religido como
uma espécie de marco regulatério da conduta humana do Ocidente. A trindade indivisivel
gerada pela unido entre religido, autoridade e tradi¢éo se tornou uma forma de violéncia na
construcdo do modelo de sociedade da qual a modernidade é sua legitima representante. Os
conceitos derivados desta triade se configuraram em uma ordem fortemente determinada, para
ficarem marcados na memoria e “tatuados” no corpo. Para Arendt, ha nisto uma preocupacéo
entre 0 que nos traz seguranca — o fio da tradicdo e a preservacdo da memoria — e a ameaca do
esquecimento que “nos privaria da dimenséo de profundidade na existéncia humana.”*** Se no
entender de Arendt, passado e tradi¢cdo ndo sdo a mesma coisa, meméria e profundidade sdo o
mesmo, uma vez que somente pela recordacdo pode o homem alcancar tal dimensao.

A autoridade, por exemplo, s6 se constitui pelo principio da obediéncia, virtude
anunciada na polis grega, incorporada no Império Romano e trazida & modernidade como
sindnimo da condicdo para ordem e progresso social. Alicercada no passado, ela foi capaz de
garantir aos homens a seguranca e o bem-estar social®**. Essa mesma autoridade é justificada
tanto do ponto de vista liberal, como conservador da politica. Ela acaba por ser parte
integrante do movimento da propria sociedade.

No movimento liberal se constitui “um processo de refluxo da liberdade”, ja o
conservadorismo “mede um processo de refluxo da autoridade, ambos denominam de
totalitarismo o resultado final esperado e veem tendéncias totalitarias onde quer que um ou
outro esteja presente.”®

Para este “refluxo” de liberdade e autoridade, constitui-se um movimento continuo
de memoria/recordacdo e de tradicdo/obediéncia, ambos condicionados a relagédo

homem/sociedade e homem/individuo. Enquanto social € a recordacdo do passado que o

23 ARENDT, EPF, 2005, p. 131.

234 Arendt (op. cit., p. 136) abre um debate em sua obra “Entre o passado e o futuro” quando trata dessa questio e
define as diversas formas de governo em que a autoridade se apresenta: autoritario, tirdnico e totalitario. A
primeira, organizada de forma piramidal, segue, segundo a autora, o modelo cristdo “a compreensdo romana da
autoridade politica, onde a fonte de autoridade repousava exclusivamente no passado, na fundacdo de Roma e na
grandeza dos antepassados, levou a estruturas institucionais cuja forma requer um tipo diferente de imagem.”
Para ela, essa estrutura é menos igualitaria, pois incorpora a desigualdade e a distingdo ao mesmo tempo. A
interessante metafora arendtiana da cebola para descrever a ultima forma de governo, o totalitario, chama a
atengdo de seus leitores e criticos. Ela explica que essa forma é como se no centro houvesse um vazio ocupado
unicamente pelo lider, “o que quer que ele faca — integre ele o organismo politico como em uma hierarquia
autoritaria, ou oprima seus stditos como um tirano —, ele o faz de dentro, e ndo de fora ou de cima.” (Ibidem, p.
136). Ela conclui afirmando que esta forma de governo cria uma ilusdo de normalidade entre os que dele
participam.

% |bidem, p. 137.
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aprisiona e, em contrapartida, o possibilita a se libertar. Esse mesmo movimento causaria uma
dependéncia real que levaria 0 homem a ser livre s6 em sua condicgdo de pluralidade, ou seja,
na relagdo com os outros. Arendt sustenta que ndo é possivel separar a acdo da politica e esta
da liberdade:

[...] pois acéo e politica, entre todas as capacidades e potencialidades da vida
humana, sdo as Unicas coisas que ndo poderiamos sequer conceber sem ao
menos admitir a existéncia da liberdade, e é dificil tocar em um problema
politico particular sem, implicita ou explicitamente, tocar em um problema
de liberdade humana.?®

A acdo, como ja foi apontado, é uma possibilidade Unica que leva o homem a sair de
uma condicdo de dependéncia para gerar algo novo. A politica, enquanto uma relacdo que
ocorre entre 0s homens, so pode ser entendida se atrelada a uma acéo livre. E possivel afirmar
que o sentido da politica esta presente na liberdade enquanto uma efetiva acdo criadora
nascida da experiéncia humana.

E importante assinalar que essa relacdo entre acdo, politica e liberdade pode também
significar o uso do poder como instrumento de forca ou fraqueza e, portanto, de ditar a acao
do individuo, o que significaria romper com o ato originario da criacdo que é de natureza
livre. A acdo ndo pode ser conduzida nem pela razdo e tampouco pela vontade, embora
necessite de ambos para se concretizar, pois qualquer conduc¢do da a¢do imposta ao individuo
ndo pode ser livre e nem criadora de vontades. A autoridade, nascida sob esta condigdo, esta
destituida de liberdade, mesmo que apoiada pela tradicdo. Ser livre é poder deliberadamente
participar ativamente no mundo da acéo.

A autoridade, quando tira do homem a condicdo de liberdade, institui a violéncia
como instrumento cerceador da criacdo porque, pautada pela forca do individuo isolado,
impde a condicdo fisica como garantia e perpetuacdo do poder. Arendt admite que “enquanto
a forca € a qualidade natural de um individuo isolado, o poder passa a existir entre 0os homens
quando eles agem juntos, e desaparece no instante em que eles se dispersam.”*%’

O poder pode ser como a agdo, ilimitado, pois ndo esta pautado no vigor fisico e nem
na existéncia corpérea do homem. Tanto quanto a a¢do, sua Unica limitacdo esta na existéncia
de outros homens, que como ja dito, € uma condicdo de pluralidade inerente a vida em
sociedade.

Para Arendt, poder, autoridade, violéncia, liberdade e acdo podem se configurar

26 ARENDT, EPF, 2005, p. 192.
27 |dem, OT, 1989, p. 212.
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como atributos de uma vida em sociedade. A acdo advém dessa necessidade que o homem
tem de “criar 0 novo” que se instaura sempre como um atributo de liberdade, gerando um
movimento de ruptura, tanto no campo discursivo do poder como nos instrumentos
instauradores da violéncia. Comparado a condicdo organica de natureza (nascer, crescer e
morrer), o poder se utiliza da violéncia como um instrumento eficaz de expansdo e
perpetuacdo. A violéncia passa a ter uma justificativa plausivel aqueles que concordam com a
suposta acdo criativa que ela utiliza para “salvar” a sociedade do caos em que se encontra. De
acordo com Arendt, esse € um argumento falacioso, instaurado sob o pretexto de busca pela
liberdade, que justifica qualquer ato de violéncia®®.

Ap0s tais consideracBes, pode-se concluir que a violéncia e o poder pertencem a
condicdo humana, porém eles constituem um campo préprio das relagoes artificiais criadas na
e pela sociedade. A acdo, ao contrario, € uma derivacdo da liberdade que faz do homem um
ser politico, por isso mesmo capaz de criar e recriar relacdes. Para Aguiar, este “homem é
pertencimento, vive com 0s outros, mas é também ser singular, com capacidade e autonomia

para se descondicionar, pelo menos em pensamento.”**°

2.2.1 A violéncia enquanto memoria totalitaria

Somente a pura violéncia é muda, e por este motivo a
violéncia, por si s6, jamais pode ter grandeza.**°

Na tentativa de se perpetuar no poder, a autoridade utiliza da violéncia para justificar
suas acOes e discursos. Pode-se, a partir dessa constatagcdo, aceitar como consequéncia a
instauracdo de um governo totalitario, ou seja, o dominio total sobre as a¢6es individuais e,
portanto, sobre a liberdade?

Ao tratar desse emblemaético tema do totalitarismo e sobre cuja base ele se sustenta —
a aceitacdo de um grupo significativo de pessoas, aqui denominados por Arendt como

59241

“massa —, pretende-se atribuir isso aos mecanismos utilizados para construgédo de uma

2% \Vale lembrar aqui que a violéncia sempre precisa de uma justificacdo plausivel e aceita pelo coletivo como
um fim e um propdsito de se instaurar uma ordem social e justa.

29 AGUIAR, 2002, p. 88.

20 ARENDT, CH, 2005, p. 35.

241 Arendt (OT, 1989, p. 361) diferencia massa de classe social, pois para ela “o termo massa s6 se aplica quando
lidamos com pessoas que, simplesmente devido ao seu nimero, ou a sua indiferenca, ou a uma mistura de
ambos, ndo se podem integrar numa organizagdo baseada no interesse comum, seja partido politico, organizacdo
profissional, ou sindicato de trabalhadores [...] potencialmente, as massas existem em qualquer pais e
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memoria social capaz de justificar, pela violéncia, a necessidade dessa realidade. Ao se
instaurar um regime totalitario, os argumentos democraticos que pregam a participacao ativa

do individuo na sociedade, tornam-se uma mera ilusdo:

O sucesso dos movimentos totalitarios entre as massas significou o fim de
duas ilusBes dos paises democraticos em geral e, em particular, dos Estados-
nacOes europeus e do seu sistema partidario. A primeira foi a ilusdo de que
0 povo, em sua maioria, participava ativamente do governo e todo
individuo simpatizava com um partido ou outro. Esses movimentos, pelo
contrario, demonstraram que as massas politicamente neutras e indiferentes
podiam facilmente constituir a maioria num pais de governo democratico e
que, portanto, uma democracia podia funcionar de acordo com normas que,
na verdade, eram aceitas por uma minoria. A segunda ilusdo democrética
destruida pelos movimentos totalitdrios foi a de que essas massas
politicamente indiferentes ndo importavam, que eram realmente neutras e
gue nada mais constituiam sendo um silencioso pano de fundo para a
vida politica da nagéo.**

Essa ilusdo de que a melhor forma de governo é aquela capaz de dar aos homens
condicbes minimas de sobrevivéncia e atendimento as suas necessidades primarias pode
igualmente significar a perda de suas preocupacdes com a liberdade plena de suas
potencialidades. A violéncia contida nessa acdo € a aniquilacdo da vontade, condicédo
necessaria a liberdade. Ao perder esta dimensao da criacdo a massa se isola por completo das
coisas publicas e se enclausura em seu mundo privado, deixado propositalmente como um
valor atribuido e agregado a concessdo da autoridade: a familia, a religido, o trabalho.

A construcdo de um ideario totalitario pressupfe esta adesdo ao mundo privado,
como valor inalienavel a condicdo humana, pois o totalitarismo sO se perpetua engquanto
estiver ao lado dessas massas, pois como “simples funcionério, o lider, pode ser substituido a
qualquer momento e depende tanto do ‘desejo’ das massas que ele incorpora, como as massas
dependem dele.”?*?

E preciso, pois, criar um mecanismo capaz de aproximacdo entre governantes e
governados, pois essa deturpada ideia de cumplicidade garante a sobrevivéncia de ambos. A
forma mais eficaz para isso se concretizar é criar a ilusdo de que a autoridade é revestida de
um proposito salutar de “servigo prestado a coletividade”, portanto de que toda autoridade
agiria como um funcionério publico a servico das massas. O que garante que “sem ele

(governante), elas ndo teriam representacdo externa e nao passariam de um bando amorfo;

constituem a maioria das pessoas neutras e politicamente indiferentes, que nunca se filiam a um partido e
raramente exercem o poder de voto.” (Grifo nosso).

22 ARENDT, OT, 1989, p. 362, grifo nosso.

3 |bidem, p. 375.
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(em contrapartida) sem as massas, o lider seria uma nulidade.”**

Essa visdo de autoridade, confundida pelo uso da violéncia, como salvadora tem
raizes na tradicdo do pensamento moderno®*. Ela foi construida sob a égide de uma moral
capaz de influenciar marcadamente a sociedade e coibir qualquer acdo humana contraria a
ordem instituida que se quer perpetuar. Dai a necessidade de ter ao seu lado o maior nimero
possivel de pessoas, como garantia de sobrevivéncia do préprio poder.

Os regimes totalitarios se profissionalizam utilizando os mecanismos tradicionais (a
heranca do passado), as tecnologias de comunicacdo (a propaganda), ou ainda as praticas de
violéncias (a visibilidade do terror). Esse movimento que se instaura nos regimes totalitarios
pode perfeitamente se constituir um campo necessario para a manutencdo ultima e plena do
poder: a aniquilacdo das liberdades. Um dos instrumentos mais eficazes para tal intento é
apostar na criacdo de valores capazes de apontar caminhos para uma ilusoria sensacdo de
liberdade: a propaganda e a tradicao®*®.

Sustenta-se, a partir dai, que os argumentos justificadores do poder sdo 0s mesmos
construidos pela tradicdo que exclui qualquer argumentacdo comprobatéria sendo aqueles
descritos pelo proprio passado que permite acreditar que somente o futuro podera julgar o que
aqui se faz.

Ao encontrar suas raizes na historia/tradicdo, o lider das massas identifica-se
imediatamente com o “salvador”, aquele isento de falhas e encarnado em uma imagem
préxima da infinita infalibilidade. Esse é o ideal buscado pelas massas, que percebera
claramente como valor ndo a verdade, mas a coeréncia estabelecida no proprio sistema, cujo
lider ndo s6 diz como se faz, mas executa a acao, tal como estabelecido pela regra que ele
mesmo criou. A propaganda como um meio salutar de construir memoria é, igualmente, um
mecanismo de organizacdo, no entender de Arendt, trata-se de um acimulo de forca, sem que
precise utilizar-se de “violéncia”. O que convence as massas é justamente a possibilidade de

existir um poder capaz de protegé-la de si mesma e dos outros, ndo em uma visdo hobbesiana

24 ARENDT, OT, 1989, p. 375.

25 Arendt (EPF, 2005, p. 43) trata dessa questdo como uma crise da tradicdo do pensamento ocidental e,
consequentemente, das rupturas ocorridas no final da chamada modernidade (século XIX). Segundo a filésofa:
“A tradi¢do de nosso pensamento politico teve seu inicio nos ensinamentos de Platdo e Aristoteles. Creio que ela
chegou a um fim ndo menos definido com as teorias de Karl Marx.”

2% para Arendt (op. cit., p. 393), “as necessidades da propaganda sdo sempre ditadas pelo mundo exterior; por si
mesmos, os movimentos ndo propagam, e sim doutrinam.”
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da natureza humana®’, mas como atributo e qualidade Gnica de quem assume a “nobre
missdo” de governar.

O que se busca, com isso, é uma predisposicdo para construir um ideal de governo
que transcenda o real e seja capaz de afastar qualquer controle que as massas possam Vir a
exercer sobre a autoridade. A propaganda tem como objetivo tirar o individuo da realidade e
produzir nele a ilusdo de que participa ativamente das decisdes de quem de fato domina o
poder. E o tipico mundo ficcional competindo em vantagem com o mundo real, ndo
permitindo ser “desmascarado” por ele. Nesse declarado jogo de forcas instituidas entre a
autoridade totalitaria e as massas, no qual pode a memdria se configurar como um
instrumento capaz de validar as regras da convivéncia necessaria e pacifica, se constréi todo o
arcabouco hierarquico do poder.

A primeira grande estrutura criada como para gerir o poder e estabelecer
organizacOes sociais hierarquicas é aquela capaz de normatizar e aprisionar as a¢cdes humanas
que, sob a égide da ordem e do progresso, evitam possiveis movimentos internos de luta que
possam deflagrar alteracdes nas relagdes de poder. Como uma forma de “armazenamento” do
poder, a hierarquia passa a ser acompanhada de perto pelos instrumentos burocraticos
estabelecidos pela prépria organizacdo que, levados ao extremo, podem-se se constituir em
uma atracdo pela violéncia. No entender de Arendt: “A burocracia é a forma de governo na
qual todas as pessoas estdo privadas da liberdade politica, do poder de agir; pois o dominio de
Ninguém ndo € um nao-dominio, e onde todos sdo igualmente impotentes temos uma tirania
sem tirano.”?*

Esse poder, por vezes obscuro da burocracia, cria e perpetua uma distancia com a
realidade e por isso mesmo a autoridade totalitdria busca constantemente formas e
mecanismos para evitar que este conflito se concretize e destrua o ideal ficticio que ela mesma
criou®®. Ao afirmar que a violéncia tem um fim em si mesmo, acredita-se que a
hierarquizacdo do poder e sua estrutura burocratica servem de instrumentos para introducdo
do terror, cujo fim é eliminar toda forma de liberdade inerente a condi¢cdo humana.

Essa violéncia instaurada pelo terror tem como pressuposto uma dinamica de conduta

7 Hobbes, fil6sofo inglés, que no século XVII defendia a monarquia como Gnico sistema capaz de defender a
luta natural da “guerra de todos contra todos”, sustentava uma forma “natural” de governo pautado no interesse
préprio do individuo de sua prdpria sobrevivéncia. (Cf. FRATESCHI, Yara. Virtude e felicidade em Aristdteles
e Hobbes. Journal of Ancient Philosophy, North America, 2, jun. 2008. Disponivel em:
<http://www.journals.usp.br/filosofiaantiga/article/view/42479>. Acesso em: 21 jul. 2012).

8 ARENDT, SV, 2009, p. 101.

9 Um dos mecanismos mais eficazes para a manutencio dessa ordem é “o exercicio da espera” a que todos
estdo sujeitos quando se dispdem a tentar dialogar com a autoridade. A velha propaganda do poder concretiza
esta afirmacdo: “S6 quem tem poder faz o outro esperar, pois a espera € o exercicio do poder.”
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em que os papéis de carrasco e vitima ndo se definem claramente e, por isso mesmo, ja ndo
existe diferenca entre ambos, uma vez que prestam igual servigo a manutencdo de um mundo
ficcional®. Como este sistema nasce na fronteira entre o real e a ficcdo, ele mantém em si
uma fragilidade intrinseca a origem da autoridade: o proprio poder. Por isso, seus seguidores,
0s mais emblematicos fanaticos, fiam-se na autoridade enquanto essa responde as suas
convicgdes (mesmo que estas forjadas por um ideal ficticio), e pode igualmente se romper

quando ndo mais encontram respostas e nem sentido no proprio movimento.

2.2.2 O jogo de forgas na esfera publica e privada

Sem a vitdria sobre as necessidades da vida na familia, nem a
vida nem a “boa” vida é possivel; a politica, porém, jamais
visa a manutencdo da vida. No que tange aos membros da
pélis, a vida no lar existe em fungdo da “boa” vida na pélis.**

No percurso do pensamento arendtiano hd uma questdo importante que esta
tematizada, principalmente, em sua obra “Da condi¢do humana”: a esfera publica e a privada.
Pensar a sociedade como uma totalidade dinamica que trafega livremente entre essas duas
dimens0es, ndo é tarefa facil, principalmente se tomar como parametro a constituicdo da pélis
grega na qual “a capacidade humana de organizacdo politica ndo apenas difere, mas €
diretamente oposta a essa associacdo natural cujo centro é constituido pela casa e pela
familia.”?** Nessa direcdo, Arendt destaca que ha um profundo jogo de forcas entre o ambito
privado e o publico e frisa que somente a acdo € capaz de romper essas fronteiras de onde se
torna necesséria a presenca de outros®®®. Na tradicdo politica grega, este fato se concretiza na
criacdo da cidade-estado que, segundo a fildsofa, une os dois movimentos (privado e publico),
sendo a polis um espacgo onde tudo era “decidido mediante palavras e persuasdo e nao através
de forca ou violéncia.”**

Para Arendt, havia no periodo classico uma distin¢do entre a esfera da vida privada,

presente no ambito familiar, e da vida puablica, propria do espaco da polis — centro dos

20«0 spdito ideal do governo totalitario ndo é o nazista convicto nem o comunista convicto, mas aquele para
guem j& ndo existe a diferencga entre o fato e a ficgdo (isto &, a realidade da experiéncia) e a diferenca entre o
verdadeiro e o falso (isto &, os critérios de pensamento)”. (ARENDT, OT, 1989, p. 526).

%1 | dem, CH, 2005, p. 47.

%2 |hidem, p. 33.

23 A ago é entendida como proprio do homem, pois “nem um animal, nem um deus é capaz de agio, e S6 a agio
depende inteiramente da constante presenca de outros.” (Ibidem, p. 31).

24 Ibidem, p. 34.
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debates, embates, assim como também do consenso. No entanto, no decorrer desse processo
historico, principalmente na era moderna, ocorreu o que ela denominou de esfera social,
espaco onde nao ha mais fronteira entre o publico e o privado, locus de onde surge a questdo
social®®. Em decorréncia desse movimento, o fator econdmico familiar entra no cenario
politico, rompendo com os limites da intimidade privada, proprio da pdlis grega.

A esfera privada da familia e do lar, na pdlis grega, estava intimamente ligada a
participacdo politica, uma vez que “sem ser dono de sua casa, 0 homem nao podia participar
dos negécios do mundo porque n&o tinha nele lugar algum que lhe pertencesse”®*®. A vida
familiar e sua propria dindmica de relagdes nascem de uma condigdo prépria do homem de
satisfazer suas necessidades mais primitivas vinculadas a sobrevivéncia da espécie, portanto
ela possuia uma organizacao baseada ndo na liberdade, mas na necessidade. Por outro lado, no
ambiente da pdlis, a acdo esta na relacdo, no entre estas esferas, que se da pela liberdade de
superar o0 campo das necessidades. Este é o campo proprio da politica, estabelecido no jogo de
forgas entre a liberdade e a necessidade, derivando sua constitui¢do e limite. No entender de
Arendt, ndo é funcéo da politica:

Ser apenas um meio de proteger a sociedade — uma sociedade de fiéis, como
na ldade Média, ou uma sociedade de proprietarios, como em Locke, ou uma
sociedade inexoravelmente empenhada num processo de aquisi¢cdo, como em

Hobbes, ou uma sociedade de produtores, como em Marx, ou uma sociedade
de operdrios, como nos paises socialistas e comunistas.?’

Arendt associa o fluxo de forcas, situado entre o privado e o publico, a dindmica que
oscila entre a necessidade e a liberdade. O homem para satisfazer as suas necessidades de
sobrevivéncia utiliza-se da forca e da violéncia na relacdo com os outros, quer na forma de
dominio ou de submissdo, presentes na esfera privada e ndo derivadas da esfera publica. E
interessante perceber que a necessidade faz também gerar, no interior da vida privada, a
desigualdade prépria do poder de quem comanda e obedece. Para Arendt, “a liberdade néo
existia, pois o chefe da familia, seu dominante, s6 era considerado livre na medida em que

tinha a faculdade de deixar o lar e ingressar na esfera puablica, onde todos eram iguais.”?*®

2% para Aguiar (2009, p. 247): “A questdo social é um tema de enfrentamento dificil em Hannah Arendt. Dificil
porque a categoria do social na autora ndo tem o assentimento que a faz vigorar e constituir pressuposto
cientifico, notadamente no Brasil, onde a influéncia do marxismo nessa area do saber, pelo menos num certo
periodo, ¢ inquestionavel.”

%6 ARENDT, CH, 2005, p. 39.

%7 |hidem, p. 40.

%8 |bidem, p. 42. Para completar essa ideia, a questdo da igualdade, para a fil6sofa, néo esta relacionada ao
sentido da justica, como se entende no mundo moderno, mas na compreensdo de que no espago publico da pdlis
todos sdo caracterizados pela “igualdade”, da capacidade de se “mover” sem a presenca de governo e
governados. Esse tema também aparece em “Origens do totalitarismo”, quando Arendt (OT, 1989, p. 335)
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Esse jogo de forgas, originario da pdlis grega, estabelecia uma fronteira muito clara entre a
vida privada e a pablica.

Em contrapartida, no mundo moderno ha uma linha muito mais ténue que chega a se
constituir em um discurso econdmico, no qual a necessidade se confunde com a liberdade,
passando despercebidos os limites entre o publico e o privado. A historia, ao longo de seu
processo, utiliza-se de mecanismos para sustentar uma harmoniosa relagdo entre esses dois
campos da vida em sociedade. Muitas vezes o privado dita normas e regras de conduta a vida
publica, como registra Arendt ao descrever o processo medieval no qual “quem quer que
ingressasse na esfera publica deveria, em primeiro lugar, estar disposto a arriscar a propria
vida; o excessivo amor a vida era um obstaculo a liberdade e sinal inconfundivel de
servilismo.”?*® Este movimento, entendido por Arendt como um ato de coragem, s6 é possivel
guando superado 0 anseio inato de sobrevivéncia, ou seja, quando a liberdade fosse assumida
independentemente das necessidades bioldgicas.

Nesse movimento de assimilagdo e submissdo da vida privada a publica, encontra o
perigoso jogo da uniformizacdo da acdo que pode gerar um discurso Unico no qual “pouco
importa se uma nacdo se compde de homens iguais ou desiguais, pois a sociedade exige
sempre que 0s seus membros ajam como se fossem membros de uma enorme familia dotada
apenas de uma opinido e de um Unico interesse.”®®® Esse discurso Gnico quebra
potencialmente o jogo de forcas e acaba por assumir o conformismo social, excluindo de seu
meio a acao, propria do entre os homens, e, portanto, da liberdade. A falta da acdo quebra o
que é proprio da esfera publica, que é “marcado intrinsecamente pelo dissenso, pelo
agonismo, até mesmo pelo antagonismo e, em sua extrema possibilidade, pela guerra.”?*

Ao perder essa dimensdo agonistica, os tempos modernos, anularam a singularidade,
guando o homem podia mostrar quem ele realmente era, para assumir um padrdo coletivo e
normativo ao qual todos deviam se submeter: a esfera social de convivéncia®®. No espaco

social de convivéncia, cria-se um fio condutor que aproxima (por vezes, se fundem) as esferas

afirma: “N&o nascemos iguais; tornamo-nos iguais como membros de um grupo por forca da nossa decisdo de
nos garantirmos direitos reciprocamente iguais.”

29 ARENDT, CH, 2005, p. 44.

%0 pidem, p. 48, grifo nosso. E importante ressaltar que Arendt faz mencdo a Rousseau e a Tocqueville para
descrever o conformismo presente tanto na esfera pablica como na politica.

%1 BRAGA, Barbara Goncalves de Aratjo. Instituicdo e estabilizagdo do espaco plblico no pensamento de
Hannah Arendt. In: ENCONTRO HANNAH ARENDT: O FUTURO ENTRE O PASSADO E O PRESENTE.
5., Passo Fundo, 2012. Anais..., Passo Fundo: IFIBE, 2012, p. 250.

%62 Arendt (op. cit., p. 52) chama atencdo ao movimento presente no mundo moderno com o advento das
ciéncias, principalmente do tratamento estatistico dos dados com relagdo a agdo politica. Segundo a autora,
“politicamente, isto significa que quanto maior € a populacdo de qualquer corpo politico maior ¢ a probabilidade
de que o social, e ndo o politico, constitua a esfera publica.”



90

da familia com a politica. Para Arendt, isso representa uma “linha divisoria inteiramente
difusa, porque vemos o corpo de povos e comunidades politicas como uma familia cujos
negocios diarios devem ser atendidos por uma administracio doméstica nacional e

gigantesca.”?®

2.3 A memdria enquanto espaco social da singularidade e da pluralidade

O mundo esta entre as pessoas, € esse espacgo intermediario —
muito mais do que os homens, ou mesmo o homem (como
geralmente se pensa) — é hoje o objeto de maior interesse e
revolta de mais evidéncia em quase todos os paises do
planeta.264

A abordagem arendtiana sobre a violéncia e sua relacdo com o totalitarismo, sem
duvida a fez revisitar o passado para tentar encontrar a lacuna que se estabeleceu no “entre o
passado e o futuro”. Essa lacuna se apresenta quando se tenta entender e aprofundar o
processo de proximidade e distanciamento que ocorreu, como dito anteriormente, no
espaco/esfera privada e no espacgo/esfera publica. Sua preocupacdo com relacdo a essas
questdes estd na configuracdo emblematica do bindmio da singularidade e pluralidade
presentes no mundo do(s) homem(s). Antes de avancar nessa analise é importante salientar
que para Arendt, o “mundo” ndo se confunde com a “terra”, “planeta”, ou mesmo “natureza”,
mas, como esclarece Duarte trata-se simplesmente de um “artefato humano, isto &, as
barreiras artificiais que os homens interpdem entre si e entre eles e a propria natureza.”?®
Essas barreiras, quando se tratam especificamente no campo da politica, estdo ligadas ao

conjunto de instituicdes e leis criadas pelos homens como uma forma de se autoprotegerem e

%3 ARENDT, CH, 2005, p. 37. No campo da politica, de acordo com Claude Lefort, acaba por se constituir a
perda “cada vez mais seu estatuto proprio, quando se desmorona o espago publico, a0 mesmo tempo o espago
privado é desfeito. Em seu lugar surge, por um lado, a organizacdo social e, no outro polo, o pequeno mundo do
individuo, o qual H. Arendt chama de mundo da intimidade: este torna-se algo ilusorio, sujeito a estandartizagdo
dos costumes e dos comportamentos.” (Pensando o politico: ensaios sobre democracia, revolugéo e liberdade.
Traducdo de Eliana M. Souza. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1991, p. 71).

264 ARENDT, Hannah. Sobre a humanidade em tempos sombrios: reflexdes sobre Lessing. In: . Homens
em tempos sombrios. Traducdo de Denise Bottmann. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2008b. p. 10-40, p. 11.

%5 DUARTE, 2000, p. 101.
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que se servem dos mecanismos da meméria®® para, enquanto durarem as condices em que
elas foram instituidas, garantir a propria sobrevivéncia das relagdes sociais. Estes artefatos
duram enguanto a sociedade, ou melhor, a esfera publica, for estavel e “duravel” e se diluem
em tempos de crises ou rupturas, utilizando-se dos instrumentos de violéncia para instituir
novos artefatos.

A interpretacdo de mundo arendtiana pressupde, portanto, uma dinamica de forcas
que trafegam entre a permanéncia e a construcdo politica de uma sociedade que, constituida

de homens singulares®®’

e, a0 mesmo tempo, plurais possam reinstaurar 0s principios
fundantes da liberdade tolhida pelos regimes de excecdo, especificamente 0s movimentos
totalitarios, o que poderia constituir uma anulacdo do individuo singular. No entanto, a
resposta arendtiana a esse mecanismo totalitario se encontra na dimensao da pluralidade e na
sua concretizacdo efetiva que ocorre no espaco publico. Restabelece-se a espontaneidade da
acdo, perdida no “dominio total”, cujo objetivo era eliminar a singularidade e a pluralidade
humana, ao se criar um “corpo Gnico que abarque a humanidade inteira.”®

A espontaneidade propria do homem consagra um espacgo politico manifestado na
acao do entre os homens, portanto, de ocupacéo privilegiada na pélis. Pode-se afirmar que ha
uma estreita relacdo entre espontaneidade, singularidade e acdo na constru¢do de um espago
politico. Somente nesse espaco pode o homem mostrar sua condi¢do singular e encontrar

outros igualmente singulares, portanto, capazes de agir espontaneamente. No encontro com 0s

266 5ob 0 pretexto da instauracdo do novo recorre-se, muitas vezes, a “memoria do que ja existiu como realidade
histérica, e ndo um modelo ideal concebido conceitualmente, de outro lado a repeticdo do que j& existiu se
mostra tdo impossivel quando a instauragdo historica de um conceito de homem e de cidaddo.” (SILVA,
Frankilin Leopoldo e. Prefacio. In: DUARTE, A. O pensamento a sombra da ruptura: politica e filosofia em
Hannah Arendt. S&o Paulo: Paz e Terra, 2000, p. 18).

%67 para Arendt, a questéo da singularidade néo esta centrada no sentido tradicional de unicidade corpérea, mas
na sua relagdo propria com a a¢do, uma forma Unica de “marcar territorio” através dos proprios discursos e
feitos. De acordo com Maria Aparecida Azevedo Abreu, essa “singularidade de cada experiéncia tem um efeito
desconstrutivo de regras gerais, e a profundidade que a experiéncia confere a vida humana néo se da pela via da
busca de qualquer esséncia ou referéncia da natureza, mas pela memoria dessa experiéncia. E essa memoria se da
sempre na forma de fragmento e de particularidade. Nunca podera levar a qualquer juizo ou visdo universalizante
a respeito do mundo.” (Representacdo em Rousseau e Hannah Arendt. Lua Nova, Séo Paulo, v. 72, p. 175-194,
abr. 2007, p. 184).

%8 MULLER, Maria Cristina. Esfera publica e o confronto entre a singularidade e a pluralidade humana. In:
ENCONTRO HANNAH ARENDT: O FUTURO ENTRE O PASSADO E O PRESENTE. 5., Passo Fundo,
2012. Anais..., Passo Fundo: IFIBE, 2012, p. 294. Para esclarecer estas questfes, pode-se também recorrer a
outros autores, tais como: Odilio Alves Aguiar (Politica e finitude em Hannah Arendt. In: OLIVEIRA, Manfredo
de.; AGUIAR, Odilio Alves.; SAHD, Luis Felipe Neto de Andrade. Filosofia politica contemporanea. Petrépolis,
RJ: Vozes, 2003. p. 103-122), Eduardo Jardim (Hannah Arendt: pensadora da crise e de um novo inicio. Rio de
Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2011) e Duarte (2000), por ser um tema recorrente nos escritos de Arendt,
principalmente em sua obra “Origens do totalitarismo” onde trata do instrumento burocratico, proprio do Estado,
afirmando: “Como resultado dessa radical eficiéncia, extinguiu-se a espontaneidade dos povos sob o dominio
totalitario juntamente com as atividades sociais e politicas, de sorte que a simples esterilidade politica, que
existia nas burocracias mais antigas, foi seguida de esterilidade total sob o regime totalitario.” (ARENDT, OT,
1989, p. 277).
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outros e na acgdo surgida no espago publico emerge a igualdade e a necessidade de ser e
reconhecer a singularidade dos outros, que ocorre sempre advinda da “coragem de agir, de
‘aparecer’ no espaco publico, onde o homem revela ‘quem ¢’ e confirma a sua propria
identidade, a imagem que possui de si mesmo.”?®°

Por outro lado, a sociedade se autodestroi quando tira do homem essa sua capacidade
de agir espontéanea e livremente no mundo e, consequentemente, de ser reconhecido em sua
singularidade. No entender de Arendt, 0 homem precisa da presenca dos outros para ser livre,
0 que significa admitir a pluralidade que nasce nesse entre os homens. No entanto, é
importante ressaltar que essa pluralidade se da nas diferengas, nos desencontros e encontros
de pessoas singulares e, portanto, em acOes diversas, que podem criar (ou ndo) caminhos e
direcBes comuns, mas nao uniformes. Esse perigo é apontado por Arendt como um problema
politico, principalmente quando relacionado a situacdo em que a miséria, a fome e outras
circunstancias de privagdo das condigOes vitais podem vir a afastar o homem de sua
participagdo ativa na polis. Desprovidos dessas condi¢fes basicas da vida humana, esses

homens se veem diante de uma acdo politica que, tirando proveito de tal realidade, acaba por:

[...] assumir o disfarce de unicidade, e que o sofrimento, de fato, alimenta
animos, emocdes e atitudes que se assemelham a solidariedade, ao ponto de
gerar confusdo e, finalmente, que a piedade pelos homens em geral pode ser
facilmente confundida com a compaixdo por uma s6 pessoa, quando o “zelo
compassivo” se fixa num objeto cuja unidade parece preencher os pré-
requisitos da compaixdo, ao mesmo tempo que suas desmedidas proporcdes
correspondem & incomensurabilidade da pura emog&o.””

A pluralidade como resultado da acdo surgida no entre os homens pode, como afirma
Arendt, “assumir o disfarce de unicidade”, quando movida ndo pela espontaneidade, mas por
uma intencionalidade politica que impde a criagdo de uma sociedade totalitaria que é aceita,
voluntaria e involuntariamente, pelos individuos que compdem essa sociedade. Por isso,
insiste Arendt, ha necessidade de uma “gramaética da acdo como a Unica faculdade humana
que demanda uma pluralidade de homens”, ocorrendo no espago entre 0os homens, “de onde se
associam no ato de criacdo, por forca das promessas feitas e cumpridas, as quais, na esfera da
politica, podem muito bem ser expressdo da mais elevada das faculdades humanas.”?* A

esfera politica acaba por se constituir em um espaco apropriado para 0os homens lidarem com

%9 TORRES, Ana Paula Repolés. O sentido da politica em Hannah Arendt. Trans/Form/Acao, Marilia, SP, v.
30, n. 2, p. 235-246, dez. 2007, p. 240.

2/ ARENDT, REV, 1990, p. 75, grifo nosso.

! Ipidem, p. 140.
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as suas singularidades, geradoras de conflitos, competicdes e rivalidades?’?.

Esse espaco de conflitos, derivado do encontro entre seres singulares, onde ha a
necessidade de ver e ser visto pelos outros, constitui-se, para Arendt, como um “espacgo das
aparéncias”, onde “eu apareco aos outros e 0s outros a mim; onde 0s homens assumem uma
aparéncia explicita, ao inveés de se contentar em existir meramente como coisas vivas ou
inanimadas.”?”® Nesse espaco social das aparéncias, o individuo se mostra pelo discurso e pela
acao construida e engendrada por ele no encontro com os outros. Nesse campo discursivo
surge uma forma de alianca onde é possivel encontrar a acdo e dela se constituir o poder.
Arendt enfatiza: “a a¢do e o discurso conferiram a politica uma dignidade que ainda hoje ndo
desapareceu completamente.”*"

Para Arendt, essa alianca acaba por constituir um espaco de “memoria organizada”,
construida a partir da configuracdo da polis grega com o objetivo de que “os muros da pélis e
os limites da lei fossem erguidos em torno de um espaco publico preexistente, mas que, sem
essa protecdo estabilizadora, ndo duraria, ndo sobreviveria ao proprio instante da acdo e do
discurso.”*”® O desejo & imortalidade, comum a todos os homens singulares, herdou desta
memoria organizada a aparéncia discursiva da necessidade de que seus feitos, escritos e acdes
ndo fossem jamais esquecidos pelas geracdes futuras, como uma forma de garantir a
sobrevivéncia e a perpetuacdo de sua “espécie rara”. Quando isso se da no ambito da politica,
ou melhor, nas interfaces entre o poder e o Estado, toda sociedade erigida sob tal condigéo,
tende a querer se perpetuar. O que significa afirmar que ha uma memoria construida a partir
dos grandes feitos de individuos singulares?’® que se apresentam no espaco agonistico da

pluralidade, cuja acdo e discurso coincidem com as expectativas de organizacdo ou

22 Ao lidar com esta questdo, Arendt (1990, p. 25), em sua obra “Da revolugdo”, trata de aproximar-se &
realidade vivida pelo &gora grego, principalmente no que se refere a “interconexdo entre liberdade e igualdade,
no pensamento politico, onde a liberdade era entendida como sendo manifesta em certas atividades humanas,
embora ndo absolutamente em todas, e que essas atividades s6 podiam aparecer e ser reais quando outros as
observavam, as julgavam e as conservavam na memoria. A vida de um homem livre necessita da presenca de
outros. Em consequéncia, a proépria liberdade demandava um lugar onde as pessoas pudessem se reunir — a
agora, o mercado publico, ou a pdlis, o espago politico propriamente dito.”

213 ARENDT, CH, 2005, p. 211. Ressalta-se também a “Introduc@o” elaborada por Betinia Assy a edicdo
brasileira de “Responsabilidade e julgamento”, em que a mesma afirma que “proclamar uma opinido em publico
significa comunicar-se e expor-se ao teste dos outros. A existéncia humana implica essencialmente aparecer,
para si mesmo e para os outros; sendo que ‘ser e aparecer coincidem’, tendo em vista que ndo apenas estamos-
no-mundo, mas somos-do-mundo, necessariamente vendo e sendo vistos pelos outros.” (Introdugdo a edig¢do
brasileira: “Faces privadas em espagos publicos”. Por uma ética da responsabilidade. In: ARENDT, Hannah.
Responsabilidade e julgamento. Traducéo de Rosaura Einchenberg. Sdo Paulo: Cia das Letras, 2004b, p. 45).
27 ARENDT, op. cit., p. 217.

2’5 |hidem, p. 210.

276 Esse individuo singular pode-se entender como sendo o heréi aclamado em muitas sociedades como aquele
que, por algum feito significativo, une as vontades coletivas na formacdo, principalmente, de um sentimento
nacional exacerbado. Para Arendt, este pode ser considerado um artificio construido com a intencéo de evitar 0s
conflitos e tranquilizar os animos em periodos de crise nacional.
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conservacdo da pdlis. Para Arendt, esse movimento é indissocidvel e importante na
configuragdo da politica exercida no entre 0os homens e, a0 mesmo tempo, uma possibilidade
de fazer do acontecimento algo novo e, portanto, inesperado, onde s6 se sabe como inicia,

mas ndo se tem controle de como ele termina, justamente porque parte-se do principio de que:

Sem a agao para por em movimento no mundo 0 novo comego de que cada
homem € capaz por haver nascido, “ndo ha nada que seja novo debaixo do
sol”; sem o discurso para materializar e celebrar, ainda que provisoriamente,
as coisas novas que surgem e resplandecem, “ndo ha4 memoéria”; sem a
permanéncia duradoura do artificio humano ‘nio havera recordacdo das
coisas que tém de suceder depois de nos’. E sem o poder, 0 espaco da
aparéncia produzido pela acdo e pelo discurso em publico desaparecera tdo
rapidamente como o ato ou a palavra viva.”’”’

A partir do texto acima, pode-se deduzir que a acdo, o discurso, a permanéncia
duradoura e o poder estdo imbricados e comprometidos com a construcdo, criagdo,
perpetuacdo e renovacdo dos espacos sociais. Na concepcdo arendtiana, a acdo humana esta
sempre propensa a iniciar algo novo a partir das estruturas ja existentes, o que pode significar
um processo de ruptura das estruturas politicas construidas e preservadas na e pela memodria,
principalmente para 0s que pautam sua vida na pdlis, baseados no senso comum e na
indiferenca. O movimento que se cria a partir desses dois parametros (senso comum e
indiferenca) é orquestrado pelos detentores do poder e tem por objetivo desarticular a
pluralidade, ou seja, enfraquecer o vinculo presente no entre os homens, tirando-os e
excluindo-os dos espacos publicos. Essa forma de agir, segundo Arendt, € um mecanismo
ideoldgico, entendido sempre como a “l6gica de uma ideia”, que constroi “sistemas de
explicacdo da vida e do mundo que pretendem explicar tudo, passado e futuro, sem maior
reconhecimento da experiéncia efetiva.”*’® Isso significa que quanto maior for o niimero de
adeptos mais forca tém os movimentos criados para manter ou superar os apelos ideoldgicos,
construidos como modelo de sustentacdo e preservacao do Estado.

Diante dessa construcdo ideoldgica, a acdo encontra resisténcia e o discurso se
esvazia ao se deparar com um cendrio conservador de uma memodria articulada e
intencionalmente criada para manutencdo desse Estado. Uma vez mantido, ele anula a
participacao dos individuos no interior da pélis a partir da ideia, por exemplo, de que o poder

é sempre corruptor. O instrumento mais comum utilizado para que a agdo ndo ocorra €

2" ARENDT, CH, 2005, p. 216, grifo nosso.

2’8 Idem, OT, 1989, p. 520. E ainda complementa: “Toda ideologia que se preza é criada, mantida e aperfeicoada
como arma politica e ndo como doutrina teérica.” (Ibidem, p. 189). Este tema ja foi tratado anteriormente, porém
julgou-se necessario retoma-lo por sua importancia e pertinéncia as questdes abordadas de ora em diante.
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construir um discurso dissociado da realidade, pautado em falacias ou inscritos na ordem do

terror que, de acordo com Arendt, se instaura como:

O Unico método a ter influéncia nas suas condutas é ainda a antiga
abordagem com uma promessa na mdo e um chicote as costas. Ndo é de
surpreender que a nova geracao de intelectuais, criada na insana atmosfera
de desmesurada propaganda e ensinada gque metade da politica é “construcdo
de imagem” e a outra metade a arte de fazer o povo acreditar em imagens,

recorra quase que automaticamente aos mais antigos adagios da promessa e

do chicote sempre que a situacao se torna séria demais para “teoria”.?”

A memoria aqui instaurada “pela promessa ou um chicote” tende a criar o que
Arendt caracterizou como homem massa, “um agregado de individuos atomizados, quer dizer,

individualizados e isolados em funcéo da dissolugo das relacdes sociais costumeiras’?%°

» que
por sua indiferenca as questdes politicas acaba por exercer um papel importante na
conservacao do poder. Esse “homem massa” indiferente constitui a maioria da populacédo que
impede o ressurgimento do espaco social da pluralidade. No entanto, ainda ha uma
expectativa de que a acdo, entendida como um evento inesperado, reencontre o discurso e
instaure um novo comeco. No entendimento de Arendt, essa acdo pressupde uma ruptura, um
inicio sem que se saiba quando e onde termina. A instauracdo desse novo comeco € a certeza
de que toda acdo, no seio da polis, ndo é nunca solitaria, mas sempre se da na companhia dos
outros.

No mundo contemporaneo, ha um desgaste do significado atribuido por Arendt a
acao, principalmente por conta da tendéncia desenvolvimentista que estimula um progresso a
todo custo, no qual as relacbes humanas séo relegadas a um segundo plano, tirando da cena
politica o debate publico das questbes proprias a vida em sociedade. Sendo assim, Aguiar
comenta que, para Arendt, “a acdo humana assemelha-se a de qualquer organismo Vvivo cuja
sobrevivéncia depende da incorporagdo e do consumo de substancias externas. A vida aparece

ai no seu estado bruto, sem relagdo, oca, plenamente futil...”

2 ARENDT, CR, 2004, p. 18, grifo nosso. Em “Responsabilidade e julgamento”, Arendt (2004b, p. 256)
afirma: “Nesses momentos, 0 pensar deixa de ser uma questdo marginal nas questdes politicas. Quando todo
mundo é arrebatado sem pensar por aquilo que todos os demais fazem e acreditam, aqueles que pensam sdo
puxados para fora de seus esconderijos porque a sua recusa a se juntar ao grupo € visivel e, com isso, se torna
uma espécie de agdo.”

80 DUARTE, 2000, p. 51. Entre os escritos de Arendt que tratam dessa tematica, destaca-se, principalmente,
“Origens do totalitarismo”.

%1 AGUIAR, 2009, p. 227.
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3 0OS INTERSTICIOS DA MEMORIA SOCIAL E SUAS INFLUENCIAS NA
POLITICA

Nos capitulos anteriores, foram analisadas algumas ideias defendidas por Nietzsche e
Arendt no que se refere as questfes que envolvem memdria, esquecimento, cria¢do e politica.
O objetivo principal foi contextualizar esses dois autores dentro da dindmica da época
historica que os envolveu e possibilitou a cada um a construcdo de um arcabouco tedrico para
interpretar as suas respectivas sociedades.

Ao caracterizar o homem como um animal memoriado®®, de certa forma ambos 0s
autores acabam por admitir que essa memdria, quer em nome do convivio social, ou pela
prépria condicdo racional a qual ele esta submetido, se tornou presente em seu cotidiano,
determinando suas agdes e comportamentos sociais. O uso da violéncia como instrumento que
estabelece e funda o poder, torna 0 homem capaz de utilizar-se de qualquer meio para
satisfazer a sua necessidade de estar no controle da vida social, garantia de dominio dos
homens fortes sobre os mais fracos.

No entender de Arendt, como ja acenado no Il Capitulo, a violéncia é sempre um
instrumento que instaura o poder, por isso mesmo, “deveriamos saber que o instinto de
submissdo, um ardente desejo de obedecer e de ser dominado por alguns homens fortes, é
ao menos tdo proeminente na psicologia humana quanto a vontade de poder, e, politicamente,
talvez mais relevante.””® O grifo visa lembrar que também Nietzsche admite, em suas obras,

essa “submissdo” dos fracos aos “homens fortes”, como afirma a seguir:

As mesmas novas condicdes em que se produzird, em termos gerais, um
nivelamento e mediocrizagdo do homem — um homem animal de rebanho,
atil, laborioso, variamente versatil e apto — sdo sumamente adequadas ao
originar homens de excec¢do, da mais perigosa e atraente qualidade. [...] o
homem forte, caso singular e de excecao, tera de ser mais forte e mais rico
do que possivelmente jamais foi — gragas a auséncia de preconceitos em sua
educzasgéo, gracas & enorme diversidade de sua exercitacdo, dissimulacéo e
arte.

O instrumento da forca como mecanismo apropriado para nao permitir que nada seja

esquecido, acaba por gerar uma memoria que tudo contém, mesmo sabendo que ha um

282 ~ . . . , , ,
% A expressdo “animal memoriado” pode ser atribuida a ambos os autores pelo fato de que ¢ através da

imposicdo violenta de uma memoria introduzida por uma cultura na qual o homem, de um lado, “se torna animal
manso e civilizado, doméstico” (NIETZSCHE, 2007, p. 33 — GM, |, 11) e, de outro, por entender que “ndo ha
memoria; sem a permanéncia duradoura do artificio humano, ndo havera recordacdo das coisas que tém de
suceder depois de nds.” (ARENDT, CH, 2005, p. 216).

28 ARENDT, SV, 2009, p. 56, grifo nosso.

284 NIETZSCHE, 2010, p. 13 (ABM, Povos e Patrias, 242).
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momentaneo estado de esquecimento, pois se assim ndo fosse, facilmente se enlouqueceria
com as fatidicas lembrancas®®. No entanto, sempre que precisarmos dela, a meméria surgira
imediatamente, pois ela é marcada a fogo em nossos corpos, como afirma Nietzsche?®*. No
conjunto das obras de Arendt percebe-se a denlncia de que esta era uma imposicao totalitaria,
que tinha como um de seus objetivos “nunca insuflar convicgdes, mas destruir a capacidade
de adquiri-las.”?®

Pensar numa memoria construida sobre esta base € admitir que algo se instala em
nosso corpo, como um intervalo entre todas as nossas possiveis lembrancgas que ora desejamos
esquecer e, em outras circunstancias, nos vem a tona para nos tornar novamente humanos e,
portanto, capazes de reagir a qualquer impulso que nos aprisione. Conhecer esses intervalos ¢,
portanto, compreender a dimensao que se ha de atingir para poder melhor decifrar o presente
e dele exaurir todas as forcas capazes de descobrir que esse homem so é plural, por viver na
condicdo do coletivo e, a0 mesmo tempo, singular®®, por encontrar em si mesmo a sua
propria poténcia capaz de navegar livremente entre memoria e esquecimento.

Essa capacidade que o homem tem de criar e reconstruir o seu mundo é sempre
possivel quando este comeca por admitir que a Unica linha diviséria entre 0 presente e 0
passado é o horizonte a ser alcancado, ndo como uma utopia que esconde e limita a sua
existéncia, mas como uma possibilidade real, movida pela coragem surpreendente de se
“chegar a ser o que se €”. Isso significa admitir a sua disposicao interna, movida pela vontade
de poténcia, que o impulsione constantemente a encontrar os intersticios presentes na
memoria social. Para Nietzsche, “a direta observacao de si mesmo nao basta para se conhecer:

necessitamos da historia, pois o passado continua a fluir em mil ondas dentro de nos; e nos

%85 Segundo Marton (1990, p. 79), “na 6tica nietzschiana, porém, a memoria ndo corresponde a impossibilidade
passiva de esquecer o passado, desfazer-se de lembrangas, libertar-se de recordacdes.”

%86 Cf. NIETZSCHE, 2007 (GM, II, 3).

%87 ARENDT, OT, 1989, p. 520.

288 para Nietzsche (2010, p. 31 — ABM, O espirito livre, 26): “Todo homem seleto procura instintivamente seu
castelo e seu retiro, onde esteja salvo do grande nimero, da maioria, da multiddo; onde possa esquecer a regra
‘homem’, enquanto excegdo a ela: — exceto no caso de ele ser empurrado para essa regra por um instinto ainda
mais forte, como homem do conhecimento no sentido grande e excepcional. Segundo Silvia Pimenta Velloso
Rocha, “O que caracteriza as sociedades modernas ¢ que o individuo deve escolher por si mesmo; Ser um
individuo é justamente agir em seu proprio nome, sem o apoio da tradicdo e sem as imposicGes da coletividade.
Por outro lado, livre dessas amarras, o individuo ja ndo ‘sabe quem ¢é’, porque é precisamente sua insercio
social, sua inscri¢do em certas praticas coletivas que vai lhe dar uma identidade, ou seja, um sentido de ser ‘eu
mesmo’. Dito de outro modo: por um lado, devo saber quem sou para escolher um modo de vida (h& toda uma
pedagogia do viver bem expressa na cultura de massa e na publicidade), mas, por outro lado, apenas minhas
escolhas me permitem saber quem sou (ou seja, criar uma identidade ou, em dltima instancia, ser alguém).” (Em
que ainda somos niilistas. Logos: Comunicac¢édo & Universidade, Rio de Janeiro, v. I, n. 1, 1990, p. 47).
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Mesmos N&o somos sendo o que a cada instante percebemos desse fluir.”?*

Esses intersticios, que surgem do “passado que nos atravessa”, sdo construidos a
partir do proprio corpo que, marcado pelas circunstancias e eventos presentes na vida social,
acaba por construir e reproduzir memdrias, ressentimentos e 0 ndo esquecimento, que
impedem a criacdo e, consequentemente, reforcam a situagdo do homem, em um tempo
historico que se quer perpetuar no poder. Negar a criagdo do novo passa a se constituir como a
negacdo e a fragilizacdo do homem tornando-o um animal do rebanho, incapaz de agir por si
SO, e destinado a ser um mero repetidor das acdes advindas de um passado comum, ou da

tradicdo. Segundo Nietzsche:

Deve entdo soar duro e pouco agradavel aos ouvidos, se de novo insistimos:
0 que aqui julga saber, o que aqui se glorifica com seu louvor e seu reproche,
e se qualifica de bom, é o instinto do animal de rebanho homem: o qual
irrompeu e adquiriu prevaléncia e predominancia sobre os demais instintos,
fazendo-o cada vez mais, conforme a crescente aproximagao e assimilacdo
fisiologica de que é sintoma.?*

Pode-se, de forma analoga, afirmar que essa condi¢cdo de rebanho é, para Arendt,
todo um processo que se forja de forma eficaz no totalitarismo, através de mecanismos de
forca utilizados, principalmente, nos campos de concentracdo, ou nas propagandas e imagens
como meio de manter o rebanho, de preservar e instaurar o poder, cujas “pessoas tém de ser
privadas dos ultimos tracos de sua individualidade e transformadas em conjuntos de
reacOes idénticas; tém de ser afastadas de tudo o que Ihes conferia identidade e singularidade
na sociedade humana.”?*

Nesse sentido, os entre se fortalecem e se enfraquecem na medida em que se impde
uma memo©ria capaz de tirar dos homens as suas reais possibilidades de entender o mundo que
os circunda e os impede de agir livremente em associacGes de iguais e de valorizar o seu
espaco privado, de busca e liberdade, e os reduz simplesmente a um espaco publico das
relacBes coletivas. A memoria decorrente da coletividade politica passa a ser a anulagdo do
privado em favor do coletivo que, se entendido na forma unilateral limita o individuo a
vontade da maioria, como condicdo aceita no viés juridico democratico de anulacdo da
minoria que, por ndo constituir argumentacao necessaria ao convencimento das massas, acaba

destituida do poder e da participacdo politica. Novamente, ha um entre os homens inaugurado

289 NIETZSCHE, Friedrich. Humano, demasiado humano: um livro para espiritos livres. Traducéo de Paulo
Cesar de Souza. Sdo Paulo: Cia das Letras, 2008c. v. 2, p. 103, grifo nosso (HDH, Il, Para onde é preciso viajar,
223).

20 | dem, 2010, p. 89 (ABM, Contribuicgo a histéria natural da moral, 202).

#1 ARENDT, HTS, 2008, p. 327, grifo nosso.
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pelo discurso histérico que aceita 0os argumentos da maioria, instrumentalizados, por vezes,
pela propaganda ou por outras formas de violéncia “toleraveis” e calculadas pelo regime
democraético.

Dessa forma é possivel admitir um controle social legitimado juridicamente que age
e determina o comportamento dos individuos, quando no convivio com o0s outros. Essa
constatacao esta presente nos estilos de governanca estabelecidos pelos regimes politicos, que
acabam por definir e tornar previsiveis as acées humanas o que, no entender de Nietzsche,

seria “a causa de toda a miséria e faléncia humana’?%?

, uma vez que anularia as diferencas
presentes nos individuos, além de gerar uma sociedade incapaz de conviver com os conflitos,
sofrimentos e perigos préprios de uma vida singular. No entender de Arendt, essa constatacéo
nietzschiana, como se pode deduzir, estd muito proxima de um estilo totalitario de governanca
no qual “o dominio total ndo permite a livre iniciativa em qualquer campo de agdo, nem
qualquer atividade que néo seja inteiramente previsivel.””?%

Ap0s ter apresentado essas questdes iniciais, objetiva-se, neste capitulo, reforcar a
ideia de que o pensamento politico atravessa, em perspectivas distintas, 0 caminho desses
filésofos. Primeiro, por denunciarem as formas violentas por meio das quais a memoria foi
introduzida no Estado, quer pela via da tradicdo moral, ou pela imposi¢édo politica. Segundo,
por constatarem que a memoria foi marcada no corpo, impedindo a acdo estabelecida no entre
os homens, ao anular a diversidade, a criacdo e as diferencgas. Ao realizar tal analise espera-se,
igualmente, esclarecer como 0 esquecimento se constitui, para Nietzsche, uma forca de
vitalidade e criacdo e, portanto, de superacdo de si. Por outro lado, a importancia de tal
superacao, segundo Arendt, é alcancada pelo individuo, quando este for capaz de enfrentar
suas proprias lembrancas ndo as deixando cair no esquecimento politico, permitindo, portanto,
0 surgimento de um novo comeco.

Um novo comeco é sempre uma possibilidade agonistica que ocorre no entre 0s
homens, por se configurar uma exposi¢do instaurada no jogo intenso das forgas presentes em
cada individuo singular. E possivel, dessa forma, pensar a vida sempre como um movimento
intenso que oscila entre a memdaria e esquecimento, submissao e criacdo, obediéncia e mando.
Isto é posicional e esta presente na multiplicidade de forgas proprias da vontade de poténcia.
Para defender essa perspectiva do novo comeco, instaurado no entre os homens, optou-se por
seguir 0s passos de Zaratustra, especificamente na leitura da figura “Das trés metamorfoses”,

vinculada a uma interpretacdo politica, tendo como base o pensamento arendtiano.

22 NIETZSCHE, 2010, p. 45 (ABM, O espirito livre, 44).
23 ARENDT, OT, 1989, p. 389.



100

3.1 O agonistico da vontade de poténcia presente em “Das trés metamorfoses”

Como assinalado no primeiro capitulo, a vontade de poténcia é um tema relevante
nas obras de Nietzsche e muitos comentadores ja se debrucaram minuciosamente sobre ele?**,
Vale frisar a importéncia de reforgar a ideia de que se trata de uma luta constante das forcas
que interagem intensamente no individuo e que, portanto, acabam por constituir a dindmica
essencial de seu corpo®®, onde “cada forca pretende impor um ponto de vista, uma avaliacdo
determinada ao empregar os instrumentos conscientes, 0s signos.”%

Seguindo esse caminho e destacando a dindmica do jogo de forgas corporais,
constitui-se objetivo desta analise interpretativa, perceber no texto de Nietzsche sobre as “trés
metamorfoses”, a presenca constante desse movimento entre trés estagios vitais, 0s quais,
conforme a interpretacdo que ora se apresenta, aludem a presenca dos impulsos gregarios que
perfazem a luta constante entre a memoria, 0 ressentimento e a criagdo. Em um desses
estagios, o do camelo, Nietzsche afirma: “muitos fardos pesados hé para o espirito, o espirito
forte, o espirito de suportacdo, ao qual inere o respeito; cargas pesadas, as mais pesadas,
pedem a sua forca.”**’

Para caracterizar esse jogo de forcas aparece, numa primeira etapa do agir dos
instintos do homem, a imagem do camelo; sua misséo € carregar os fardos do mundo, onde a
memoria € constantemente ativada para ndo deixa-lo esquecer de sua condicdo e missdo
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salvadora da sociedade™™". A historia aparece como um elemento constitutivo dessa memdaria

2% Entre os comentadores que tratam dessa tematica, optou-se por consultar Dias (2011), Barrenechea (2009),
Ferraz (2002), além de Silvia Pimenta Velloso Rocha (Tornar-se quem se é: educac¢do como formacao, educacao
como transformacdo. In: BARRENECHEA, M. A. D.; FEITOSA, C. Nietzsche e os gregos: arte, memoria e
educacdo: assim falou Nietzsche V. Rio de Janeiro: DP&A, 2006. p. 267-278) e Scarlet Marton (Nietzsche: uma
filosofia a marteladas. Sdo Paulo: Brasiliense, 1986).

2% Aqui ndo se trata de um corpo entendido como substancia, esséncia do ser, ou fundamento do sujeito. Como
afirma Nietzsche (AFZ, 2008, p. 60, Dos desprezadores do corpo): “Sou corpo de ponta a ponta e nada além
disto.” Segundo Patrick Wotling, “Nietzsche repensa a posi¢do do corpo, fora de qualquer referéncia a matéria (e
também ela ndo passa de uma interpretacdo), como comunidade hierarquizada de pulsdes.” (Vocabulario de
Friedrich Nietzsche. Traducdo de Claudia Berliner. Sdo Paulo: WMF Martns Fontes, 2011, p. 25). Barrenechea
(2009, p. 111) também corrobora com essa analise ao sustentar: “Neste sentido, € possivel afirmar que ndo ha um
corpo originario, entendido como substrato ou base das interpretacdes.”

2% BARRENECHEA, op. cit., p. 111. Vale também acrescentar que para Rocha (1990, p. 46), é possivel
entender que: “Ora, a critica a unidade do eu, a sua autonomia e permanéncia, ndo € uma invengao
contemporanea. Ela estd presente em toda a tradicdo antimetafisica, e particularmente no pensamento de
Nietzsche, que concebe o homem como uma multiplicidade de estados, afetos e impressBes, sem qualquer
substrato imutavel.”

297 Cf. NIETZSCHE, 2008, AFZ, Das trés metamorfoses.

2% No entendimento de Ferraz (2002, p. 28), o camelo n&o tem a funcéo de sacrificio, martirio ou de peniténcia,
mas ¢ um “tu deves” onde “¢ a sua for¢a que deseja o que € pesado, o que € mais pesado [...] o camelo do texto
ndo busca fardos para purificar-se ou para cumprir peniténcia, mas procura as mais pesadas cargas para por sua
forga a prova e, simultaneamente, para exercé-la e afirma-la.”
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que tudo retém, aprisiona e tolera. A acdo politica (ou ndo acdo) advinda dessa situacdo de
camelo ndo € outra sendo a de permanecer e fixar 0 homem a terra, tirando toda e qualquer
possibilidade criadora de novos valores, mas perpetuando a que existe e mantendo a situacéo
de conformidade presente no animal de rebanho. Por vezes, a imagem do camelo gera uma
falsa ideia de comodidade, que seria garantia de permanéncia tranquila, sem luta, sem disputa
pelo poder. E como se existisse a necessidade de permanecer constantemente onde estamos,
supostamente satisfeitos, e ndo querendo desejar outra coisa a ndo ser esperar o tempo passar.

A condicdo do camelo impede os instintos do homem de seguir seu proprio fluxo,
pois preso & memoria ele ndo se liberta dos grilhdes sociais e se afasta de suas metas. Como
afirma Nietzsche: “quero atingir a minha meta, quero seguir o0 meu caminho; e pularei por
cima dos hesitantes e dos retardatarios. Que a minha jornada seja a sua ruina.”?*° Esses
hesitantes e retardatarios dificultam a caminhada, atrasam a sua prépria vida, ndo seguem o
seu fluxo vital, pois estdo movidos pelas imposi¢des do dever e ndo pelo pathos da liberdade,
o0 que faz aflorar simultaneamente a fraqueza — propria do excesso de memoria — e a forca —
impulso natural do instinto de liberdade e da configuracdo de novos valores.

Essa luta — propria da condicdo do camelo —, longe de ser linear, ou seja, de seguir
padrbes preestabelecidos de uma normativa da vida social, é fluxo constante que nasce do
desejo presente no homem de estar em constante processo de mudanca. Fraqueza e forca néo
se atribuem mais a resignacdo do homem, a condicdo de rebanho, mas podem se configurar
como um processo hierarquizado, decorrente da vontade de poténcia. Assim podemos afirmar
que ndo é virtude e tampouco defeito.

Sem representar uma ordem hierarquica, a passagem do estado de camelo a condicao
de ledo, conforme apresentado por Nietzsche em “Das trés metamorfoses”, pode representar
uma possibilidade de rompimento com as estruturas do excesso de memdria e apontar outro
caminho de luta que ora se configura ndo somente no bindmio fraqueza/forca, mas de
ferocidade/forca. N&o se trata de sustentar que tenha desaparecido a fraqueza, mas afirmar que
é possivel tirar dela elementos de resisténcia aos instintos gregarios do rebanho. Néo satisfeito
com sua suposta comodidade, esse homem se deixa levar e conduzir pela necessidade de se
fazer valer da forca: que pode ser vinculada a imagem do ledo, sintetizada na frase: “eu
quero”, conforme aparece em Zaratustra.

Esse querer lhe abre caminho, aquele que outrora adotara a postura do camelo, para

busca incessante de uma nova luta, capaz de tira-lo da condigdo do “tu deves”, mas ainda ndo

29 NIETZSCHE, 2008, p. 48 (AFZ, O Prélogo de Zaratustra, 9).



102

o suficiente para buscar seu proprio caminho, sugerido na formula — “eu quero”. A quantidade
de forgas que encontramos entre 0 “tu deves” e 0 “eu quero” ainda € incipiente para tirar o
peso dos fardos dos valores instaurados e da tradicdo e estabelecer uma acéo criadora que leve
a afirmacdo de si mesmo. E importante, para a analise aqui proposta, partir dessas imagens
para avangar e constatar que a ferocidade do ledo e sua forca podem ser empregadas para
pensar um processo politico que ainda quer manter os homens fracos sob a égide do rebanho.

Nietzsche reconhece essa necessidade e limite do ledo, ao afirmar que:

[...] criar novos valores — isso também o ledo ainda ndo pode fazer; mas
criar para si a liberdade de novas criagBes — isso a pujanca do ledo pode
fazer. Conseguir essa liberdade e opor um sagrado “ndo” também ao dever:
para isso, meus irmaos, precisa-se do ledo.>”

No constante jogo de forcas que perpassam a politica, empregando aqui as imagens
“Das trés metamorfoses”, se estabelece como um fator importante que ora quer o camelo —
resignado em sua condicdo de rebanho —, ora deseja o ledo — que com sua forca pode
representar uma forma de mudanca do ja instaurado, mas ainda ndo estabelecido. O ledo por si
sO ainda esta preso as lembrancas do passado e da tradi¢do, por isso sua forca e ferocidade
ndo modificam a estrutura social, apenas acomodam as relacGes de outra forma, que pode
parecer (mas ndo €) como um principio de mudanca radical e criadora de novos valores.

Embora ndo constituindo uma ordem l6gica, sem uma cronologia linear e previsivel,
da passagem do camelo para o ledo, hd uma alternativa presente no conjunto de forcas que
agem em cada homem que clama a criacdo, o novo, as grandes rupturas: aquele referido pela
imagem da crianga de Zaratustra: “eu posso”. Novamente Nietzsche surpreende o leitor,
quando ndo opta por escolher outro animal na trilogia da metamorfose: ndo se é camelo, ledo
ou outro animal, sendo crianca. Ela representa o homem sem interdicdes do passado,
desregrado, inocente e sem 0 peso do excesso de memoria surgida da tradicdo, costumes ou
valores impostos.

Todas as forgas contidas nas imagens de “Das trés metamorfoses” (camelo, ledo,
crianga) estdo constantemente presentes no universo do homem. N&o h& como separar € nem
criar expectativas que levem a acreditar que uma vez encontrado o caminho da crianga (eu
sou), 0 homem esteja condenado a viver dessa perspectiva e dela ndo retornar ao instinto do

rebanho (tu deves), ou a ferocidade voluntarista do ledo (eu quero). Para Nietzsche:

300 NIETZSCHE, 2008, p. 52, grifo nosso (AFZ, Das trés metamorfoses).



103

Inocéncia, é a crianca e esquecimento; um NoOvo comego, um jogo, uma roda
gue gira por si mesma, um movimento inicial, um sagrado dizer “sim”. Sim,
meus irmaos, para o jogo da criacdo é preciso dizer um sagrado “sim”: o
espirito, agora, quer a sua vontade, aquele que esta perdido para o0 mundo
conquista o seu mundo.**

O “sim” descrito por Nietzsche representa a propria acao livre e criadora da crianca
que € sempre “um novo comec¢o”. Nesse contexto de dizer “sim”, a criangca passa por outra
situacdo de luta entre as suas forcas naturais e a sobrevivéncia no mundo da memaria social,
construidas de forma abrupta por condicionamentos e padrdes sociais preestabelecidos pelas
normativas da vida coletiva. E como se uma forca a conduzisse a condi¢do de animal de
rebanho, ndo permitindo que a crianca permaneca por muito tempo desfrutando do
esquecimento e se deixando conduzir a criacdo. E preciso deixar a “roda girar por si mesma”
para estar completamente livre das amarras do passado e pronto para gestar o novo. Por outro
lado, a crianca possui a leveza do artista e, por iSso mesmo, propensa a ser conduzida no jogo
constante de forcas da qual ela ¢, ao mesmo tempo, criadora e criatura de seus proprios
valores.

O jogo de forcas, ora estabelecido, trafega livremente entre o camelo, o ledo e a
crianca de forma simultanea, concedendo-lhe ndo um tempo de duracdo capaz de prever um
periodo de medida e de intensidade; pelo contrario, € uma acao nao previsivel para encontrar
a criacdo no esquecimento e o ressentimento na memoria.

Nesse jogo marcado pela intensidade de forcas presentes na vida, concorda-se com a
analise feita por Barrenechea, em relacdo ao fio condutor presente no escrito nietzschiano

sobre “Das trés metamorfoses™:

Achamos que ha um fio condutor neste conjunto simbdlico que sintetiza os
trés momentos do arbitrio humano diante da tradi¢do idealista: 1) sujeicdo
total a metafisica, a moral e a religido (liberdade servil ou momento do
camelo); 2) rejeicdo dos valores da tradicdo, ruptura das velhas tabuas
(liberdade negativa ou “liberdade de”, no momento do ledo); 3) criagdo
Iudica de valores novos (liberdade positiva ou “liberdade para”, momento da
crianca).’

A tese que aqui se sustenta esta atrelada ao significado da liberdade para o homem
que, ao afirmar a si mesmo para se tornar o que se €, necessita ultrapassar o fio da tradicdo e

se permitir viver a intensidade de suas forcas que ora o chamam a ser camelo, ledo ou crianca.

Ao se deixar levar pelo esquecimento, para vencer as amarras da memoria, instaura-se um

301 NIETZSCHE, 2008, p. 53, grifo nosso (AFZ, Das trés metamorfoses).
302 BARRENECHEA, 2000, p. 83-84, grifo nosso.
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jogo violento com as forgas que marcam o seu proprio corpo. Por outro lado, é possivel
afirmar que o esquecimento, enquanto intensificacdo da vida, ndo é aquele que impede néo se
lembrar da violéncia a que foi submetido o homem, quer pela tradicdo moral ou pela
imposicdo psicolégica do poder®®.

O esquecimento criador, préprio da condi¢do da crianga, € um apelo constante a vida.
Por outro lado, pode o esquecimento ser interpretado na perspectiva de uma construcéo
ficcional que é capaz de impedir a denuncia contra os “desprezadores do corpo”, imagem de
outra importante passagem de Zaratustra, e macular a inocéncia pela fantasia de levar uma
vida sem sofrimento, sem dor. “O ser proprio criador criou para si 0 apreco e 0 desprezo,
criou para si o prazer e a dor. O corpo criador criou o espirito como mao da sua vontade.”*
O jogo de forca se instaura como parte integrante do individuo singular que quer a todo
instante se libertar de tudo aquilo que o aprisiona, o condiciona e determina a agéo.

As imagens do camelo, do ledo e da crianga, trazidas a tona nessa interpretacdo “Das
trés metamorfoses”, reforcam a ideia de que as forgas presentes em cada uma dessas situagoes
em que se encontra o individuo, instauram um intervalo capaz de inaugurar um novo comeco
que revitaliza novas forcas e possibilita uma acao politica agonistica na sociedade.

Neste momento da tese, a intencdo é direcionar um olhar politico apropriando-se,
analogamente, das imagens nietzschianas “Das trés metamorfoses”, submetendo-as a uma
interpretacdo arendtiana, principalmente no que concerne ao jogo de forcas instaurado nos

intersticios da memdria social presentes a acdo no entre os homens.

3.1.1 Uma releitura politica “Das trés metamorfoses ” a partir de Arendt

Arendt nunca teve a pretensdo de se apropriar “Das trés metamorfoses” escritas por
Nietzsche em “Assim falou Zaratustra”. Essa interpretacdo, ora proposta, objetiva trazer para
0 campo da memoria social suas possiveis analogias politicas, tanto no campo discursivo,
guanto na acéo a que se submetem os homens em sua relagdo consigo mesmos, com 0s outros
e 0 mundo. O que se pretende sustentar € a dindmica do jogo de forcas presentes nas figuras

nietzschianas do camelo, ledo e crianca, entendida como um processo politico de constante

%03 Nessa direcéo, pode-se acrescentar a singular tese de Farias (2010, p. 31) sobre o tema da violéncia: “Em se
tratando de poder, vé-se nos nossos dias o desenvolvimento de formas cada vez mais sofisticadas de
agrupamentos sociais fundados no uso indiscriminado da violéncia, seja pela banalizacdo da dor, seja pela
atitude do homem no final do século XX em se arvorar a alcancar o lugar de uma entidade poderosa e absoluta, a
ponto de fundamentar préticas eficientes para exterminio de quem é tomado como inimigo ou oponente.”

%4 NIETZSCHE, 2008, p. 61 (AFZ, Dos desprezadores do corpo).
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metamorfose a que se submete o homem em sua relagdo com a politica. Refor¢a-se,
principalmente, o quantum de forgas desprendidas nos intervalos entre a “passagem” de uma
situacdo vivenciada pelo individuo (descritas nas imagens nietzschianas “Das trés
metamorfoses™) e a outra que se mostra a ele como nova alternativa de afirmacao da vida.

A preocupacdo arendtiana em combater os regimes totalitirios fez emergir a
necessidade de encontrar nas origens da tradi¢cdo greco-romana uma explicacdo plausivel para
0 resgate do discurso e da acdo e de como estes elementos contribuem tanto na formacéo do
homem de acdo como no homem de massa. Na esteira dessa preocupacao politica é possivel
se apropriar “Das trés metamorfoses” nietzschianas para articula-las a reflexdo feita por
Arendt, principalmente, em sua obra “Origens do totalitarismo™, na qual a fildsofa judia
analisa e aprofunda as sequelas sociais geradas pelo totalitarismo.

O percurso proposto nessa interpretacdo comeca por admitir que na figura
nietzschiana do camelo h&a uma energia presente no homem que o torna capaz de criar, porém
ndo o suficiente para tird-lo da condicdo comoda da obediéncia. Essa sua inércia é muitas
vezes conduzida e provocada, na perspectiva de Arendt, pela apropriacdo burocratica da lei
que gera e conduz uma previsibilidade da acdo dos homens.

Presos a uma espécie de memdria organizada 0s homens veem — na perspectiva de
sua propria caverna®® — o mundo e nele habitam sem se atreverem a aventura de rompé-lo.
Para Arendt, este € 0 homem de massa que se prende as correntes sociais aderindo aos
codigos estabelecidos por uma forma de convencdo padronizada pelos preceitos da lei. Esta,
por sua vez, ao tirar dele a capacidade de acdo e submeté-lo a uma forma de isolamento
social, ou seja, de fazé-lo acreditar em sua incapacidade perante a construcéo e agir sobre o
mundo, o torna destituido de sua propria singularidade e, portanto, incapaz de perceber a
pluralidade existente na sociedade da qual ele mesmo faz parte. Destituido do pensar em suas
préprias acles, ele pode, analogamente, se comparar ao camelo nietzschiano que admite um
“tu deves” como uma necessidade a qual foi chamado, que é a de carregar o dificil fardo do
mundo. Este homem, ao se permitir perder a dimenséao politica de sua acdo, igualmente deixa
escapar a sua potencialidade criativa e se submete a burocracia da obediéncia prevista e
imposta pela lei. Tal previsibilidade é entendida por Arendt, conforme ja descrito
anteriormente, como uma especie de memoria organizada, cujo papel fundamental é evitar e
coibir a presenga de um novo evento que altere as relacbes de poder. O homem de massa

passa a ter um papel importante na configuracdo dos regimes totalitarios, como retratado por

305 A alusdo da caverna se remete a Platdo, e ja foi objeto de anélise no segundo capitulo desta tese.
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Arendt no julgamento de Eichmann:

Em uma sentenga a corte naturalmente concebeu que tal crime s6 podia ser
cometido por uma burocracia gigante usando os recursos do governo. [...] Se
0 culpado se desculpa com base no fato de ter agido ndo como homem, mas
como mero funcionério cujas fungdes podiam ter sido facilmente realizadas
por outrem, isso equivale a um criminoso que apontasse para as estatisticas
do crime — que determinou que tantos crimes por dia fossem cometidos em
tal e tal lugar — e declarasse que s6 fez o que era estatisticamente esperado,
gue foi um mero acidente ele ter feito o que fez e ndo outra pessoa, uma vez
que, no fim das contas, alguém tinha de fazer aquilo.>®

No entender de Arendt, esse “mero acidente” torna possivel a interpretacdo de que
esse homem-massa seria apenas um funcionario e/ou cidadao exemplar que teria diante de si
uma espécie de missdo de fazer o mundo girar conforme uma ordem preestabelecida e que
todas as suas agOes estariam centradas e limitadas nesta Unica diregao.

Por outro lado, admite-se que, em algum momento, esse homem de massa sera capaz
de romper com as ordens impostas pela obediéncia burocratica que o aprisiona e, dessa forma,
o lancard — como o ledo nietzschiano — a dindmica das forcas interligadas pela formula “eu
quero”. Ao atingir esse estagio, ele se coloca a frente do homem de massa, pois percebe a
necessidade de sair da condicdo de rebanho, propria daqueles que obedecem cegamente, para
entrar no mundo da diversidade, da pluralidade, caracteristicas presentes no entre os homens.
No entanto, como prevé a interpretacdo nietzschiana, ele ainda ndo retne todas as condi¢des
necessarias para assumir e realizar uma agdo livre e criadora. O ledo tem forga, energia, mas
ndo a pujanca necessaria para desatrelar-se completamente das amarras impostas pelo excesso
de obediéncia previsto por um regime acostumado ao consentimento politico acatado pela
maioria. Esse homem de massa, embora ledo, se sente ainda responsavel e parte integrante
desse préprio sistema acordado pelo grupo social ao qual ele pertence.

Nessa direcdo, a politica se torna um elemento a mais que, de forma simultanea,
liberta e aprisiona 0 homem. Enquanto processo de liberdade ela se camufla ao desejo ilusorio
da participacdo politica como heranca de um passado que as colocava (liberdade e politica)
em uma mesma esfera pablica. A imagem nietzschiana do ledo aponta para uma atitude que
visa ultrapassar essas barreiras, mas ainda se sente incapaz de criar novos valores e romper
com essa alianca entre a liberdade e a politica. Essa articulacdo foi descrita por Arendt,

principalmente ao se reportar ao funcionamento dos regimes totalitarios em que “a totalidade

%06 ARENDT, Hannah. Eichmann em Jerusalem: um relato sobre a banalidade do mal. Tradugdo de José
Rubens Siqueira. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1999, p. 312, grifo nosso.
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da vida humana é pretensamente tdo politizada, que sob eles ja ndo ha nenhuma liberdade™*”,

como se fosse possivel admitir que de um lado estivesse a liberdade e do outro a politica.
Entendido dessa forma, a figura do ledo nietzschiano estaria prisioneira de seu desejo de
mudanca, ao se esconder em sua propria liberdade e na luta pela redescoberta solitaria da acao
politica. Dessa forma, é possivel entender que ha um discurso interno que ndo se traduz na
acdo criativa da pluralidade existente na acdo do entre os homens, o que é fundamental no
pensamento arendtiano.

A situacdo grafada pela sentenca “tu deves”, propria do camelo nietzschiano, e 0 “eu
quero”, descrito pela imagem do ledo, pode parecer que ambos aludem a condicdo de
obediéncia. No entanto, a diferenca entre eles estd na postura instaurada no intervalo que se
constitui entre a passagem da situacdo do homem de massa para 0 homem de acdo. O ledo,
nessa interpretacdo que se quer adequar a perspectiva arendtiana, representa a forca presente
nesse jogo da vida para se redescobrir a importancia e a necessidade vital da politica. Esse
processo que pode parecer dicotbmico entre a liberdade e o aprisionamento do homem as
correntes determinadas pela lei, permite a existéncia de um intervalo importante que tira o
homem de massa de sua condicdo duplice de rebanho e ledo e o0 lanca ao “eu posso”,
representada pela imagem nietzschiana da crianga. Essa imagem pode ser articulada com a
visdo de Arendt sobre a chegada do homem de acdo, representada pela irrupcdo do novo
COMeCoO.

Esse novo comeco é interpretado por Arendt como sendo o encontro entre o discurso
e a acdo presente na chamada vida ativa estabelecida pela pluralidade dos homens. Em “A
condicdo humana”, Arendt afirma enfaticamente que a politica se d& na pluralidade e que “a
acdo é atividade politica por exceléncia, a natalidade, e ndo a mortalidade, pode constituir a
categoria central do pensamento politico, em contraposicdo ao pensamento metafisico.”*% A
imagem nietzschiana da crianca pode ser associada, nessa interpretacdo aqui exposta, a
natalidade descrita na acdo arendtiana. Para atingir esse “novo comego”, 0 jogo de forgas se
intensifica e a apropriacdo do passado acaba por representar e constituir um elemento
importante e fundante do sentido da politica. O passado é entendido como a memoria
construida e elaborada no espago social do convivio entre 0os homens e que permite a cada
novo nascimento romper e se abrir a novas possibilidades e interpretacdes do mundo.

No entanto, essa acao criadora de novas possibilidades e interpretacdes, presentes na

%07 ARENDT, Hannah. A promessa da politica. Tradugdo de Pedro Jorgensen Jr. 3. ed. Rio de Janeiro: DIFEL,
20104, p. 162.
%98 |dem, CH, 2005, p. 17, grifo nosso.
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imagem da crianga ou na viséo arendtiana da natalidade, ndo se desvincula totalmente de seu
passado e por isso mesmo admite-se uma relacdo condicionada e agregada a existéncia

humana, pois de acordo com Arendt:

O que quer que toque a vida humana ou entre em duradoura relacdo com ela,
assume imediatamente o carater de condicdo da existéncia humana. E por
isto que os homens, independentemente do que facam, sdo sempre seres
condicionados. Tudo o que espontaneamente adentra o0 mundo humano,
ou para ele é trazido pelo esforco humano, torna-se parte da condicdo
humana.®

Tanto a repeticdo do passado, ou a agdo espontanea, uma vez em contato com o
homem, fazem parte “duradoura” de sua relagdo com o mundo. Portanto, a possibilidade de
ndo esquecer, enquanto uma forca intensificadora e autbnoma da vida é, para Arendt,
entendida como uma necessidade politica que liberta 0 homem de suas amarras do passado e 0
faz viver melhor o presente.

A imagem nietzschiana da crianga, grafitada pela sentenga “eu posso”, representa,
nessa interpretacdo que se tece vinculada a perspectiva de Arendt, o encontro com o presente
e com a espontaneidade propria da crianca, como aquela capaz de iniciar a juncao do discurso
com a acdo politica. Lancando-se a rever o passado, 0 homem de acdo vive e se coloca
ativamente no presente, estabelecendo um campo agonistico permanente entre essas mesmas
forcas do passado, que pode leva-lo de volta a condicdo de homem de massa, com as forcas
do futuro, as quais podem tira-lo do campo da acédo e transforma-lo Unica e exclusivamente
em uma realidade discursiva ainda em construcao.

Para Arendt, somente pela presenca do homem na pélis podem o passado e o futuro
interagir e criar seus nucleos de forcas antag6nicas, pois “elas ndo sdo apenas opostas, €
dificilmente entrariam em luta se ‘ele’ (0 homem) ndo estivesse no meio delas, opondo
resisténcia.”®!® Dessa forma, a mudanca é sempre uma possibilidade criadora de novas
perspectivas de acdo do homem no mundo. Nessa dindmica da acdo instaura-se a politica.
Recorre-se, nesse momento ao desejo permanente do homem de ser livre que, nesta
interpretacdo a partir de Arendt, pode articular-se com a figura da crianga nietzschiana, que
sempre esta disposta a arriscar sua vida, uma vez que ainda ndo estd contaminada pelo
excesso de memoria e, por isso mesmo, destituida de ressentimento.

A partir das imagens nietzschianas do camelo, ledo e da crianga, utilizadas nessa

interpretacdo para ilustrar a concepgdo politica de Arendt, existe um jogo de forcas que

%9 ARENDT, CH, 2005, p. 17, grifo nosso.
310 ARENDT, VE, 2010, p. 210. Nessa citagdo, Arendt se refere ao aforismo de Kafta, intitulado “ELE”.



109

constitui a condi¢cdo humana. O individuo social, nesse sentido, busca tirar de suas préprias
energias a possibilidade de conviver com o ressentimento, o excesso de memoria e, por fim, o
esquecimento, sem com isso significar tolerancia, aceitacdo, ou mesmo acomodacdo e
submissdo a realidade. Essas condi¢cdes devem servir de elementos de configuracdo de uma
acdo politica capaz de permitir a renovacgéo e ressignificacdo da intensidade presente na vida
entre os homens.

Decorrente dessa intensidade esta a forca presente nos intervalos que surgem entre a
memoria e a lembranca, o ressentimento e o esquecimento, a repeticdo e a criacdo. Em todas
essas situacOes presentes na condicdo humana, principalmente em sua relagdo com a
sociedade, existe uma vitalidade afirmativa que a impulsiona e revitaliza. Para Arendt, essa
forca exige do homem uma acdo criadora capaz de lanca-lo para frente e encontrar na
pluralidade, presente nos individuos singulares, a resposta para uma efetiva afirmacéo da vida.
Para isso, € necessario enfrentar a dindmica presente na vida social e politica que muitas vezes
induz o individuo a agir homogeneamente, uniformizando as agBes e transformando os
resultados previsiveis e calculados por uma légica prépria do poder®*.

As imagens nietzschianas “Das trés metamorfoses”, interpretadas nesta tese em uma
visdo arendtiana, ndo representam um jogo entre fortes e fracos, nem paralisam o individuo
preso em uma determinada situacdo da qual ele ndo consiga se libertar. A intencdo desta
apropriacdo interpretativa é reforcar a ideia de que as mudancas revigoram o individuo, pois o
fazem encontrar o que nele ja existe: vontade de poténcia. Essa vontade de poténcia,
entendida como uma a¢do pujante que estd sempre em movimento ininterrupto e quer sempre
mais forca, se faz presente em todas as imagens nietzschianas do camelo, do ledo e da crianga.
Tal constatacdo, levada ao campo arendtiano da politica, faz surgir a necessidade de perceber
a vontade de poténcia presente nos individuos quando estes se submetem as condic¢des sociais

préprias de sua condi¢do humana, definidas por Arendt como: labor, trabalho e acéo.

311 De acordo com Newton Bignotto: “Para Arendt, a agio brota de algo muito diferente, de um principio, que
faz com que sejamos livres apenas no momento exato em que agimos, nem antes nem depois.” (Totalitarismo e
liberdade no pensamento de Hannah Arendt. In: MORAES, Eduardo. Jardim; BIGNOTTO, Newton. Hannah
Arendt: didlogos, reflexdes, memdrias. 1. reimp. Belo Horizonte: UFMG, 2003, p. 116).
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3.1.2 A triade arendtiana da condicdo humana e a perspectiva nietzschiana da vontade de
poténcia

Mas logo vem outra onda, ainda mais avida e bravia que a
primeira, e também sua alma parece cheia de segredos e do
apetite de desencavar tesouros. Assim vivem as ondas — assim
vivemos nds, seres que tém vontade! E mais n4o digo.**

Em Nietzsche [...] Somente ao vencer uma resisténcia interna é
gue a vontade toma consciéncia de sua génese: ela nao brotou
para adquirir poder; o poder é sua prépria fonte.*

Ao constatar que ha vontade de poténcia em todas as situacdes que envolvam vida,
Nietzsche rompe com qualquer possibilidade de interpretacdo do mundo de forma dicotdmica,
ou mesmo de aferir valor as coisas que estdo presentes no entorno social do individuo. Isso
ocorre por conta da intensidade dos movimentos que se dao no fluxo vital no qual os
individuos singulares sdo chamados a responder afirmativamente a existéncia, como se
fossem “as ondas” que se seguem no mar. A luta estabelecida entre os jogos de forcas
presentes no préprio individuo é, ao mesmo tempo, comparada a “borboleta que quer romper
seu casulo, ela o golpeia, ela o despedaca: entdo é cegada e confundida pela luz desconhecida,
pelo reino da liberdade.”*!* Reforca-se a ideia de que ndo ha uma regra estabelecida capaz de
tirar tranquilamente o “casulo” que envolve a borboleta. E preciso que ela faca o seu proprio
caminho, retina os seus esforcos e estabeleca as suas metas. Como espaco de luta, tanto o
casulo quanto a borboleta se afirmam e fortalecem seus impulsos, um porque quer sair, se
libertar, o outro por se sentir livre e protegido pela borboleta que hd em seu casulo. A vontade
de poténcia se instaura nessa multiplicidade e diversidade de forcas, por sempre desejar mais
vida. Pode-se, entdo, afirmar que toda e qualquer acdo humana surge como resultado dessa
dindmica, presente nas for¢as agonisticas existentes no proprio individuo.

Com relacédo a isso, Arendt, em sua obra inacabada intitulada “A vida do espirito”

59315

dedica uma seccdo intitulada “O repudio nietzschiano da vontade para destacar os limites,

segundo a fil6sofa, do conceito de vontade na filosofia nietzschiana. Essa recusa, porém, ndo

312 NIETZSCHE, 2009, p. 209 (GC, Onda e vontade, 310).

313 ARENDT, VE, 2010, p. 429.

S NIETZSCHE, 2010, p. 77 (HDH I, Irresponsabilidade e inocéncia, 107).

315 Arendt (op. cit., p. 428), levando em conta que Nietzsche est4 longe de admitir qualquer conceituacio
religiosa para fundamentar e sustentar seus argumentos, acaba por constatar que ‘“ndo esperariamos que ele
acreditasse na graga divina como poder de cura da dualidade da Vontade.” Ao mesmo tempo, ela reconhece que
a dificuldade em aceitar um “conceito” para Vontade de Poténcia se da pelo fato de que Nietzsche nunca
escreveu esta obra e que ela nada mais € do que uma “colegdo de fragmentos, notas e aforismos que levam esse
titulo foi publicacdo pdstuma, resultado de uma selecdo feita sobre um caos de dizeres desconexos e muitas
vezes contraditorios.” (Ibidem, p. 426).
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descarta o valor de sua reflexdo e da aceitacdo de que ha em Nietzsche a superagdo do
dualismo espiritual “do dois-em-um, que veio a tornar-se uma batalha entre um que comanda
e um que supostamente deve obedecer.”**® Desta forma, admite-se que ha um jogo de forcas
instaurado e, portanto, uma possibilidade de encontrar, mesmo na visao critica arendtiana, o
ponto comum entre ambos os autores: a afirmagdo da vida e o jubilo celebrado da existéncia,
representado pelo “principio” dionisiaco. No entender de Arendt:
O jubilo — aquilo que Nietzsche chamou de principio dionisiaco —, e é
verdade que todo jubilo é uma espécie de luxdria; ele nos domina e sé
podemos ceder a ele depois que as necessidades da vida tenham sido
satisfeitas. Mas isso ndo nega a existéncia de um elemento sensual no jubilo:
a abundéncia ¢é ainda abundéancia de vida, e o principio dionisiaco, em sua

ansia sensual, torna-se destruicdo justamente porque a abundancia pode se
permitir a destruicéo.*"’

A vontade de poténcia é, portanto, segundo Arendt, a “abundancia de vida” que sé
pode ser alcancada quando vencidas as necessidades da vida. A critica arendtiana se volta
contra a sociedade moderna®® que em nome do progresso e do desenvolvimento tornou a
capacidade de pensar reféem da acdo imediata, da primazia utilitarista do fazer, da
instrumentalizagdo e da construcéo artificial do mundo®!®. Nesse sentido, Arendt retoma a
critica feita por Nietzsche a Descartes: “E de se duvidar que o ‘sujeito’ possa demonstrar-se a
si mesmo — para isso necessitaria ele justamente ter um firme ponto de apoio fora dele
mesmo, e este falta”®® Para a filosofa, Nietzsche teria, dessa forma, percebido a
inconsisténcia na tese cartesiana do cogito ergo sum, pois 0 “eu-existo esta pressuposto no eu-
penso. O pensamento pode agarrar-se a esta pressuposicdo mas ndo pode demonstrar se ela é
falsa ou verdadeira.”**

Na obra “Da condi¢do humana”, Arendt retoma essas criticas e aponta uma direcdo
explicativa para a ruptura que se instaurou na era moderna, ao relegar a um segundo plano a

chamada vita contemplativa e enaltecer a vita activa que se configurou na trilogia: o labor, o

316 ARENDT, VE, 2010, p. 428.

317 Ihidem, p. 430, grifo nosso.

318 Ao se referir a critica arendtiana a sociedade moderna, Adriano Correia afirma: “A era moderna €, para
Hannah Arendt, mais adequadamente representada pela alienacdo em relacdo ao mundo: no duplo sentido do
abandono da Terra em direcdo ao universo e abandono do mundo em direcdo ao eu interior. Os trés eventos que
marcaram o seu limiar — a chegada dos europeus a América, a Reforma Protestante e a invencao do telescdpio —
teriam, na sua opinido, determinado esse carater.” (O desafio moderno: Hannah Arendt e a sociedade de
consumo. In: MORAES, Eduardo Jardim de; BIGNOTTO, Newton. Hannah Arendt: didlogos, reflexdes,
memorias. 1. reimpr. Belo Horizonte: UFMG, 2003, p. 227).

%19 Cf. ARENDT, CH, 2005.

20 NIETZSCHE, Friedrich. Fragmentos péstumos: textos didéticos. Traducdo de Oswaldo Giacoia Junior.
Campinas, SP: IFCH, 1996, p. 9 (FP, 40 (20-23)).

%21 ARENDT, VE, 2010, p. 66.
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trabalho e a acd0%%. Esse triplo processo acaba por transformar a livre insercéo do homem na
polis a uma submissdo regrada por normas padronizadas por uma ciéncia politica. Por se
configurar no entre os homens a acdo esta fora do contexto da sobrevivéncia, portanto, ndo se
confunde com a necessidade e nem com os bens duraveis da vida. O trabalho, por outro lado,
enquanto resgate da dignidade e da perpetuacdo da espécie humana, como queriam 0S
modernos, esta voltado a uma forma de “durabilidade que empresta as coisas do mundo sua
relativa independéncia dos homens que as produziram e as utilizam ou a objetividade que as
faz resistir.”*?® Finalmente, a ascensdo do labor no mundo contemporaneo, acaba por adentrar
na esfera politica, colocando a necessidade vital acima dos interesses pblicos. E possivel,
portanto, constatar que esse triplo processo acaba por constituir uma nova relagdo no campo
social da politica.

Nesta interpretacdo, propria do campo discursivo da memoria social, hd uma
construcdo de mundo que se confunde a acdo produzida pelo homem de tal forma que “sem
um mundo interposto entre os homens e a natureza, h4 um eterno movimento, mas ndo
objetividade.”*** Assim, a fusdo desses processos acaba por culminar na construcdo artificial
das novas necessidades a que 0os homens estdo submetidos na denominada “sociedade do
consumo”. No entender de Maricato, isso se deve ao fato de que “na sociedade de consumo
em que prepondera o labor como atividade humana, o centro de preocupagdes gira em torno
da mera necessidade da vida, da pura sobrevivéncia, gerando apatia e hostilidade em relacdo a
vida puablica.”**

Esse panorama contemporaneo, marcado pela sociedade do consumo, manifesta uma
apatia e até mesmo certa aversdo a uma efetiva acdo politica. Arendt encontra uma explicacdo
plausivel sobre o descompasso entre a intensidade da vita activa em detrimento da
passividade da vita contemplativa. Além disso, a filésofa aborda com clareza o embate entre a
vida publica e a privada, instaurado por uma memoria da tradi¢do social que iguala e
padroniza as a¢fes humanas, tirando-lhe, principalmente, sua capacidade criadora. Para Assy,

essa luta se configura como necessaria a sobrevivéncia da acéo politica, pois faz emergir uma

%22 Cf. ARENDT, CH, 2005.

323 Ibidem, p. 151. Correia (2003, p. 233), ao interpretar Arendt, reforga a ideia de que “muito embora o produto
da atividade do homo faber se desgaste com o uso que fazemos dele, ele ndo se consome no proprio processo
vital, tal como se d4 no trabalho.”

24 ARENDT, op. cit., p. 151.

%5 MARICATO, C. A. O homem de massa no direito contemporéneo. In: ENCONTRO HANNAH ARENDT: O
FUTURO ENTRE O PASSADO E O PRESENTE. 5., Passo Fundo, 2012. Anais..., Passo Fundo: IFIBE, 2012,
p. 270.
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“pluralidade interna da vontade, fonte da sua prépria vitalidade.”*?°

Decorrente dessa “pluralidade interna”, se abre um espaco de vitalidade presente na
acao agonistica que se desenvolve no entre os homens, de onde se pretende estabelecer, neste
momento, um possivel vinculo interpretativo entre a nocdo nietzschiana de vontade de
poténcia e a compreensdo arendtiana sobre o intervalo configurado entre a vita activa e a
contemplativa. Nietzsche sustenta a tese de que a memoria passa a constituir um campo de
forca entre os impulsos dionisiacos do homem e o encontro inevitavel com o apolineo®’. O
individuo singular, que ao se tornar um animal de rebanho, submetido a forca da lei, precisa
encontrar novos caminhos de ruptura, que sejam capazes de vencer o ressentimento. Somente
pela acdo pode o homem sair dessa situacdo de passividade que, no entender de Arendt, é
préprio da liberdade, uma vez que na Otica da filosofa, ser livre e agir sdo a mesma coisa.

H& de se pensar, no entanto, que essa € uma possibilidade instaurada no entre os
homens, portanto, aberta a dindmica agonistica que a relagdo com o outro impde. Nesse
sentido, a liberdade de acdo se encontra limitada pela condi¢do da pluralidade do mundo, ou
seja, inseridos na teia dos relacionamentos humanos a que todos os homens estdo dispostos a
frequentar.

Para Dana Villa, essa acdo tem inimeras consequéncias, uma vez que na concepgao

arendtiana, a acdo € sempre um NOVO COMeco que exige uma abertura e:

Essa abertura, entretanto, tem um preco, pois enquanto acdo é sempre 0
comeco, ndao é um comeco sobre o qual o ator retém o controle. O agir, a fim
de se inserir no mundo humano, traz uma condigdo de se colocar face a face
com o fato da pluralidade: o ator politico sempre se move entre e em relagao
a outros seres que agem.*?®

Dessa forma, hd um jogo constante de forcas presente na acdo do homem, que se
move entre os papéis do produtor e do espectador da mudanca. Enquanto produtor da
mudanca, a acdo politica pode ser considerada “genuina”; de outra forma, como espectador,

ele é simplesmente o “sofredor”. Arendt afirma que ha sempre uma intencionalidade presente

326 ASSY, Bethania. A atividade da vontade em Hannah Arendt: por um ethos da singularidade (haecceitas) e da
acdo. In: CORREIA, Adriano. Hannah Arendt entre a filosofia e a politica. Rio de Janeiro: Forense
Universitéria, 2002, p. 47.

%27 Vale recordar as seguintes afirmagdes do filosofo: “Foi preciso reconhecer a suprema intensificagdo de suas
forcas e por conseguinte naquela alianca fraterna de Apolo e Dionisio, o cimo dos propdsitos artisticos, quer
apolineos quer dionisiacos.” (NIETZSCHE, 2007, p. 137 — NT, 24).

28 VVILLA, Danna. R. Beyond Good and Evil: Arendt, Nietzsche, and the Aestheticization of Political Action.
Political Theory, Nova York, v. 20, n. 2, p. 274-308, may 1992, p. 277, tradugdo nossa do original: “This
disclosure, however, has a price. For while action is always a beginning, it is not a beginning over which the
actor retains control. To act, to insert oneself into the human world, brings one face-to-face with the fact of
plurality: the political actor always moves among and in relation to other acting beings.”
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no ato livre, uma vez que “a agdo tem de ser livre de motivos, por um lado, e de seu objetivo
intencionado enquanto um efeito previsivel, por outro.”** Essa é a condicdo agonistica que
permeia a acdo do homem que, movido pelo confronto entre individuos iguais, busca a sua
prépria afirmacéo a qual, para Arendt, se da no plano das realizacGes e feitos pessoais.

Tanto Nietzsche como Arendt admitem, no plano das relacBes sociais que se
desenvolvem no seio da polis — espaco onde se situam 0s jogos de forca — que o homem
nunca € soberano ou autdbnomo, ao se levar em consideracdo a tradicdo grega herdada pela
modernidade ocidental. Para superar essa situacdo € preciso, antes de tudo, um modelo de
acao que estabeleca um debate capaz de produzir uma ruptura de modo decisivo com a lacuna
deixada no entre o passado e o futuro. Essa ruptura quebra, igualmente, a barreira entre a vida
privada e a vida publica, instaurando o nivelamento e a invasdo dos espacos domésticos,
préprios do campo das necessidades de subsisténcia humana, a submissdo dos espacos
publicos, de onde deriva a agdo prépria da polis®*°.

Esse jogo de forcas é gerido pela vontade de poténcia que, na perspectiva de
Nietzsche, age nos individuos singulares, através de uma luta dinamica e hierarquica das
préprias forcas corporais. Para Arendt, esse jogo trafega entre o labor que subjuga o0s
individuos a necessidade de sobreviver e o trabalho de que se servirdo para fabricar e marcar
suas existéncias, de tal forma que a era moderna acaba por constituir a dicotomia e
aproximacao entre “o labor de nosso corpo e o trabalho de nossas maos™**! e, por fim, a agdo
como um resultado ininterrupto de sua presen¢a no mundo.

Na interpretacdo nietzschiana da multiplicidade de forcas instauradas na vontade de
poténcia pode-se também perceber que ao finalizar o triplice processo arendtiano da vida
moderna (labor, trabalho e agc&o) encontra-se a presenga de um jogo ininterrupto de forcas que
se configuram no interior de cada processo. Como na imagem das sucessivas “ondas” que
pertencem ao mar, ou na “borboleta” que quer sair do casulo, em cada movimento ha uma
intensidade de forgas que querem se sobrepor a uma outra por tencionar ardentemente manter-
se na situacdo confortavel em que se encontra.

O labor encontrou, no espaco social, a sua fungdo politica restrita e limitada ao

campo das necessidades vitais, que 0 subjuga e, a0 mesmo tempo, o0 condiciona a pautar a sua

%29 ARENDT, EPF, 2005, p. 198.

330 para Odilio Alves Aguiar: “Foi nas sociedades das cortes que pela primeira vez se eliminou a barreira entre
doméstico e puablico e, com a sua rigida etiqueta, propds-se uma normalizagdo do comportamento dos
individuos. Pela primeira vez na vida publica, as posic¢Ges e fungdes sociais passaram a ter preeminéncia sobre as
acOes dos individuos. Era a corte, como posteriormente a sociedade pertencente ao Estado-Nacdo, a atribuir a
fungio que o individuo deveria realizar.” (A questdo social em Hannah Arendt. Trans/Form/Acdo, Marilia, v.
30, p. 7-20, jul./dez. 2004, p. 4).

31 ARENDT, CH, 2005, p. 96.
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vida longe do campo agonistico da polis. Isso ndo quer dizer que a vontade de poténcia se
condicionou a dindmica rotineira da subsisténcia, pois hd uma intensidade de vida e de
afirmacéo das forcas presentes e pujantes nos individuos singulares. Libertos da necessidade
vital, esses individuos estdo prontos para romper o “casulo” e se langarem novamente a vida
da polis.

O trabalho, por sua vez, é enaltecido na vida moderna por se configurar parte
integrante da dignidade humana e por ndo estar circunscrito a meramente suprir as
necessidades vitais do homem. Nesse processo de ruptura entre a vida privada e a publica, o
trabalho tem o seu valor primordial, uma vez que transforma o individuo em um
“instrumento” capaz de criar e fabricar bens durdveis com o fim voltado a alimentar um
sistema politico, baseado na producdo em série de objetos e mecanizacdo dos desejos de
consumo. Para isso ocorrer, € necessario romper com as barreiras impostas pelo espaco
privado das relacBes e necessidades humanas®*2. Nesse processo ha também vontade de
poténcia, pois na luta presente na multiplicidade de forgas que ocupam os espacos singulares,
o individuo se vé diante da possibilidade de se situar no contexto do mundo e se posicionar
frente as possiveis manipulacGes a que estdo sujeitas todas as suas necessidades de afirmacéo
e potencializagéo da vida.

No processo criador da acdo, descrito por Arendt, é possivel se aproximar mais
diretamente da concepcdo de vontade de poténcia em Nietzsche, principalmente ao se
considerar que a acdo deriva sempre de um processo agonistico a que os homens estdo
submetidos e por exigirem uma tomada de posicdo frente ao novo que se apresenta.
Diferentemente do labor e do trabalho, a acdo é sempre posicional, pois exige do individuo
que ele “apareca” ao mundo e tome seu assento definitivo na p6lis**3. Arendt chega a
comparar a acdo a natalidade que renova 0 mundo, como sendo sempre um novo COMecoO.
Instaurado o jogo de forgas presentes no conceito de vontade de poténcia de Nietzsche, a acao
se configura, para Arendt, como uma forma de “grandeza ou o significado especifico de cada
ato, que s6 pode residir no proprio cometimento, e ndo nos motivos que 0 provocaram ou No
resultado que produz.”*** Esse é um processo agonistico presente no jogo ininterrupto das
forcas que quer sempre mais forga, mais energia e vitalidade afirmadoras de vida.

No entanto, esse processo ininterrupto encontra no pensamento politico, construido

%32 para Correia (2003, p. 236): “A grande transformagio da obra em trabalho talvez se dé pelo fato de que todas
as atividades que antigamente eram tidas como servis por possuirem somente relevancia para as necessidades
vitais privadas ganharam relevancia publica com o aparecimento de um ponto de vista social, que sé leva em
conta o processo vital da humanidade, diluindo a fronteira entre o ptblico e o privado.”

%33 Cf. ARENDT, CH, 2005.

%4 Ibidem, p. 218.
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artificialmente pelo mundo das relacfes sociais e politicas, um espaco significativo em que o
corpo, expressédo do jogo de forcas da vontade de poténcia, precisa ser marcado pela violéncia

para ser domesticado e controlado em nome do convivio social.

3.2 O pensamento politico e o corpo marcado pela violéncia

No que diz respeito a tortura, ela provém da partie infame du
couer de I’homme, que tem sede de vollpia. Cruauté et
volupté, sensacGes idénticas, como o calor extremo e o frio
extremo.**

E curioso que a violéncia possa destruir o poder com mais
facilidade do que destréi a forga.>®

A politica, mesmo ndo sendo um tema central na maior parte dos escritos de
Nietzsche, constitui um ponto importante a ser considerado, ao se levar em conta a funcdo e o
papel que representa, enquanto uma forma de relacdo entre os homens. Por outro lado, a
politica é o ponto-chave nos escritos de Arendt, com especial atencéo as formas instrumentais
do uso da violéncia a que submetem os agentes politicos, principalmente aquelas voltadas a
implantacdo de sistemas totalitarios em um Estado.

No que se refere a Nietzsche, pode-se afirmar que sua denincia e critica a
modernidade, presentes em muitos dos seus escritos, estdo, de certa forma, centradas
justamente nessa relacdo no entre os homens. Nos escritos de juventude, Nietzsche se reporta
ao movimento de liberdade dionisiaca que € calado pela normatizacao apolinea, espaco social
da regra, da justica e como uma “divindade ética que conduz ao autoconhecimento.”*’ Em
seu livro inaugural, “Nascimento da tragédia”, Nietzsche, como ja afirmado anteriormente,
sustenta a necessaria relacdo entre ambos: “Dionisio fala a linguagem de Apolo, mas Apolo,

ao fim, fala a linguagem de Dionisio’**®

, constatando, dessa forma, que ha entre ambos uma
singular alianga fraterna e, ao mesmo tempo, conflituosa. A questdo levantada remete a
reflexdo de que Nietzsche, ao admitir essa alianga, nada mais faz do que reconhecer um
campo politico agonistico de luta entre tais divindades que representam forcas naturais,

sociais e também politicas. Seguindo por esse caminho nietzschiano, é possivel afirmar que ha

%5 NIETZSCHE, 2012, p. 70, grifo do autor (FP, 11 (197)).
36 ARENDT, CH, 2005, p. 215.

37T NIETZSCHE, 2007, p. 37 (NT, 4).

%38 |bidem, p. 127 (NT, 21).
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um entre estabelecido por essa relacdo que, de forma agonistica, constitui um elemento
importante em qualquer relagdo social construida a partir da tradi¢do social.

Um primeiro aspecto que advém desse entre que alude ao espaco das relacGes
sociais, é o sentido de luta nascido como um processo natural e cruel no qual, movido pelos
instintos, o0 homem selvagem se viu obrigado a defender-se contra si mesmo e estabelecer,
pela lei do mais forte, os seus proprios limites e territdrios. A “sociabilidade”, nascida dessa
forca cruel, permitiu que esse homem obtivesse certo poder e dominio sobre aqueles que ndo
a possuiam. Nessa direcdo, Nietzsche ira descrever em suas obras, 0 processo penoso de
coercéo social a que os homens foram submetidos®*. Desse processo violento e cruel os
homens fortes tiram proveito para estabelecer o dominio das normas e a internalizacdo de
valores que devem marcar e gravar a consciéncia do dever, do compromisso e da doacao de si
mesmos para o viver em uma polis feliz. A tradicdo grega é, portanto, revisitada e se instaura
como simbolo da ocidentalizagdo do mundo moderno.

Arendt, por sua vez, chega a admitir que “segundo o0 pensamento grego, a capacidade
humana de organizacéo politica ndo apenas difere, mas é diretamente oposta a essa associacao
natural cujo centro é construido pela casa (oika) e pela familia.”**® Ao homem virtuoso cabe o
direito e a responsabilidade de participar e guiar a polis, aos outros cabe a obrigacdo de
carregar sobre os ombros a “culpa original”, fruto do “vicio e da negacdo de si”, portanto
condenados ao trabalho e & submissdo voluntaria como condicdo da prépria redengdo®.

Segundo Arendt:

[...] cada cidaddo pertence a duas ordens de existéncia; e hd uma grande
diferenca em sua vida entre aquilo que Ihe é proprio (idion) e o que é comum
(koinon) [...] precedera a fundagdo da pdlis a destruicdo de todas as unidades
organizadas & base do parentesco, tais como a phratria e a phyle.>*?

Um segundo aspecto € pensar que esse processo de coercdo social e politica, imposta

no entre os homens, s6 tem significado se gravado como uma tatuagem no proprio corpo.

%39 Segundo Nietzsche (2010, p. 232 — HDH, 1, A evolugéo do espirito temida pelo estado, 474), “a pélis grega
era excludente, como todo poder politico organizador, e desconfiava do crescimento da cultura entre seus
cidaddos; em relacdo a esta, seu poderoso instinto basico se mostrou quase que estritamente paralisante e
inibidor.”

%0 ARENDT, CH, 2005, p. 33.

1 Nessa dire¢do, seguindo o que afirma Arendt (op. cit., p. 245): “Os homens sempre souberam que aquele que
age nunca sabe exatamente o que esta fazendo; que sempre vem a ser ‘culpado’ de consequéncias que jamais
desejou ou previu; que, por mais desastrosas e imprevistas que sejam as consequéncias do seu ato, jamais
podera desfazé-lo; que o processo por ele iniciado jamais termina inequivocamente num Unico ato ou evento, e
gue seu verdadeiro significado jamais se revela ao ator, mas somente a visdo retrospectiva do historiador, que
ndo participa da a¢ao.” (Grifo nosso).

2 |bidem, p. 33.
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Nesse sentido, admite-se o papel primoroso que exerce a memoria sobre os individuos e a
constituicdo de um processo historico que marca e determina a acdo do homem. A memoria é
aquela que ndo permite se deixar levar pelo esquecimento, pelo instinto proprio do animal
livre e espontaneo. Nascida sob a égide da tradicdo moral, a memoria, sempre que acionada,
remete a lembrancas da boa e virtuosa pélis**, das conquistas e sofrimentos por que passaram
0s homens para construirem um lugar bom para se morar. O simples fato de tentar esquecer
toda essa conquista faz engendrar o mecanismo do poder que impde a ordem e recomenda a
inser¢do em uma cultura e em uma busca coletiva pela paz entre os homens.

As denuncias nietzschianas contra esse movimento de imposi¢do de uma memoria
capaz de aprisionar o esquecimento mostram como nasce o homem ressentido a quem é
imputada a culpa que o faz silenciar em seu proprio corpo: para Nietzsche, ele “ndo é franco,
nem ingénuo, nem honesto e reto consigo.”*** Essa meméria, nascida da tradicéo histérica de
um passado que sempre interfere no presente, nos remete igualmente ao proprio paradoxo que
dela surge: o esquecimento. Nao querendo esquecer, a memoria se perpetua, mas néo
esquecendo ela se autodestroi.

Isso significa afirmar que ha uma relacdo estabelecida, ndo somente pelo jogo da
linguagem, mas no entre as forcas do esquecimento e a constituicio da memdria. E preciso
que algo seja esquecido para, imediatamente, acionar a memoria. Nietzsche ira afirmar com

certa veeméncia:

Precisamente esse animal que necessita esquecer, no qual o esquecimento é
uma forga, uma forma de sadde forte, desenvolveu em si uma faculdade
oposta, uma memoria, com cujo auxilio o esquecimento é suspenso em
determinados casos — nos casos em que se deve prometer.>*

Uma interpretacdo que se pode atribuir a essa afirmacéo nietzschiana é a presenca, de
um lado, do esquecimento como sinal de salde e vitalidade, prépria dos instintos do animal e,
do outro, a memdria desenvolvida como uma for¢a que ira controlar “em determinados casos”
0 esquecimento. A reflexdo nietzschiana se volta as promessas que 0os homens realizam e se

sentem na obrigacdo de cumpri-las, tornando, nesse caso, a memoria uma forca que néo

3 Arendt (CH, 2005, p. 205), ao se reportar a Solucdo Grega, chega a seguinte conclusio: “Eudaimonia no
significa felicidade nem beatitude; ¢é intraduzivel e talvez até inexplicavel. Tem a conotacdo de bem-aventuranga,
mas ndo no sentido religioso; significa, literalmente, algo como o bem-estar do daimon que segue 0 homem
durante toda a sua vida e que € a sua identidade inconfundivel, mas que so transparece e € visivel para 0s outros.
Portanto, ao contrario da felicidade, que é um passageiro estado de animo, e da boa sorte, que pode visitar-nos
em certos periodos da vida e ausentar-se em outros, a eudaimonia, como a propria vida, é condi¢do duradoura:
ndo pode ser mudada nem é capaz de produzir mudangas.”

¥4 NIETZSCHE, 2007, p. 30 (GM, I, 10).

3% |bidem, p. 48, grifo nosso (GM, I, 1).
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permite ao homem esquecer. Dessa forma, no entre a memoria e o esquecimento ha uma luta
dos instintos do homem e a sua imperativa e necesséria situacao de viver em sociedade. O que
se reforca, nesse instante, € a ideia de um jogo politico agonistico estabelecido entre a
vitalidade natural presente no animal, onde a forca estd centrada no esquecimento, com a
memoria imposta pelo convivio social que, de alguma forma, delibera o que pode ser
lembrado e o que deve ser esquecido.

No entanto, hd de se pensar que nesse jogo agonistico da politica, 0 esquecimento
ndo se deixa abater por esta memdria imposta violentamente. H& momentos em que essa luta
incansavel entre as forcas faz surgir uma agéo criadora capaz de produzir o novo que, nascido
do esquecimento, rompe com a norma estabelecida pela tradicdo de uma cultura moral de
anulacéo do individuo singular.

Arendt, em outra perspectiva, chega a denunciar em sua obra “Origens do
totalitarismo”, a necessidade, no campo da politica, de combater o esquecimento que nao cria,
mas tira o individuo de seu lugar, do seu chéo, principalmente em se tratando de regimes
totalitarios que imp&em uma memodria inibidora e cerceadora de toda e qualquer lembranca

que os homens tém de si mesmos e do mundo. Para ela:

[...] o perigo das fabricas de cadaveres e dos pogcos do esquecimento € que
hoje, com o aumento universal das populagfes e dos desterrados, grandes
massas de pessoas constantemente se tornam supérfluas se continuamos a
pensar em nosso mundo em termos utilitarios.**®

Para ndo esquecer, o individuo ativa esse jogo de forcas que aparece nessa luta que
encontra em si toda a vitalidade necessaria para se tornar ele mesmo o proprio senhor da acgéo.
Para anular essa acdo criadora presente no individuo singular, foi necessaria uma acdo
violenta do Estado sobre ele, determinando o seu vinculo irrestrito ao passado como agente
criador de memdrias/esquecimentos que se perpetuam pela a¢do do rebanho — um conjunto de
homens uniformizados e andnimos — e castigado por suas lembrangas ousadas de liberdade.
Os mecanismos que nao lhe permitem esquecer essa submissédo social podem ser revisitados a
todo instante pelos requintes de crueldade presentes na e pela historia: inquisicdo, censura,
tortura, culpa... Todos esses movimentos s6 tém um lugar onde se alojar: o proprio corpo, que
obrigado a se calar sobrevive e se enche de memorias que nao devem ser esquecidas.

A criacdo do Estado €, portanto, um momento violento na histéria da civilizacao,
qguando os valores sdo estabelecidos como forma de favorecer ndo a criagdo, mas o

cerceamento e a nivelagdo de todos os corpos a um unico lugar comum. E possivel perceber a

6 ARENDT, OT, 1989, p. 510.
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apropriacdo do corpo como uma espécie de “morada social”, onde ha uma politica gerada a
partir desta luta violenta no entre Dionisio e Apolo, entre esquecimento e memoria (Dionisio
representa esquecimento de toda ordem e imposicédo; ja Apolo lembra normas, interdicdes,
individuacdo). Perante os mecanismos de poder do Estado, o corpo Unico e singular
desaparece e d& lugar a um conjunto de corpos a que costumeiramente se atribui 0 nome de
“corpo politico”. O que importa agora ndo € mais o valor que o corpo tem em sua
singularidade, mas o que representa a coletividade. Ele é e esta a servico do ndo singular, do
impessoal, do amorfo. Calado ele permanece, pois passa a ser, segundo Nietzsche, um

“animal que pode fazer promessas™®*’

e porque € capaz de fazer promessas é igualmente
obrigado a cumpri-las, sob pena da divida e da eterna culpa. No que se refere a essa
perspectiva nietzschiana, Arendt afirma que “Nietzsche, com sua extraordinaria sensibilidade
para os fenbmenos morais viu na faculdade de prometer a verdadeira diferenca que distingue
a vida humana da vida animal.””**®

Para Arendt, essa situacdo do homem, enquanto capaz de prometer, o langa ndo no
limite da obrigacdo de cumprir, mas também como fator inaugural de um novo comecgo. A
promessa expressa, portanto, uma acdo capaz de romper com os ditames do estabelecido e
normatizado pelas regras que, por estabelecer um ponto fixo da acdo coletiva, acaba
acorrentando este homem a um Unico lugar e, porque é capaz de prometer, 0 homem inicia e
reinicia o0 processo vital que todo nascimento representa para a vida social. Esse movimento
ndo é tranquilo e nem confortador, pois exige cada vez mais uma aproximacao visceral entre o
discurso e a acdo. A capacidade de agir o remete para fora de si mesmo e o faz enfrentar os
desafios sociais impostos pelo préprio convivio no entre os homens. Nessa dire¢do, Arendt

chega a seguinte conclusdo:

Somente através dessa matua e constante desobrigacdo do que fazem, os
homens podem ser agentes livres; somente com a constante disposicdo de
mudar de ideia e recomecar, pode-se-lhes confiar tdo grande poder quanto o
de consistir em algo novo.**

Embora em perspectivas distintas, Nietzsche e Arendt dedicam boa parte de seus
escritos para tratar destas questGes envolvendo a organizacdo de uma memoria enquanto
construtora de um Estado politicamente estruturado e que, para se institucionalizar, precisa

estar marcado nos corpos sociais. Se de um lado Nietzsche encontra nos valores tradicionais

T NIETZSCHE, 2007, p. 47 (GM, II, 1).
8 ARENDT, CH, 2005, p. 257.
9 Ibidem, p. 252.
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da moral uma explicacdo a imposi¢do da memdria em detrimento do esquecimento criador,
proprio de individuos singulares, do outro, Arendt, por ter vivido a experiéncia do
totalitarismo, descreve o processo torturador de uma memoria organizada por um Estado
totalitario, a qual o homem foi submetido, tornando-o incapaz de agir livremente, tirando dele
as lembrancas e impondo as geracdes futuras o esquecimento. Ao mesmo tempo, ambos 0s
autores concordam, cada um com sua singularidade interpretativa, que ha a possibilidade de
um recomec¢o no qual o individuo é capaz de reinventar-se e encontrar no jogo de forgas,

presente em seu proprio corpo, o significado para uma nova politica.

3.2.1 O resgate do sentido da politica: a diversidade e a valorizacao do corpo

Para a questao sobre o sentido da politica ha uma resposta tdo
simples e conclusiva em si mesma que se poderia pensar que
as outras respostas s@o totalmente desnecessarias. A resposta
é a seguinte: o sentido da politica é a liberdade.**°

Mas, onde é que eu encontrasse vida, ouvi também falar em
obediéncia. Todo o vivente é um obediente.®*

A partir do pressuposto de que hd um jogo de forcas presente em cada individuo
singular, é possivel estabelecer, no campo discursivo da memoria social, uma relacdo entre a
questdo levantada por Arendt de que o “sentido da politica € a liberdade” e a afirmacéo
nietzschiana de que “todo vivente é um obediente”. A liberdade e a obediéncia, enquanto
realidades vividas a partir das experiéncias partilhadas entre individuos singulares, podem se
revestir, simultaneamente, de oposicdo e complementaridade. Obediéncia e liberdade se
opdem e se complementam a partir dos limites estabelecidos artificialmente por uma memoria
construida ao longo das geracGes e calcada em tradicGes e costumes, como uma forma de
referendar e validar um comportamento social previsivel e calculado pela sociedade. Por outro
lado, pode-se encontrar nessa oposicdo e complementaridade uma possibilidade de
autossuperacdo a que Arendt atribui o “sentido da politica”, enquanto Nietzsche relaciona a
propria “superacgéo de si”.

Se em toda vida, segundo Nietzsche, essas normas de obediéncia norteiam e

conduzem os individuos singulares é igualmente possivel encontrar neles proprios as forgas

%0 ARENDT, Hannah. A dignidade da politica: ensaios e conferéncias. Traducdo de Helena Martins e outros.
Rio de Janeiro: Relume-Dumard, 1993, p. 117, grifo nosso.
%1 NIETZSCHE, 2008, p. 144, grifo nosso (AFZ, Do superar-se a si mesmo).
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suficientes para supera-las®>

. A liberdade aparece desta luta a forca imposta pela obediéncia
social na qual, constata Nietzsche, “ainda h4 muitas casas por construir”®*®, Pode-se, a partir
dessa perspectiva nietzschiana, encontrar uma questdo investigada por Arendt, ao estabelecer
como tarefa fundamental da politica, o sentido que decorre da busca da liberdade. Para ela, a
politica passa a ser uma busca capaz de ir além da obediéncia imposta socialmente e que s6
pode encontrar importancia e sentido na liberdade.

O objetivo ora proposto é, a partir do jogo agonistico dessas forcas, perceber nos
escritos desses autores, a existéncia de um novo campo discursivo da memoria social, qual
seja, 0 sentido da politica (liberdade) presente no &mbito social (obediéncia) que ocorre no
entre os individuos singulares®™*. Para Rocha, em sua interpretacio sobre essa questio no que

se refere a perspectiva nietzschiana:

[...] a transformac&o é da ordem do puro processo, que exclui a possibilidade
de isolar um sujeito que seria seu suporte [...] Na verdade, ndo ha sujeito: o
eu esta em constante transformacéo, ele ndo é nada além de uma sucessdo de
afetos e impressoes...**

Isso significa reafirmar que ndo ha sujeito, ndo ha esséncia, substancia e, portanto,
sentido ja estabelecido, entendido como fruto de uma tradicdo moral que exige sempre do
individuo uma decisdo virtuosa em cada um de seus atos. Por sua vez, o que Arendt esta
chamando de “sentido” se restringe a dimensao da politica que precisa encontrar novos rumos
e significados que ndo se fechem em um universo conceitual ou discursivo, matriz de toda
acao totalitaria, a qual anula os individuos singulares e os reduz a desvalorizagdo,
primeiramente, de seus proprios corpos e depois uniformiza toda acdo ndo lhes permitindo
agir por eles mesmos.

H4, certamente, varios mecanismos e instrumentos que podem levar a dominacgdo de
um individuo sobre o outro, desde o simples argumento de autoridade aos mais requintados
métodos em que a eficiéncia e eficicia resultam em uma acdo j& planejada e calculada por
qguem o criou. No entanto, 0 método sO atinge pleno resultado quando o corpo €, de fato,
envolvido e marcado. Esses procedimentos ja foram denunciados por Nietzsche, por exemplo,

ao esclarecer a dinamica dos mecanismos de regulagdo social que levam a instauracdo de uma

%2 cf. BARRENECHEA, 2000, p. 13.

%53 NIETZSCHE, 2008, p. 147 (AFZ, Do superar-se a si mesmo).

%4 E interessante frisar que para Nietzsche ndo haveria uma ldgica atribuida ao conceito de sentido, ja que este
nunca € a priori; pelo contrdrio, o individuo é uma composicéo natural de forgas organizadas por uma estrutura
hierdrquica e dinamica capaz de interpretar os afetos numa visdo perspectiva e nunca fechada em si mesma.

%5 ROCHA, 20086, p. 270, grifo da autora.
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meméria, gravada e marcada no individuo singular®®. Dessa forma, é possivel pensar que
esses mecanismos de poder e dominagdo precisam encontrar no corpo a sua morada.

Uma interpretacdo semelhante sobre os mecanismos que subjugam 0S cOrpos
encontra-se na obra arendtiana “Origens do totalitarismo”, que traz um vasto material sobre o
que se pode qualificar como “requintes de crueldades”. A forca politica de dominagéo,
marcada pela violéncia, “cala” o corpo de tal forma que, em uma situacdo de reclusdo, o
individuo é submetido ao exterminio que “reside no fato de que os internos, mesmo que
consigam manter-se vivos, estdo mais isolados do mundo dos vivos do que se tivessem
morrido, porque o horror compele ao esquecimento.”*>

Nessa perspectiva, 0 jogo de forcas agonisticas, de onde surge a politica, se imbui de
violéncia, entendida como um instrumento em que o corpo é utilizado como forma,
instrumento e mecanismo eficaz de manutencéo e criacdo de poder através de acdes violentas.
Por esse caminho, ha subsidios tedricos que ajudam a pensar a utilizacdo do corpo enquanto
imposicdo de uma obediéncia condicionada ao uso da liberdade, tanto em Nietzsche, no que
se refere & memoria e esquecimento, como em Arendt, atentando por uma analise sobre a
violéncia, o poder e a politica.

A abordagem inicial, para esta anélise, parte do pressuposto de que a acdo do Estado
articula e organiza a anulagéo do corpo individual em favor do coletivo. Para Arendt, isso se
d& de maneira violenta, tratando, no entanto, de conceber a violéncia como instrumental
necessério para construcao e surgimento do poder. E importante destacar que no pensamento
nietzschiano a perspectiva da violéncia € construida naturalmente pela condicéo instintiva do
homem, na qual o mais fraco cede lugar ao mais forte. Nessa perspectiva analoga, afirma a

propria Arendt:

A hostilidade quase que instintiva dos muitos em relagdo ao individuo
isolado foi sempre, de Platdo a Nietzsche, atribuido ao ressentimento, a
inveja dos fracos pelos fortes, mas essa interpretacdo psicolégica ndo atinge
0 amago da questdo. Esta na natureza de um grupo de seu poder voltar-se
contra a independéncia, a qualidade do vigor individual.**®

A “qualidade do vigor individual” representa essa possibilidade presente no proprio
individuo, de romper com os modelos impostos pela sociedade, referendados pela obediéncia
e vivenciados na acdo livre. Na perspectiva nietzschiana, essa questdo aparece na dindmica

hierdrquica das forcas gregérias que estabelecem, naturalmente, uma forma de dominio e de

%6 Cf. NIETZSCHE, 2007, GM, 11.
%7 ARENDT, OT, 1989, p. 493.
%58 |dem, SV, 2009, p. 61.
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poder que uns homens tém sobre os outros. Poder, forca, autoridade, violéncia, na 6tica de
Nietzsche, ndo sdo artificiais, mas préprias do instinto natural dos individuos singulares, o que
ndo afasta a possibilidade de pensar como Arendt de que a questdo permanece: “quem
governa quem?”**® O que se propde ndo é encontrar uma resposta que resolva, ou mesmo
identifique o personagem da acéo, mas inverter a ldgica da pergunta e analisar os caminhos da
obediéncia que ela pressupde, estabelecendo uma relagdo com a memdria denunciada por
Nietzsche e buscar, na visdo arendtiana, o sentido da politica que € a liberdade.

N&o ha consenso entre as possiveis respostas a essa questdo por parte de ambos 0s
filésofos. No entanto, os autores que se debrugaram sobre esse tema parecem convergir a um
espaco comum de onde a politica deriva e para onde ela deve seguir seu rumo: a pdlis,
entendida em seu sentido original, como o lugar do encontro agonistico dos individuos
singulares.

Se h&a uma possibilidade de estabelecer um lugar onde esse debate ocorre, portanto,
no espacgo publico, é também igualmente necessario que esses mesmos corpos calados pela
acdo do Estado se permitam lembrar os atos de violenta e extrema crueldade a que foram
expostos nas diversas sociedades. Essa lembranca, que ndo pode ser confundida pelo
esquecimento criador, é que torna possivel dar sentido a politica, se esta for a questao.

E possivel pensar que toda politica é questionavel, se atrelada a liberdade, como
admitiam os classicos gregos. Ao admitir que uma ndo existe sem o exercicio da outra, pode-
se afirmar que este binbmio — politica e liberdade — se conjuga entre si a ponto de formar um
elo indissoltvel. No entanto, com o passar do tempo elas se separam e acabam por entrar em

campos opostos, quando se trata da afirmacdo da vida. No entender de Arendt:

Aqui ndo se trata apenas da liberdade, mas sim da vida, da continuacdo da
existéncia da humanidade e, talvez, de toda vida organica sobre a Terra. A
guestdo que aqui surge torna toda politica questionavel; ela torna discutivel o
problema de saber se, em condi¢gdes modernas, politica e preservagéo da
vida sdo conciliaveis entre si; e ela espera, sub-repticiamente, que o0s
homens possam ter discernimento e eliminar a politica antes que todos
tenham sucumbido na politica.*®

A questdo arendtiana sobre a necessidade de ndo permitir que as lembrangas do
passado sejam esquecidas no presente, ndo é no sentido de aticar a memoria, como uma
tortura, um peso a ser suportado, mas de permitir ao homem, nesse sentido também de acordo

com Nietzsche, que esse passado ndo o atormente e que 0 presente seja sempre capaz de

%9 ARENDT, SV, 2009, p. 60.
%0 | dem, DP, 1993, p. 118, grifo nosso.



125

apontar a criagdo do novo.

Admitirem-se como seres plurais no seio de uma polis que valorize a liberdade,
portanto marcados pela convivéncia com os outros, permite também aceitar a singularidade e
a diferenca que o0s constitui e 0s enriquece. Para Aguiar, “pensar positivamente a
singularizacdo requer um distanciamento da tradigéo, da visdo que reduz o singular ao néo-
ser, a0 mal, ao egoismo e & imperfeic&o.”*** Para esse comentador da obra arendtiana, a ideia
de individuo singular passa pela transgressdo da “obediéncia, de submissdo, dever e
conformagcdo para a ideia de arriscar, criar, desejar, escolher e habitar.”*®?

Essa acdo que ocorre no entre os homens deve fazer surgir “algo novo”, que pode se
configurar, por exemplo, nos movimentos sociais fortalecidos e comprometidos com agdes
afirmativas da vida que, para além do discurso, possam construir efetivamente uma realidade
nova a cidadania. Trata-se de construir novas possibilidades politicas, novas relacdes
democréticas, novas relagdes de poder baseadas no respeito e ndo na violéncia com o outro.
Para Arendt, “este é 0 novo comeco que o fim pode produzir.”3®

Para que esse novo comeco se torne realidade € necessario, antes de tudo, ultrapassar
a falta de sentido em que se instaurou a politica e, com isso, a perda da liberdade. Hilb, ao se
deparar com a trilogia apontada por Arendt — politica, promessa e liberdade —, chega a
seguinte concluséo: “permanéncia e ruptura, autoridade e liberdade, mundo e ator: toda a obra
de Arendt pode ter-se a luz desses pares, em sua vocagao para pensar simultaneamente a
liberdade como eclos&o, como novidade, como ago.”***

Ao pensar a liberdade atrelada a politica, a I6gica do mundo da acdo que perpassa a
vida singular e coletiva do homem passa a fazer sentido. Nesse jogo de pequenas rupturas o
que surge é 0 novo, o inconstante, 0 mutavel. Para Arendt, é possivel encontrar um sentido
onde aparentemente ndo ha saida, porque “os homens, enquanto puderem agir, sdo aptos a
realizar o improvavel e o imprevisivel, e realizam-se continuamente, quer saibam disso, quer
nao.”%%

Novamente se volta a questdo inicial levantada por Arendt: “Sera que a politica ainda
tem de algum modo um sentido?”” Se a resposta a indagacao partir da realidade, é possivel que

Nietzsche tenha razéo ao afirmar que:

%1 AGUIAR, 2009, p. 104.

%2 |bidem, p. 105.

%3 ARENDT, OT, 1989, p. 531.

%4 HILB, Cladidia. Hannah Arendt: politica da promessa, promessa da politica. In: AGUIAR, Odilio. A;
BARREIRA, C. Origens do totalitarismo: 50 anos depois. Rio de Janeiro, 2001, p. 158.

%5 ARENDT, DP, 1993, p. 122.
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A nova geragdo como que herda no sangue medidas e valores diversos, nela
tudo € inquietude, perturbacéo, tentativa, ddvida; as melhores forcas inibem,
as proprias virtudes ndo permitem uma a outra crescer e se fortalecer, no
corpo e na alma faltam equilibrio, gravidade, seguranca perpendicular.®®

A busca de um sentido na politica s6 se constitui se atrelar a vontade singular do
individuo as rupturas de adaptacdo ao universo construido. Encontrar esse sentido é, sem
duvida, descobrir e valorizar a liberdade que dela decorre. Politica e liberdade se confundem
e, a0 mesmo tempo, estabelecem um fluxo constante da memdria como fronteira entre o

ressentimento e a superacéo de si.

3.2.2 O fluxo da memdria como fronteira entre o ressentimento e a superacao de si

Os ignorantes, sem ddvida, 0 povo — sdo como um rio onde um
barco continua boiando; e no barco, estdo sentadas, solene e
mascaradas, as apreciagdes de valor.>®’

Os movimentos totalitdrios sdo organizagdes macicas de
individuos atomizados e isolados.*®®

Ao afirmar que a politica esta atrelada a liberdade e que esta seria 0 seu sentido mais
proeminente, assim como a busca incansavel do homem singular, constatou-se que ha uma
dificuldade em se ultrapassar a situagdo de um corpo violentado, tatuado pelas lembrangas
derivadas do encontro com o0s outros, pela tradicdo, pelos valores... A politica acaba por
abandonar a liberdade e impedir uma nova busca de sentido.

Uma infinidade de possibilidades se abre, nessa perspectiva, para tentar explicar
essas amarras que chegam a aprisionar o homem singular e o impedir de exercer sua
liberdade e, consequentemente, suas possibilidades politicas. O objetivo é demonstrar que
existe um fluxo de memdria estabelecido no entre os homens tomados pelo ressentimento e,

a0 mesmo tempo, aptos para primeiramente superar-se a si mesmos®® e depois se lancarem

%6 NIETZSCHE, 2010, p. 100 (ABM, N6s, eruditos, 208).

%7 |dem, 2008, p. 144 (AFZ, Do superar a si mesmo).

%8 ARENDT, OT, 1989, p. 373.

%9 «Superar-se a si mesmo” ¢ uma ideia sustentada por Nietzsche em muitos de seus escritos, aparecendo de
forma clara em “Assim falou Zaratustra”, no qual o autor tematiza de forma mais ampla a necessidade dos
homens singulares se superarem: “E este segredo a propria vida me confiou: “Vé eu sou aquilo que deve sempre
superar a si mesmo’.” (NIETZSCHE, op. cit., p. 145, grifo do autor — AFZ, Do superar a si mesmo). Diversos
comentadores j& abordaram essa tematica, tais como Dias (2011), Rocha (2006), Marton (1990) e Silvio Gallo
(Critica da cultura, educagdo e superagdo de si: entre Nietzsche e Stirner. In: BARRENECHEA, Miguel Angel
de.; FEITOSA, Charles. Nietzsche e os gregos: arte, memoria e educagdo: assim falou Nietzsche V. Rio de
Janeiro: DP&A, 2006. p. 329-344).
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ao encontro dos outros homens singulares.

De acordo com Viesenteiner, a imposicdo de uma cultura®® que precisa ser
preservada a qualquer custo se concretiza numa espécie de “estabilizacdo da moral a ponto de
procurar eliminar para sempre o velho imperativo do temor do rebanho, de eliminar o
conflito necessério entre perspectivas ou o confronto almejado entre valores.”%"

O temor do rebanho é proprio nas relagGes politicas em que o poder tende a se
perpetuar, impedindo a participacdo dos homens singulares, pois sua presenca pode se
constituir como uma ameaca a ordem constituida. O meio mais comum para evitar a
sublevacdo das massas é o uso da violéncia como forma de marcar o corpo incutindo-lhe um
excesso de meméria que o impede ao esquecimento®’?. Esse ponto é importante para perceber
a instrumentalizacdo da violéncia pelos poderes no seio da sociedade. Para melhor esclarecer
a perspectiva arendtiana sobre o processo de “ndo poder esquecer”, concorda-se aqui com a

sintese proposta por Beatriz Porcel:

O motivo que esta por trés de cada interpretacdo da tradicdo ndo é a simples
preservacdo, mas o exame das estruturas e dos contextos fossilizados que
negam o acesso a vida originaria. O prémio, a recompensa por tanta
violéncia, por tanto desgarro fora de contexto, nunca é a renovagdo de
conceitos, mas “pensar os fragmentos” arrancados do passado.*”

O ressentimento das massas € algo calculado e organizado no sentido arendtiano do
termo, principalmente quando se trata de torna-las indiferentes e alheias as questdes que
envolvem a politica. Isso se da ndo por uma decisdo singular, mas por normas e regras
estabelecidas, mesmo com o suposto consentimento da propria massa. Segundo Arendt, “a

principal caracteristica do homem da massa ndo é a brutalidade nem a rudeza, mas o seu

300 termo “cultura” ja foi definido no capitulo primeiro desta tese. A importante contribuicdo que se agrega
neste momento € a aproximagao feita por Viesenteiner, ao comentar a perspectiva de Nietzsche, com “o projeto
iluminista-progressista de melhoramento do tipo homem.” (VIESENTEINER, 2006, p. 59).

1 |hidem, p. 59, grifo nosso.

372 Segundo afirma Viesenteiner (op. cit., p. 64): “vinganca e os gritos de liberdade modernos estio ligados um
ao outro, sobretudo, seduzindo os programas de melhoramento do tipo homem. Ora, é precisamente contra
aqueles que sao diferentes ou oferecem risco ao rebanho, que a vinganca é efetivada a partir da suavizagéo
gue o termo ganha quando associado a nogao de justica.” (Grifo nosso).

%3 PORCEL, 20123, p. 57.
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isolamento e a sua falta de relacdes sociais normais.”"*

Esse isolamento ocorre de modo a n&o perceber seu estar no mundo e simplesmente
reduz o campo da acdo a meras repeticdes rotineiras de uma préatica de vida em que nédo se
permite 0 novo, 0 superar-se a si mesmo. Preso as convencgdes sociais produzidas, como ja
analisado anteriormente, por um excesso de memaoria ou por um esquecimento castrador das
vontades, esse homem abdica de sua singularidade e se mistura de forma indistinta a
coletividade®®. Nessa forma analoga de perceber o jogo de forcas descrito por Nietzsche, a
solucéo poderia ser: encontrar no préprio homem singular um fluxo de memarias que pudesse
direciona-lo ao encontro consigo mesmo®’®.

Para Ansell-Pearson, Nietzsche constata que “a pergunta mais importante que o0s
individuos podem fazer-se é como suas vidas sdo capazes de receber ‘o mais alto valor’ e ‘a
significagdo mais profunda’.”>’’ O tema da superacdo de si vem novamente & tona para
reafirmar a sua posicio em defesa da vida. E no fluxo constante da memoria que, de posse ao
seu contraponto, o esquecimento, existe a possibilidade da criagdo. No encontro dos homens
singulares, ha também a hierarquizacdo das forcas que pode ser percebida na relacdo com o0s

378

outros, sem que isso signifique uma l6gica do ressentimento®’®, ou uma obrigacdo a que todos

sejam submetidos socialmente.

34 ARENDT, OT, 1989, p. 367. Para André de Macedo Duarte, na visdo arendtiana, “Una politica vitalista, en
este sentido, no puede promocionar calidad de vida sin promocionar, simultaneamente, la reduccién de la
dignidad humana al estado de mera vida, a la que se puede desproveer de derechos, de inserciéon econémica y
de un lugar propio en el mundo..” (Hannah Arendt e a politica excéntrica. Multitextos: Revista do Decanato do
Centro de Teologia e Ciéncias Humanas da PUC-RJ, Rio de Janeiro, v. 6, p. 107-124, jan. 2008a, p. 13). Outros
autores também se detiveram na andlise sobre essa relacdo entre a politica e a pratica totalitaria, entre eles
destacam-se: Aguiar (2009), Jardim (2011), Christina Miranda Ribas (Notas sobre identidade politica em
Hannah Arendt. In: ENCONTRO HANNAH ARENDT: O FUTURO ENTRE O PASSADO E O PRESENTE.
5., Passo Fundo, 2012. Anais..., Passo Fundo: IFIBE, 2012. p. 121-132) e Giorgio Agamben (Homo Sacer: 0
poder soberano e a vida nua. Tradugdo de Henrique Burigo. Belo Horizonte: UFMG, 2002).

375 Giacoia Junior (2003, p. 16), ao refletir sobre a questdo do “Individuo soberano ¢ o individuo moral”, chega a
seguinte conclusdo sobre os escritos de Nietzsche de 1887: “na dialética entre individuo e sociedade, o processo
de socializacdo deve ser considerado como meio para a gestacdo da verdadeira singularidade, e ndo como fim em
si mesmo. Soberano é somente o individuo que se emancipou da reveréncia heterdbnoma a autoridade sagrada dos
costumes praxioldgicos vigentes, para todos.” (Grifo do autor).

37% Esse “encontro consigo mesmo”, longe de aludir a uma perspectiva socratica, quer significar o homem
solitario e criador da superacao de si, que precisa de um espago individual de busca para ndo perder a meta.
Segundo Nietzsche (2008, p. 322, grifo nosso — AFZ, A sombra): “Perdeste a meta; ai de ti, como iras refazer-te
e consolar-te da perda? Com isso — perdeste, também, o caminho! [...] Preciso caminhar sozinho, a fim de que
tudo, a meu redor, volte a ser claro. Para isso, devo continuar a caminhar lepidamente ainda por muito tempo. A
noite, porém, la na minha moradia — vai dancar-se!”

37 ANSELL-PEARSON, 1997, p. 53.

378 A légica do ressentimento, a que se refere o texto, € muito comum no mundo dos valores que carregam o
individuo de culpa e da necessidade de “ir ao encontro para se desculpar” por alguma coisa que fez e que merece
0 perddo do outro. Para Nietzsche (2007, p. 64 — GM, II, 11), “em toda parte onde se exerce e se mantém a
justica, vemos um poder mais forte a ele subordinados (grupos ou individuos), ao insensato influxo do
ressentimento, seja retirando das méos da vinganca a luta contra os inimigos da paz e da ordem, seja imaginando,
sugerindo ou mesmo forcando compromissos, seja elevando certos equivalentes de prejuizos a categoria de
norma, a qual de uma vez por todas passa a ser dirigido o ressentimento.”
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Essa submissdo pode levar o animal de rebanho a anulacdo de suas metas, objetivos
e de seu proprio corpo, aceitando as decises totalitarias das vontades politicas que detectam o
poder. N&o se trata somente de uma logica do dominio dos mais fortes sobre os mais fracos,
mas de tornar a massa obediente e inerte a toda possibilidade do novo, da criacdo. Esta préatica
€ muito comum, principalmente, nos estados de excecdo, cuja forca da memoria totalitaria se
concretiza na apropriacdo dos corpos como condi¢do de uma vida que, antes mesmo de ser

vivida, se perde ao esquecimento de seu préprio existir. Para Judt:

Mesmo que a Europa pudesse, de algum modo, se agarrar, indefinidamente,
a memoria viva de crimes cometidos no passado — objetivo que o0s
memoriais e museus tentam, embora inadequadamente alcancar — isso pouco
importaria. A memdria é, naturalmente, controversa e sectaria: a
admissdo de uma pessoa € a omissdo de outra. E, enquanto guia do
passado, a memoria fica a desejar. A primeira Europa do pos-guerra foi
construida, propositalmente, como base na “desmemaria” — no esquecimento
como estilo de vida. No entanto, desde 1989, a Europa vem sendo construida
com base num excedente de memodria: na lembranca publica
institucionalizada como fundacdo da identidade coletiva. A primeira
construgdo ndo conseguiu resistir — tampouco poderd a segunda. Alguma
medid%mde omissdo e até esquecimento é condi¢do necessaria para salde
civica.

Desejar ndo lembrar ndo é 0 mesmo que esquecer, este parece ser 0 jogo mais forte e
0 atributo necessario para a superacdo de si. Ndo querendo esquecer, 0 homem singular,
vitimado pela violéncia, cria e recria uma realidade onde ndo ha mais o que buscar a ndo ser
as velhas lembrancas do sofrimento. Negar isto, na visao de Arendt, passa a ser uma espécie
de violéncia organizada que se constitui atraves da criacdo de “muros protetores que cercam o
seu mundo ficticio.”*®

A superacdo de si parece ndo encontrar eco se a historia ndo for revisitada, ndo como
instrumento de perpetuacdo da memoria, mas como uma necessaria varredura no
esquecimento. A realidade passa a se constituir como um possivel caminho para sair da
condicdo de rebanho, quando este (na busca incessante de ser o que se é) entender o
surgimento historico dos valores, da tradicdo, da violéncia.

Quando os corpos sdao marcados pela violéncia ha de se ter presente que “romper-se a
si mesmo” é uma tarefa rdua que exige a forca do ledo e a leveza da crianca, pois “sé depois

do completo exterminio dos reais inimigos € apos o inicio da caga aos ‘inimigos objetivos’ €

%79 JUDT, Tony. Pés-guerra: uma histéria da Europa desde 1945. Tradugdo de José Roberto O’Shea. Rio de
Janeiro: Objetiva, 2009, p. 814, grifo nosso.
%0 ARENDT, OT, 1989, p. 423.
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que o terror se torna o verdadeiro conteldo dos regimes totalitarios.”*®! Esses regimes
utilizam-se da violéncia/terror para convencer a todos que o singular deve estar
exclusivamente a servigo do coletivo, ou ainda, que as marcas indeléveis das mudancas nao
ocorrerdo sem que haja consentimento de que ha um “inimigo objetivo” a ser perseguido a
qualquer custo: as proprias memorias.

No jogo constante da memdria ha, segundo Nietzsche, quem comanda essa acdo e
imp0e regras e normas que devem ser seguidas sob pena de ser banido da polis. A forca ndo
estd no individuo singular, mas naqueles que comandam a dindmica do obedecer como vida
plena. Para Giacdia Junior, “nos termos de Zaratustra: comandado deve ser sempre aquele que
ndo é capaz de obedecer a si proprio.”** O individuo que n&o é capaz de obedecer a si préprio
ndo esta apto a superar-se a si mesmo. Isso porque é proprio do homem ressentido tudo reter,
pois 0 manso ndo é capaz de sublevar a ordem e nem tampouco implementar o quantum de
forcas necessario para sair dessa condicdo. Sem sair dessa condicdo do “instinto gregéario da
obediéncia que é transmitido mais facilmente como heranga, em detrimento da arte de

mandar’®

, hdo ha como entender a dindmica da afirmacdo da vida e nem propor uma
transvaloracdo dos valores®®*, pois ha, no entender de Nietzsche, uma espécie de hipocrisia
moral dos que mandam*®°,

Por outro caminho, Arendt entende que a intencionalidade da acdo dos detentores do
poder é calculada e friamente executada, a ponto de se constituir em uma a¢do movida pela
hipocrisia, pelo fato de que toda acdo instrumentalizada pela forca gera uma obediéncia dos

corpos que destroi todos os valores sociais. Segundo afirma Aguiar:

A crueldade é a saida a hipocrisia liberal que avaliava as instituicdes
publicas pela medida dos seus interesses privados. O mergulho nas forgas
sobre-humanas da destruicdo pode significar a Unica forma de escapar as
fungdes preestabelecidas por uma sociedade cujo valor predominante é a
competicéo, a falsa cultura, a falsa moralidade e o lucro.*®

A partir disso, o fim de toda superacéo € a anulagdo, ou mesmo a construcdo de uma
identidade igualitdria, na qual haveria naturalmente de se constituir a anulagdo da
hierarquizacdo de forgas, ou mesmo, dos homens entre si. Qualquer ideal, nesse sentido, longe

de reafirmar o individuo singular, o uniformiza e gera uma situacdo desfavoravel para a

%1 ARENDT, OT, 1989, p. 472.

%82 GIACOIA JUNIOR, 2003, p. 22.

%83 NIETZSCHE, 2010, p. 85 (ABM, Contribuicao & histéria natural da moral, 199).
%84 |dem, Cl, 2008, p. 107 (O que devo aos antigos, 5).

%5 |dem, 2010, p. 85 (ABM, 199).

386 AGUIAR, 2009, p. 205, grifo nosso.
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intensificacdo de forgas que interagem entre si, consigo mesmas e com 0s outros. Em uma
perspectiva nietzschiana, agora articulada a intensificacdo das forcas presentes na
transvaloracdo de todos os valores, € possivel afirmar, conforme Rosa Dias, que para
Nietzsche, “a transvaloracdo tem como finalidade a transformacao das estruturas de poder e
das formas de existéncia.”**’

O sentido da transvaloracdo de todos os valores esbarra, certamente, nessa dimenséo
da superagdo de si. Isso porque, tirando as condi¢cbes adversas que prendem o homem ao
passado, e possivel recriar e reinventa-lo. Os corpos marcados pela memdria cedem espaco ao
homem criador que, longe de se perder no meio da coletividade, se destaca e se torna livre
para tornar-se o que é.

Para isso ocorrer, € necessario, segundo Nietzsche, que “aquilo a que chamais
mundo, é preciso, primeiro, que seja criado por v6s.”*®® N&o h4, pois, como afirmar que ha
um tempo para que isso ocorra, ou seja, o individuo singular se percebe no mundo e o
transforma imediatamente em um novo mundo. Criar € uma necessidade advinda dessa
perspectiva do fluxo de memoria. A dindmica do obedecer e mandar é uma constante na vida
desse homem singular.

A superacgdo se da na criacdo de outras formas e perspectivas de ver o mundo. Para
Arendt, o ndo esquecimento do Holocausto é a primeira e grande batalha que se precisa travar
para que a vontade criadora de novos valores se estabeleca. No relato sobre “Eichmann em
Jerusalém”, Arendt chega a transcrever um depoimento contundente sobre esse episddio. Um
dos fortes depoimentos relatados pela filésofa nesse julgamento foi a de uma sobrevivente dos
campos de concentracdo, Zuckerman, que afirma: “quando ndo se pode salvar a prépria vida,
talvez possa ainda valer a pena salvar a honra.”** A questéo de salvar a honra nada mais é do
gue uma condicdo para ndo apagar da memoria que houve uma minoria que foi capaz de
vencer 0s obstaculos e encontrar no jogo de forcas a vontade de viver.

O que causa espanto, para Arendt, é o ndo querer se lembrar que:

Existe um outro lado desta questdo, mais delicado e politicamente mais
relevante. Uma coisa é desentocar criminosos e assassinos de seus
esconderijos, outra é encontra-los importantes e prosperos no ambiente
publico — encontrar nas administracdes estadual e federal e, geralmente, em

%7 DIAS, 2011, p. 179.
%88 NIETZSCHE, 2008, p. 114 (AFZ, Nas ilhas bem-aventuradas).
%9 ARENDT, EJ, 1999, p. 139.
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cargos publicos inimeros homens cujas carreiras floresceram no regime de
Hitler.>®

A atitude de denunciar o que fizeram com as pessoas, ndao deve ser entendida como
um pressuposto do ressentido, mas como um resgate do fluxo de memarias que delas derivam,
além de declarar publicamente a insatisfagdo com os movimentos que tudo toleram e
esquecem. H& uma forca geradora da acdo criadora da politica quando os testemunhos da
histéria agem como protagonistas de um movimento pela liberdade e pela vida. Intensificar a
vida passa a ser a meta: todos devem buscar a realizacao desse projeto de superacao de si. Os
atos passam a ser mais significativos que as palavras que se proferem toda vez que se almeja a
liberdade e a autossuperacdo. Para Nietzsche, é importante considerar que “aumentando o
poder de uma comunidade, ela ndo mais atribui tanta importancia aos desvios do individuo,
porque eles ja ndo podem ser considerados subversivos e perigosos para a existéncia do
todo.”"

Aumentando o poder de uma comunidade ha também uma conexao entre o jogo de
forcas que se estabelece no fluxo de memorias que acaba por constituir uma outra situacao de
vida, ndo a do ressentido, mas daqueles que souberem ou ousarem transvalorar os valores que,

conforme Klossowski:

[...] provém do fato de que os recursos morais de uma exploragdo estdo
esgotados; ora, € preciso encontrar nos seres um novo patamar em que 0
desejo de se fazer explorar lhes proporcione o beneficio do gozo. Uma
dominagédo se desmorona no momento em que desconhece esse principio de
criar instrumentos de gozo que um valor constitui. Violéncia e gozo néao tém
fundamento desde que a criagdo desaparece. A violéncia do absurdo s
pode recair no nivel do absurdo da violéncia.**

Esta transvaloracdo como um pressuposto da superacdo de si, vé-se na Otica
nietzschiana, como uma manifestacdo de forcas violentas que se dao pela prdpria situacdo em
gue se encontra 0 homem singular que precisa ser sempre chamado a dar respostas nao ao
mundo do consumo, do rebanho, mas a ele proprio. A violéncia ndo € sé um instrumento para
instauracdo do poder, mas a coer¢do necessaria que gera uma nova tensao de vida. SO quando

for capaz de criar, o individuo singular estara apto a viver intensamente a vida. No entanto,

%% ARENDT, EJ, 1999, p. 28, grifo da autora.

%1 NIETZSCHE, 2007, p. 61, grifo nosso (GM, |1, 10). Esse trecho parece contradizer o que diz Arendt, quando
se trata de ndo mais se atribuir tanta importancia aos desvios do individuo ao fato citado de que ndo causaria
espanto se alguém ligado ao regime totalitario estivesse ocupando cargos publicos. O objetivo é ressaltar a forca
do poder da comunidade como um elemento importante para pensar a superacéo de si e também a dimenséo do
jogo de forgas que se estabelece neste entre os homens.

%92 K LOSSOWSKI, 1985, p. 18, grifo nosso.
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como afirmou Klossowski, essa violéncia do absurdo estd na prépria acdo da violéncia. Nessa
mesma direcdo ele conclui que “agir politicamente, é recriar um comportamento novo de luta
e de estratégia.”*

A luta se da no processo agonistico do jogo de forcas que se estabelece no entre os
homens e uma necessaria sobrevida aqueles que a todo custo querem pacificar o rebanho,
fazendo-os silenciar diante dos fatos que marcaram violentamente o seu proprio existir,
impedindo-os de se recriarem. A superacdo de si se da quando ndo se silencia diante destes
pacificadores de rebanho, pois conforme alerta Nietzsche: “Silenciar € pior: todas as verdades
silenciadas tornam-se venenosas.”***

Se a politica ainda tem algum sentido, usando a expressdo arendtiana, € porque ela se
constitui na dinamica prépria da vida e por issSo mesmo propensa a esse jogo constante das
forcas que longe de silenciarem os homens os ajudam a entender e lutar pela intensificacao de
mais vida. Nessa relacdo agonistica para aléem de qualquer ddvida, mas a certeza de que no
fluxo das memorias o ressentido se permite encontrar um quantum de forcas capaz de tira-lo

395

dessa condicdo e compreender®™> a necessidade de se superar a si mesmo.

3.3 O novo agon e o sentido da nova politica

Ao buscar na liberdade o sentido da politica, Arendt afirma o valor e a importancia
da acdo humana como um movimento criador e renovador do mundo. E no fluxo das
mudancas decorrentes da acdo, impelida e provocada pela presenca de individuos singulares
na sociedade, que ocorre um novo comeco. Dessa forma, a liberdade se aproxima da agéo,
estabelecendo uma dinamica politica capaz de romper os modelos totalitarios que impedem,
constantemente, a afirmacdo da vida singular®®. Sob a 6tica arendtiana, a politica tem a
funcdo de renovacao das forcas presentes no proprio individuo e que tangenciam a relagdo no
entre 0os homens, sempre propensos a liberdade. Pode-se, a partir dessa constatacdo, deduzir

que liberdade e politica se encontram na acdo que ocorre nas fronteiras dos jogos de forcas

3% KLOSSOWSKI, 1985, p. 23.

%4 NIETZSCHE, 2008, p. 147 (AFZ, Do superar a si mesmo).

%% Para Hannah Arendt: “o conhecimento e a compreensdo ndo sio sinénimos, mas estdo inter-relacionados. A
compreensdo se baseia no conhecimento e o conhecimento ndo pode avancar sem uma compreensdo tacita
preliminar. A compreensdo preliminar denuncia o totalitarismo como tirania e define que nossa luta contra ele é
uma luta pela liberdade.” (Compreender: formagéo, exilio e totalitarismo. Ensaios (1930-1954). Tradugdo de
Denise Bottmann. 1. reimp. ed. S8o Paulo: Companhia das Letras; Belo Horizonte: UFMG, 20083, p. 333).

%% para Dana Villa (1992, p. 282): “Liberdade, de acordo com Nietzsche e Arendt, ndo é encontrada na escolha
ou no ato, nem a identidade ¢ algo que precede ou esta separada da agdo.”
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presentes nos individuos singulares.

E importante ressaltar que para Arendt, a dindmica da acio é deturpada pela
interpretacdo teleoldgica, enquanto Nietzsche afirma a existéncia de uma moral como feitora
de todo comportamento, como reguladora de toda acdo, com o propdésito de eliminar as
diferencas presentes no espago agonistico. Na interpretacdo de Dana Villa, “os homens se
tornam o que séo, como diria Nietzsche, através da acdo e do alcangar um estilo distinto da
acao. Arendt traca um ponto paralelo quando alega que os homens demonstram o que sdo na
acdo virtuosa.”*”’

Dessa maneira, ao se instaurar a acao, surge um novo espaco puablico®® como lugar
agonistico das disputas e das relagdes a que todo individuo se submete no encontro com 0s
outros. Contudo, Arendt adverte que € preciso combater as praticas totalitarias que anularam
0S espacos publicos ao construirem um projeto artificial de nacdo que, segundo Aguiar,
“nivela, naturaliza, inviabiliza a diferenciacdo, o surgimento do homem como ser singular,
com vida prépria a ser realizada.”**® Nas posturas totalitarias, a acdo politica é o resultado
previsivel e calculado de estratégias discursivas e praticas violentas em que os individuos se
transformam em homens de massa. Ao anular a singularidade, rejeita-se a criagdo do novo e,
com isso, perpetua-se uma memoria dominada pelo poder totalitario, na qual a liberdade néo
encontra espaco e, dessa forma, perde-se o sentido da politica. Reencontrar-se com a politica
é, para Arendt, a possibilidade de romper com essa coer¢do e com o nivelamento a que estdo
submetidos os homens em situacdo de violéncia totalitaria.

A proximidade da acdo com a liberdade e sua apropriacdo pela politica se configura
como um espaco aberto ao debate e a disputa que se trava nesse campo discursivo das
relacfes entre os individuos singulares. Na interpretacdo arendtiana, a politica instaura um
novo agon ao reestabelecer o espago publico onde se manifesta a liberdade que propicia a
acao.

Ja em uma visdo a partir da perspectiva nietzschiana, essa a¢do politica que surge do
agon — um argumento também defendido por Arendt — configura-se como um confronto
organizado pela disputa de forgas presentes nos individuos singulares. Esse espaco agonistico
nédo se limita na luta por interesses individuais ou coletivos, mas pela disputa e manutencéo

das diferencas como elemento importante para a afirmacao da vida. Para Nietzsche, esse agon

¥TVILLA, 1992, p. 282.
%% para Duarte (2002, p. 70): “Tanto para Nietzsche quanto para Arendt, a liberdade s6 ¢ possivel no espaco
publico, ao qual se contrapde o espaco privado dos interesses materiais, que inspira a covardia e o terror da acéo

entre os homens.”
39 AGUIAR, 2003, p. 106.
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configura-se em um jogo de forgas capaz de garantir a permanéncia das diferengas singulares
em prol de uma nova cultura. Na interpretagéo de Strong:

A institui¢do politica mais importante € o agon, ou disputa, na qual este caos
e energia dionisiacas, que ocultam um desejo por dominag@o e violéncia, sdo
refratados de maneira saudavel para efetivar a estabilidade politica ¢ a
continuidade, que sdo pré-requisitos para a criagdo da cultura.*®

Entendendo esse agon como condic¢do de um direcionamento para criagdo da cultura,
a politica se configura, na visdo nietzschiana, como sendo o espaco em que a forca ou a
coercdo domina os instintos dos homens e, assim, os impulsos dos mais fortes se sobrepéem
aos dos mais fracos*™. No campo discursivo da meméria social ha de se pensar na
apropriacdo cultural, derivada dessa visdo nietzschiana, dos conceitos ligados & dominagdo,
violéncia, forca e autoritarismo que, muitas vezes, sdo legitimados em nome da ordem social e
do convivio humano. Instaura-se, nessa direcdo, um campo agonistico de luta, disputa e
seducdo que se configura na apropriacdo do espaco publico como lugar das diferencas, dos
encontros e dos desencontros, da forca e da fraqueza, da acdo e reacdo, enfim, da afirmacao
da vitalidade presente nos individuos singulares.

O debate sobre a polis e o sentido agonistico das relacbes que ocorrem nos espacos
pablicos encontra seu antecedente mais relevante no cendrio classico construido pelo mundo
grego. Esse espaco construido a partir da participacdo dos considerados cidaddos se
identificava com o principio de liberdade e era seu atributo e condi¢cdo necessaria na vida da
polis. Somente estes podiam e estavam aptos a viver a dimensdo propria das ‘coisas
publicas™, ou seja, expor suas opiniGes e debaté-las na conhecida &gora grega. Ao estudar
essa relacdo entre politica e liberdade no mundo grego, Arendt esclarece que a participagdo na
polis exigia que o cidaddo se desvinculasse das questdes ligadas a necessidade de
sobrevivéncia, portanto, que estivesse livre da condicdo imposta pelo trabalho. A escraviddo
era tida como necessaria e como forma de liberar os cidaddos das obrigagdes praticas para se
dedicarem as “coisas publicas”, sendo utilizada “a forca bruta pela qual um homem obrigava
outros a desoneréa-lo dos encargos da vida cotidiana.”*®? Dessa forma, a pélis se tornava um
espaco livre somente para aqueles que dispunham de meios e recursos para manter a sua

propria liberacéo.

%% STRONG, Tracy. B. Friedrich Nietzsche and the Politics of Transfiguration. Berkeley: University of
California Press, 1975, p.192.

01 Cf. NIETZSCHE, 2010, ABM, O que é nobre, 259.

2 ARENDT, PP, 2010, p. 171. Arendt complementa a citagdo: “Ao contrario de todas as formas de exploragio
capitalista, que buscam primordialmente fins econdmicos voltados ao aumento da riqueza, a exploracdo dos
escravos na Grécia classica visava libertar completamente seus senhores do trabalho para que pudessem
desfrutar a liberdade da arena politica.” (Ibidem, p. 171).
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Nietzsche, em sua obra “Humano, demasiado humano”, afirma que essa condigéo
excludente era também responsavel pelo controle organizador do poder politico que impedia o
crescimento da cultura entre os cidaddos: “em relacéo a esta, seu poderoso instinto basico se
mostrou quase que estritamente paralisante e inibidor.”**® Ao mesmo tempo, admite que
apesar desse controle, a cultura se desenvolveu pela competicdo a que os individuos eram

submetidos no interior da pdlis*®*

, pois 0 desejo de ndo ser invadido por outros povos cria
uma forma de armadura protetora e conservadora, conforme afirma Nietzsche em

“Crepusculo dos idolos”:

[...] eu vi todas as suas instituicdes nascerem de medidas preventivas para
resguardarem uns aos outros de seu intimo material explosivo. A enorme
tensdo no interior descarregava-se em terrivel e implacavel inimizade com o
exterior: as cidades dilaceravam umas as outras, para que os cidaddos de
cada uma encontrassem paz diante de si mesmos. Era necessario ser forte: o
perigo estava proximo — espreitava em toda parte.*%

Em seus escritos, tanto Nietzsche quanto Arendt, valorizam a dindmica do agon
grego, direta ou indiretamente, como um espaco importante e inspirador do pensamento
politico do mundo contemporaneo. O objetivo proposto neste momento da tese é compreender
as estruturas de formagéo do agon grego e como Nietzsche e Arendt se apropriaram dessa
concepcdo, oriunda do helenismo, para analisar os eventos e acontecimentos de sua época.
Acredita-se que esta andlise servira de parametro para compreender 0 hovo agon e 0 espacgo

reservado para a acdo e sentido da politica e da memoria social nos nossos dias.

93 NIETZSCHE, 2010, p. 232. Continuando esse aforismo, Nietzsche reforca a ideia da negacéo do estado grego
a criagdo do novo: “Nao queria admitir historia ou devir na cultura; a educacgdo fixada na lei do Estado deveria
ser imposta a todas as geracdes e manté-las num s6 nivel.” (HDH, I, A evolucéo do espirito, temida pelo
Estado, 474, grifo nosso).

%% Para Adriana Delbo, Nietzsche deixa claro em seu livro de juventude “O nascimento da tragédia”, a
predilecdo pela disputa. Conforme a autora: “a organizagdo social deve promover homens gloriosos. Para ele
(Nietzsche), esse tipo humano s6 aparece e pode ser reconhecido quando inserido em um contexto em que a
disputa, em vez de temida, condenada e rechacada, é estimada, necessaria, e incentivada, com a observancia da
justa medida.” (Nietzsche e Burckhardt: cultura, estado e glorificagdo do humano. In: BARRENECHEA, Miguel
Angel de; FEITOSA, Charles (Orgs.). Nietzsche e as ciéncias. Rio de Janeiro: 7Letras, 2011, p. 154).

45 NIETZSCHE, 2008, p. 103, grifo do autor (Cl, O que devo aos antigos, X, 3).
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3.3.1 A perspectiva agonistica da memoria e a apropriacédo do espaco publico

Confrontando com o grego, 0 mundo moderno cria em geral
apenas aberracdes e centauros.**

A acdo s6 pode resultar num produto final quando se destrdi
seu significado auténtico, intangivel e sempre téo fragil.*”’

A abordagem feita por Nietzsche no texto intitulado “O Estado grego” se volta
inicialmente a refletir sobre o dilema proprio do final do século XIX: a “dignidade do
homem” e a “dignidade do trabalho™*®. Durante muito tempo, o trabalho foi interpretado
como um castigo a que os homens eram submetidos, principalmente por ndo se mostrarem
dignos de alcancar o reconhecimento social e, portanto, ndo estarem livres para participar das
grandes decisdes que envolvessem a vida em sociedade.

Ao se debrucar sobre esse tema, Nietzsche analisa alguns aspectos da sociedade
presentes no mundo grego como, por exemplo, a tese de que o trabalho “é um ultraje porque a
existéncia ndo tem nenhum valor em si mesma.”*®® Nessa visdo nietzschiana, a escravido se
deve a falta de esclarecimento e a necessidade de sobrevivéncia; ja a dignidade, longe de
qualquer servidao utilitaria, se concretizaria “onde o individuo se ultrapassa totalmente e
ndo precisa mais trabalhar nem depor a servico de sua sobrevivéncia individual.”*® A
expressao “se ultrapassa totalmente” alude a dupla acdo de movimento, préprio da dindmica
agonistica, em que se situa o individuo: de um lado caberia ao Estado a funcéo de esclarecé-
lo, do outro, o préprio individuo se incumbiria de descobrir e buscar ir além do que lhe é
esperado enquanto membro da pdlis. Nesse duplo movimento em que se encontra o individuo,
é preciso descobrir a sua singularidade para ultrapassar uma situacao desfavoravel quando “a
vergonha parece penetrar no lugar onde o homem ¢é apenas ferramenta de manifestacfes da
vontade, infinitamente maiores do que ele pode estimar na configuragdo singular do
individuo.”*** Ao situar essa afirmacdo no campo da politica, é possivel que as forcas

presentes “na configuragdo singular do individuo” da qual nem ele mesmo “pode estimar”, se

% NIETZSCHE, 2007, p. 40 (CP, O estado grego).

7 ARENDT, CH, 2005, p. 209.

% Esse tema sobre a “dignidade do trabalho” ja foi abordado no primeiro capitulo, quando se analisou o
“Modelo de Estado e a memdria da politica” em Nietzsche. O que se pretende nesta fase da tese € mostrar o
“elo” entre estas questdes e a criagdo de um novo agon.

9 NIETZSCHE, op. cit., p. 40 (CP, O estado grego). E importante frisar que Nietzsche esta, neste prefacio,
mais interessado em valorizar a importancia da criagdo artistica, propria dos “homens isolados e formados de
pedagos multicoloridos™ que lutam por existir e também pela arte.

19 Ipidem, p. 41, grifo nosso (CP, O estado grego).

1 Ibidem, p. 42, grifo nosso (CP, O estado grego).
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apresentem nas disputas e confrontos préprios do espaco agonistico da pélis.

Seguindo por esse caminho interpretativo, Arendt, por sua vez, constata nessa fase da
polis grega, a existéncia de dois campos agonisticos distintos: o espaco privado, cujo
pressuposto era a manutencdo das necessidades vitais, e 0 espago publico, do qual nascia a
liberdade. Por sua vez, essa separacdo ndo significava a submissdo de um espago a outro, mas
uma complementaridade, pois como explica a filésofa: “uma relagéo entre esses dois espacos
era que a vitoria sobre as necessidades da vida em familia constituia a condicdo natural para a
liberdade na pélis.”**?

A relacdo agonistica que surge no entre esses espacos (publico e privado) se
manifesta, de alguma forma, na acdo politica e, por conseguinte, na liberdade. Nesse sentido,
ambos 0s autores parecem concordar que a forca da pélis grega estava justamente centrada na
possibilidade do confronto e da disputa como garantia da permanéncia das diferencas préprias
de cada individuo singular. A critica a modernidade, que permeia 0s escritos tanto de
Nietzsche quanto de Arendt, estd centrada principalmente na anulacdo e perda desse espago
agonistico. O que significa, para Nietzsche, o nivelamento, a anulacdo das diferencas e o
predominio do instinto de rebanho, que ndo encontra espaco para se posicionar, confrontar e
questionar sua situacdo, como afirma o fildsofo: “Mas que coisa é realmente temida? O
isolamento! Eis o0 argumento que derrota os melhores argumentos em favor de uma pessoa ou
causal — Assim fala em nés o instinto do rebanho.”*"* Arendt é mais incisiva ao constatar que
essa perda leva o afastamento do homem em relacdo ao mundo, descaracterizando a politica

enguanto espaco de liberdade e acéo:

Os preconceitos, que passaram a exercer um papel cada vez maior ¢ mais
legitimo na arena publico-politica, sdo um reflexo das coisas que
compartilhamos uns com os outros automaticamente e sobre as quais ja nao
formamos juizos, porque ndo temos mais reais oportunidades de
experimentar.*'*

Ambos os pensadores parecem concordar — em perspectivas distintas — com a tese de
que a auséncia do espaco agonistico gera uma apatia politica que leva ao surgimento dos

dominadores e das massas, principalmente pautado por acdes econdmicas reforcadas pela

2 ARENDT, CH, 2005, p. 40. Em seu escrito “A promessa da politica”, Arendt (2010, p. 189) completa essa
distingdo: “Em termos de meios e fins, a relagdo entre casa e polis ndo é a de que a sustentagdo doméstica da
vida € um meio para se alcancar o objetivo mais elevado da liberdade politica, mas a de que o controle das
necessidades praticas da vida e do labor escravo dentro da casa é o meio pelo qual o homem se torna livre para a
atividade politica.”

3 NIETZSCHE, 2009, p. 91 (GC, O argumento do isolamento, 50).

4 ARENDT, PP, 2010, p. 210.
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politica do final do século XVIII e XIX*°. Essas acBes que acabam por criar espacos vazios
de poder significariam, para Arendt, a oportunidade para se instituirem formas totalitarias de
governo*®®. Nietzsche explica que “onde alguém domina, existem massas: onde existem
massas, h4 uma necessidade de escraviddo.”*" Pensar o espaco plblico como agonistico
remete a ideia de que a sua auséncia sempre reforcara o binémio mando/dominio e
obediéncia/servidao, o que significa afirmar que se anula o significado e a compreensdo da
politica como o lugar do pensamento plural, da diversidade e do dialogo com as diferencas.
Partindo da perspectiva arendtiana de que “nenhuma memoria perdura e permanece
intacta, a menos que seja condensada e inserida num conjunto de nogdes conceituais, dentro

do qual ela possa afirmar-se cada vez mais”*®

, a politica acaba se transformando em um
instrumento capaz de instituir um espago publico destituido da condi¢do agonistica que o
criou, nivelando os individuos e anulando as diferencas, como forma de controle social do
coletivo. A partir dessa constatagdo arendtiana, pode-se afirmar que Nietzsche tinha razdes
para enfaticamente apontar o caminho da “transvaloracéo de todos os valores” e a procura dos
chamados “homens superiores”, como resposta a situacdo decadente em que se encontrava a

sociedade, uma vez que:

Mesmo o ressentimento do homem nobre, quando nele aparece, se consome

e se exaure numa reagdo imediata, por isso nao envenena: por outro lado,

nem sequer aparece, em inimeros casos em que € inevitavel nos impotentes
419

e fracos.

Para Nietzsche, a questdo € muito mais ampla no que se refere ao uso da memoria
como instrumento de controle social do Estado e, consequentemente, da politica. Ainda
conforme o filésofo, o Estado, como ja mencionado anteriormente, foi forjado e imposto

violentamente ao individuo, o que leva ao cerceamento e controle dos instintos gregarios

5 Nesse periodo marcado pela evolucdo do sistema capitalista-industrial, o Estado, baseado em teorias
econdmicas ja mencionadas no primeiro capitulo desta tese, se configura principalmente por agdes burocraticas e
administrativas. Para corroborar com essa ideia, Aguiar (2009, p. 228) constata: “Dado que a pauta politica ¢é
fundamentalmente a questéo da riqueza, ndo ha espaco para a figura do poder instaurado na vida comunitaria,
mas apenas para o governo, para aqueles que sabem administrar.”

8 Na interpretacdo de Newton Bignotto: “o que importa para Arendt é mostrar que o totalitarismo advém da
condicdo criadora do homem, de sua capacidade de inventar novas ordens e instaurar novas formas de
organizagdo da vida em comum. Os homens, porque sio capazes de fazer encarnar sua liberdade em ‘novus ordo
seclorum’ s80 obrigados a conviver com uma indeterminacdo radical de sua propria condi¢do de animais
politicos.” (O totalitarismo hoje? In: AGUIAR, O. A.; BARREIRA, C.; BATISTA, J. E. Origens do
totalitarismo: 50 anos depois. Rio de Janeiro: Relume Dumard, 2001, p. 42).

7 NIETZSCHE, 2009, p. 160 (GC, Fracasso das reformas, 149). Arendt, como ja analisado anteriormente,
afirma ser esta massa constituida pela indiferenca politica e que constitui a maioria da sociedade.

8 ARENDT, REV, 1990, p. 176. Segue a citagdo: “As experiéncias e mesmo as narrativas que brotam de tudo
aquilo que os homens fazem e atravessam, dos acontecimentos e ocorréncias, se dissipam na inanidade inerente a
palavra viva e aos feitos vivos, a menos que sejam discutidos e comentados muitas vezes.”

M9 NIETZSCHE, 2007, p. 61, grifo nosso (GM, 1, 10).
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presentes no proprio individuo*°. Dessa forma, somente os “homens superiores” seriam
capazes de “esquecer a regra ‘homem’, enquanto excegdo a ela — exceto no caso de ele ser
empurrado para essa regra por um instinto ainda mais forte, como homem do conhecimento
no sentido grande e excepcional.”*** E importante frisar que, para Nietzsche, néo se tratava de
apontar um modelo politico ideal que pudesse resgatar o espaco agonistico e dele surgirem os
“homens superiores”, mas de diagnosticar o enfraquecimento e a domesticacdo que
dominaram o Estado no mundo moderno. A critica nietzschiana estd relacionada a essa
concepcao de Estado regulador que inibe as forcas criativas do homem. Para ele, o Estado
deve impulsionar a valorizacdo da cultura, por isso ndo deve estar subordinado a economia e,
além disso, 0 seu representante mais elevado n&o se confunde com o politico profissional*?,
mas com o criador de valores e novas formas de vida.

Arendt, por sua vez, parte da concepcao de politica e da sua experiéncia pessoal com
o totalitarismo, para valorizar a tradicdo da pdlis grega e a questionar enfaticamente toda
concepcdo totalitaria de Estado. Para Souki, “a emergéncia do totalitarismo obrigou-nos a
reavaliar a acdo humana e a historia, na medida em que esta revelou novas figuraces do
homem, inclusive em algumas de suas formas monstruosas.”**® Na medida em que para
Arendt hd sempre um novo comego sendo instaurado na sociedade, torna-se necessario
compreendé-lo com vistas a uma acdo politica efetiva capaz de tornar possivel a convivéncia
humana.

E importante notar que o posicionamento de Arendt, com relacdo a concepcdo do
Estado, difere da interpretacdo de Nietzsche, como abordado anteriormente. No entanto,
ambos concordam ao afirmarem a necessidade de se pensar um Estado voltado a valorizacdo

da cultura. No entender de Arendt;

Nossa atengdo recai sobre a cultura, ou melhor, sobre o que acontece a
cultura sob as dispares condigdes da sociedade de massas, e portanto nosso
interesse pelo artista ndo concerne tanto ao seu individualismo subjetivo
como ao fato de ser ele, afinal, o auténtico produtor daqueles objetos que

*0 De acordo com Adriana Delbd: “Dessa forma, o nascimento do Estado é associado & redencdo, a
regularizacdo da concessdo dos direitos matuos, obstando a disputa aniquiladora pela posse da mesma coisa.
Nietzsche assevera que o Estado ndo deixa de ser dominio e for¢a, ainda que esteja sob a égide da justica.” (O
lugar da politica no pensamento do jovem Nietzsche. Cadernos de ética e filosofia politica, Sdo Paulo, v. 11, p.
83-96, 2007, p. 92).

21 NIETZSCHE, 2010, p. 31 (ABM, Espirito livre, 26).

*22 para Nietzsche (2010, p. 226 — HDH, 1, Ressurreicdo do espirito, 465), “a cultura deve suas mais altas
conquistas aos tempos politicamente debilitados.”

2% SOUKI, Nadia. Hannah Arendt e o paradigma do anti-Estado. In: AGUIAR, O. A.; BARREIRA, C.;
BATISTA, J. E. Origens do totalitarismo: 50 anos depois. Fortaleza: Relume Dumara, 2001, p. 104.
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toda civilizagdo deixa atras de si como a quintesséncia e o testemunho
duradouro do espirito que a animou.***

Sob esse olhar distinto € possivel perceber que tanto Nietzsche quanto Arendt
encontraram uma forma de valorizar a cultura como uma for¢a criadora capaz de,
permanentemente, revisitar a fun¢do do Estado. Por isso eles dedicaram parte de seus escritos
a importancia da polis grega e sua concepcao de Estado, como forma de resgate e critica ao
modelo politico instituido. Se a polis garantia um espaco de liberdade, ela igualmente limitava
a acao dos individuos, na tentativa de conter o vigor ¢ a forca dos participantes desse espago
politico. O objetivo era garantir a sobrevivéncia da cultura da pdlis — organizada e estruturada
sob bases agonisticas —, propria do encontro dos individuos singulares e, a0 mesmo tempo,

preservar na memoria os grandes feitos e realiza¢cdes do mundo grego. Para Nietzsche:

Era forgcoso que o ocaso desta nos parecesse originado por uma dissociagdo
notavel de dois impulsos artisticos primordiais: ocorréncia com a qual estava
em consonancia uma degeneragdo e uma transformacgéo do carater do povo
grego, e que nos convida a uma séria reflexdo sobre qudo necessaria e
estreitamente entrelagados estdo, em seus fundamentos, a arte e o povo, 0
mito e o costume, a tragédia e o Estado. Aquele ocaso da tragédia era ao
mesmo tempo o ocaso do mito.*?

A experiéncia vivida pela civilizacdo grega, principalmente no que concerne a
perspectiva agonistica da polis, trouxe a tona a relagcdo existente entre civilizacdo e cultura,
Estado e leis, privado e pablico, discurso e agdo, singularidade e pluralidade. Essas e outras
questdes levantadas a partir dos escritos de Nietzsche e Arendt, referentes ao agon grego,
estdo ligadas ao campo da memdria social, principalmente no que diz respeito as fronteiras
conceituais que essas relacdes trazem consigo. A heranca deixada pelos gregos e incorporada
no mundo ocidental fez com que ambos os fil6sofos se detivessem nessas questdes e
constatassem, em perspectivas distintas, a instauracdo da violéncia ora para criar uma
sociedade, ora para ordena-la. Na condicdo primitiva, por exemplo, Nietzsche ressalta que a
imposicdo cruel dos homens fortes foi necessaria para “proteger os individuos uns dos
outros.”*?® Dessa forma surge o Estado.

Em alguns dos escritos nietzschianos encontra-se enfaticamente o0 seu

24 ARENDT, EPF, 2005, p. 252.
*25 NIETZSCHE, 2007, p. 135, grifo nosso (NT, 23).
*28 |dem, 2010, p. 150 (HDH, I, O génio e o Estado ideal em contradic&o, 235).
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guestionamento ao Estado Moderno*’, nascido pela imposicdo cruel e violenta de uma
cultura que acaba por incorporar valores que se tornam comuns a todos, nivelando e
homogeneizando as a¢cbes humanas, o que significa, para Nietzsche, a perda da salutar disputa
instaurada no entre os homens. Em sua obra “Assim falou Zaratustra”, Nietzsche é mais
enfatico ao denunciar esse Estado que tem a pretensdo de se intitular como sendo o proprio

povo:

Estado? Que é isto? Pois seja! Abri bem os ouvidos, porgue, agora, vou
dizer-vos minha palavra sobre a morte dos povos. Chama-se Estado o mais
frio de todos os monstros frios. E, com toda a frieza, também mente; e esta
mentira sai rastejando da sua boca: “Eu, o Estado, sou 0 povo!”428

Ao se intitular “povo” esse Estado almeja apaziguar as acdes e impedir que 0s
impulsos dos individuos se confrontem nos espacos publicos e, com isso, evita 0 caos,
normaliza e regulamenta praticas comuns que devem ser seguidas por todos. Para Julido, “o
Estado, assim como as instituicdes que o compdem sdo invenc¢des que servem para atender as
necessidades de controle e conservacdo da espécie.”*?® O Estado, nessa visdo nietzschiana,
acaba por anular o espaco agonistico e, portanto, impedir a criacdo e renovacéo da cultura®°.

H4, portanto, um ponto de convergéncia entre Nietzsche e Arendt: a defesa do espaco
agonistico de onde sempre surgira um novo comeco: a revitalizacdo da cultura, para
Nietzsche, e a ressignificacdo da politica, para Arendt. A questdo passa a ser a compreensao
de como se d& essa nova cultura, ou essa novidade politica. Para melhor entender esse
processo, sera preciso retomar a questdo da violéncia articulada com a meméria e, a0 mesmo

tempo, compreender o sentido do distanciamento tragico.

3.3.2 As fronteiras da violéncia como memoria e do distanciamento tragico

Arendt afirma que o totalitarismo se instaura quando as massas predominam e o

individuo desaparece. Ao se deixarem conduzir as massas acabam por acreditar na presenca

2" Na interpretacdo de José Nicolau Julido, Nietzsche “ndo poupa criticas quando fala sobre o Estado moderno,
pois, segundo ele, esse é uma degradacdo do Estado antigo, cuja criagdo se deu de uma casta de fortes
guerreiros.” (Consideragdes sobre o aristocratico e o estado em Nietzsche. Ethica, Rio de Janeiro, v. 9, p. 109-
118, 2002, p. 112).

28 NIETZSCHE, 2008, p. 75 (AFZ, Do novo idolo).

2% JULIAO, op. cit., p. 112.

0 Para corroborar com esse posicionamento, Ernani Chaves afirma que “tanto nas ‘Conferéncias’ como nas
Consideragdes Extemporaneas, a ideia central de Nietzsche é a de que é o Estado que deve servir a cultura, tal
como no ‘estado grego’.” (Cultura e politica: o jovem Nietzsche e Jakob Burckhardt. Cadernos Nietzsche, Sdo
Paulo, v. 9, p. 41-66, 2000, p. 51, grifo do autor).
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de um lider que supostamente sera capaz de ordenar e mostrar o caminho salvifico para a
vida. Nas massas, ndo ha questionamento e nem acéo, so6 submissdo e aceitacdo. O homem da
massa anula-se a si préprio em favor dos outros, de um coletivo. O outro, por sua vez, se
permite, em muitas situacfes, anular-se e deixar-se conduzir. Na indiferenciacdo social
imposta as massas, ndo ha singularidades nem pluralidade, mas uma Unica “entidade” coletiva
e amorfa que domina todas as vontades.

A politica, entendida sob essa forma, é s6 memoria estagnada, tradicdo e imposicao
violenta contra as vontades individuais. Ndo ha o que se construir e nem o que se criar. Pode-
se, inclusive, imaginar que para haver mudanca é necessario surgir 0 novo, porém a novidade
sO sera efetivada se for incorporada, portanto, tornada corpo as estruturas adaptadas do
Estado, como aconteceu ao longo de toda a histéria. Sendo assim, 0 novo sé € novo porque é
pensado e aceito pelo Estado e ndo somente pela forca ou desejo do individuo. Ha, nesse
sentido, uma estrita relacdo entre o poder e a forca desempenhada e instrumentalizada pelo
Estado, caracterizando uma forma eficaz de dominio sobre os individuos. No entender de
Arendt: “poder, forca, autoridade, violéncia — nada mais sdo do que palavras a indicar os
meios pelos quais 0 homem governa o homem; sao elas consideradas sinbnimas por terem a
mesma funcdo.”**!

Ao igualar poder, forca, autoridade e violéncia enquanto desempenho de uma fungéo
que institui o dominio de um homem sobre os outros, Arendt acaba propiciando um debate
sobre a instauracdo da politica em toda sua dimensdo social: da violéncia a instauracdo da
ordem. No que tange a violéncia, como abordado anteriormente, ela tem a funcdo de instaurar
o0 poder e dele se afastar quando a ordem for estabelecida. A ordem seria a Gltima e primeira
instancia de uma construcdo que se configura como ideal ao Estado, cuja fungéo principal
seria de garantir a seguranca, protecdo e realizacdo dos individuos. O poder e a violéncia
acabam por definir uma linha fronteirica necessaria e temerosa para estabelecer tal proposito.
Arendt percebeu na leitura da tradicdo, que originou o pensamento politico ocidental, “a
tragica equaco entre os fendmenos do poder e da violéncia”**? de onde derivam a dominacao,
a submissdo e a obediéncia.

Por outro lado, em uma interpretacdo nietzschiana, pode-se aferir que poder, forga,
autoridade e violéncia se concretizam na agdo de um individuo capaz de reunir em si mesmo
todos esses atributos e, assim, usufruir o dominio de um sobre todos. A violéncia é instaurada

como um impulso nascido do jogo de forcas presente nos individuos singulares e que se

1 |dem, SV, 2009, p. 60, grifo nosso.
*2 DUARTE, 2000, p. 239.
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configura na criacdo de novos valores para além da imposi¢do da tradicdo de uma ordem pré-
estabelecida.

O jovem Nietzsche, na obra “O nascimento da tragédia”, encontrou na Grécia pré-
socratica a possibilidade de vislumbrar a vitalidade dos individuos em sua singularidade,
sendo estes fortes e aptos para criacdo de novos valores e, portanto, de estabelecer uma
cultura forte e saudavel. Ao mesmo tempo, constata a ruptura dessa civilizagcdo com a chegada

de Socrates, conforme afirma Kellner:

[...] a cultura socratica revisou aquilo que Nietzsche via como sendo a visdo
pré-socratica do sofrimento, profunda e tragica, ¢ propos a redencfo através
da cultura pelo otimismo, que defendia a razdo como sendo a descobridora
da verdade e a criadora do bem viver.*®

A partir da proposta de concretizar uma cultura capaz de romper as configuragcfes do
poder e, a0 mesmo tempo, estabelecer um novo comego, ambos 0s autores, com percepgdes
peculiares, recorrem a fundacdo da polis grega, especificamente, ao periodo homérico quando
0 espago agonistico é instaurado e tornado lugar de meméria das grandes disputas politicas. O
herdi é agora revisitado, lembrado e imitado sempre pelos seus grandes feitos em favor da
polis. Esta, por sua vez, encontra a oportunidade de transferir para fora de seus “muros”, o
campo de batalha — espaco proprio dos atos heroicos —, pois a violéncia em seu interior
significaria sua autodestruicao. Por outro lado, o campo discursivo da politica*** encontra eco
na polis, onde o individuo sai de seu anonimato e se torna visivel e apto para efetivacdo de
uma acdo capaz de afirmar a vida.

Esta afirmacdo ndo se efetiva sem que haja uma intencionalidade, mesmo que
individual, de propor e, em alguns casos, impor a coletividade uma nova percepg¢do de mundo.
O discurso e a acdo no interior dessa polis inaugura um campo de disputa pelo poder que, se
transferido para a esfera politica das relacdes, faz surgir a imagem de governantes e
governados. Essa forma de dominio de um homem sobre os demais explicaria e justificaria o
uso da violéncia.

Para Arendt, diferentemente de como acredita Nietzsche, a violéncia é um

3 KELLNER, Douglas. A critica de Nietzsche a cultura de massa. Revista Famecos, Porto Alegre, v. 13, p. 12-
22, dez. 2000, p. 15, grifo nosso. Complementa o autor: “Para Nietzsche, o triunfo do homem tedrico socrético
criou as origens do racionalismo moderno e do otimismo iluminista, possibilitando o avango rumo ao
Esclarecimento.” (Ibidem, p. 15).

4 Na interpretacio de Duarte (2000, p. 233), “a ‘coragem’ que Arendt exige do ‘herdi’ politico e que considera
uma das ‘virtudes politicas cardeais’ ndo tem a ver, necessariamente, com a atitude nobre de quem coloca a
propria vida em risco, mas se refere, antes, a disponibilidade do agente de abandonar a seguranca do ‘espago
privado’ para tomar uma iniciativa no mundo publico, iniciando algo novo cujas implicagdes ndo podem ser
conhecidas de antemdo, bem como se refere ainda a sua disponibilidade para revelar algo de si aos outros sem
que possa controlar tal revelagdo.”
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instrumento de instauragdo do poder, que ndo pressupde a chegada de um “herdi” isolado
capaz de ordenar e submeter a vontade de todos ao seu mando e proposito. Isso significa
afirmar que a memdria dos herdis néo se realiza no campo de batalha onde surgiu, apareceu e
se destacou sem que, necessariamente, 0s outros com ele ai estivessem. Ele se formou heroi
pelo consentimento de todos e deve permanecer na companhia deles sempre que for
necessario proclamar e executar uma ordem.

Arendt exclui, portanto, a possibilidade de surgir um herdi que se configure como um
“homem forte” que, na interpretacdo de Nietzsche, € a expressdo da “cultura superior”,
daquele que seré capaz de transvalorar todos os valores. Por isso, Nietzsche valoriza o agon
grego, por ser a arena de uma disputa que ndo exclui a violéncia e tampouco a crueldade:
nessa disputa surgem esses herois que se destacam no meio da multiddo. Na interpretacdo de
Schriff, “Nietzsche admitia que, a fim de preservar a liberdade da dominacéo, deve-se estar
comprometido a manter a instituicdo do agon como espaco publico para a competicdo
aberta.”**® Para o autor de “Além do bem e do mal”, se h& algo que pode ser considerado
como ordenador da sociedade, esse papel é préprio do homem superior, que seria capaz de
estabelecer um “pathos da distancia [...] desejoso sempre de aumentar a distancia no interior
da propria alma [...] em suma a elevagao do tipo ‘homem’.”**®

Arendt, por sua vez, critica tal posicionamento, pois oriundo desse pathos da
distancia surgiram individuos isolados que excluem, imediatamente, os espacos publicos do
debate capaz de romper e destruir esse mesmo poder. O jogo estabelecido por esses “homens
fortes” faz concentrar neles todo o poder e, consequentemente, a ideia disseminada entre 0s
outros, de que todo e qualquer resultado da acdo s6 sera possivel porque esta concentrada nos
impulsos e na vontade, exclusiva, de quem esta a frente do comando da pélis. Segundo
Arendt, anulando-se as diferencas, uniformizam-se 0s comportamentos e as acfes dos
individuos:

[...] a histéria esta repleta de exemplos da impoténcia do homem forte e
superior que € incapaz de angariar o auxilio ou a cooperagdo de seus

semelhantes atribuido a fatal inferioridade da multiddao e ao ressentimento
. .. , 437
que os homens eminentes inspiram aos mediocres. 3

A questdo posta, por ambos os filosofos — sobre a existéncia de um agon que
configura um espaco de livre posicionamento e participacdo dos individuos e, a0 mesmo

tempo, suas divergéncias sobre o poder que decorre das disputas no interior desta polis — faz

¥ SCHRIFT, 1999, p. 14.
% NIETZSCHE, 2010, p. 153, grifo do autor (ABM, O que é Nobre, 257).
7 ARENDT, CH, 2005, p. 234.
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surgir uma fronteira entre a violéncia (natural e instrumental) e a memdria (perpetuacdo e
lembranga). Nesta fronteira é possivel instaurar um distanciamento tragico que, em uma
configuracdo interpretativa distinta, pode aproximar os dois autores e deles exaurir as bases
argumentativas que fundamentam as suas matrizes peculiares no que tange a questéo politica.
A percepcdo tragica estd relacionada a intensidade de forcas presente na dindmica da vida
onde ndo se tem a pretensdo de avaliar ou medir o quanto isso € bom ou ruim para o
individuo. Nesse sentido, a lembranca se configura como uma espécie de fronteira protetora
da memdria que ndo quer esse tipo afirmativo tragico e, portanto, se serve da violéncia para
instrumentalizar e coibir o esquecimento.

Em uma conferéncia proferida em 1968, por conta do simpdsio da American
Philosophical, cuja tematica principal foi intitulada “Responsabilidade coletiva”, Arendt
iniciou sua fala a partir de um trabalho de Feinberg, em que ele teria afirmado: “A
responsabilidade coletiva é um caso especial de responsabilidade vicaria, e ndo pode haver
culpa vicaria.”**® A quest&o posta levanta a suspeita de Arendt de que ha uma culpa da qual
ndo participamos, mas mesmo assim ha algo que imp&e uma responsabilidade sobre nossas
acOes. Esse sentimento inapropriado é reafirmado quando instaurado na memodria,
principalmente em sua relacdo com o totalitarismo, como alerta a filésofa: “ao que o regime
de Hitler fizera com os judeus, o grito de ‘Somos todos culpados’, que a principio sOOu muito
nobre e atraente, serviu de fato apenas para desculpar num grau consideravel aqueles que
eram realmente culpados.”**®

A memoria da culpa, também denunciada por Nietzsche, age sobre os homens e
serve de justificativa para toda e qualquer acdo que saia do controle politico da sociedade.
Nesse caso, hd uma culpa coletiva a que todos estdo sujeitos por fazerem parte de uma
sociedade. Assim, Arendt e Nietzsche parecem concordar na critica a essa culpa de ordem
moral, instituida para controlar os individuos em sociedade. Para Arendt, essa situacdo leva ao
despertar da compaixao e da solidariedade, como forma de amenizar a culpa. Com relacéo a
iss0, Arendt traz a seguinte definig&o:

Chamamos compaixdo ao que sinto quando outra pessoa sofre; e esse
sentimento s6 é auténtico se percebo que, afinal, ndo sou eu, mas outra
pessoa que sofre. Mas é verdade, creio eu, que a “solidariedade é uma
condicdo necesséria” para essas emocles; O que, NO NnOssO caso de
sentimentos de culpa coletiva, significaria que o grito: “Somos todos

**® FREIBERG apud ARENDT, RJ, 2004, p. 213.
¥ |dem, RJ, 2004, p. 214.
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culpados” é realmente uma declaracdo de solidariedade com o0s
malfeitores.*

Como o foco interpretativo de Arendt é especificamente politico, ela percebe que a
introducdo de principios morais na esfera publica representaria uma forma de anulacéo das
diferengas e, principalmente, na homogeneizagdo das a¢fes. No que se refere a questdo de se
atribuir uma culpa coletiva & humanidade, poderia significar que todos seriam julgados da
mesma forma, ou seja, em principios fundados em uma moral que se tornaria, em igual
medida, legal. Arendt € incisiva em sua andlise, ao considerar a existéncia de um conflito
entre “responsabilidade politica” (coletiva), “culpa moral e/ou legal” (pessoal), as
“consideraces morais e politicas e os padrdes morais e politicos™***.

Esse conflito apontado pela fildsofa e levado, por um lado, a arena da esfera publica
remete a polis originaria grega que valorizava a participacdo efetiva do individuo no mundo,
ou seja, seu envolvimento ativo na res publica e, por outro lado, a esfera privada, matriz de
uma moral judaico-cristd que afastou 0 mundo do individuo. Ao usar a citacdo atribuida a
Tertuliano, “nada é mais alheio a nés do que aquilo que tem importancia publica™**?, Arendt
denuncia a impropriedade dos padrdes e prescricdes morais validadas pela sociedade
contemporanea. E conclui: “No centro das consideracdes morais da conduta humana esta o
eu; no centro das consideracdes politicas da conduta esta o mundo.”**®

No cerne dessa questdo politica, a moral exerce um papel importante, que para
Nietzsche, em outra perspectiva, representaria o aprisionamento do individuo singular,
préprio do instinto do rebanho. Essa moral imposta violentamente na sociedade acaba por
instituir padrées de comportamento que anulam as diferencas e uniformizam a agdo. A
dendncia enfética nietzschiana o leva a afirmar que “ndo existem fendmenos morais, apenas
uma interpretacdo moral dos fendmenos.”*** Dessa forma, impe-se na sociedade uma
validade moral que parametriza, formata e cerceia as agdes humanas. No aforismo 32 de
“Além do bem e do mal”, Nietzsche descreve o percurso histérico em que se constituiu a
moral e, principalmente, a abrupta passagem entre a pré-moral, em que “ndo se considerava a
acao em si nem a sua origem, mas era a forca retroativa do sucesso ou do fracasso que levava

0s homens a pensar bem ou mal de uma ac¢do”, e a denominada moral, por “acreditar que o

“0 ARENDT, 2004, RJ, p. 214. Nesse sentido, Nietzsche (2010, p. 156 — ABM, O que é nobre, 260) interpreta
esses sentimentos que estdo presentes “também no homem nobre que ajuda o infeliz, mas ndo ou quase ndo por
compaixao, antes por um impeto gerado pela abundancia de poder.”

“1 ARENDT, VE, 2010, p. 218.

#2 TERTULIANO apud ARENDT, op. cit., p. 219.

“% ARENDT, op. cit., p. 220.

*4 NIETZSCHE, op. cit., p. 66 (ABM, Maximas e interltdios, 108).
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valor de uma acéo reside no valor de sua inten¢do”. Ele conclui esse aforismo, propondo uma
terceira fase: a extramoral, na qual “o valor decisivo de uma agdo esta justamente naquilo que
nela é ndo-intencional.”*** Ao seguir essa linha interpretativa, Nietzsche aprofunda o sentido
da implantacdo violenta desses padrdes morais impostos a sociedade.

Em “Genealogia da moral”, o filésofo redige uma aguda analise sobre como se
impds violentamente uma memoria social capaz de apaziguar os instintos criativos e
singulares do individuo. Em funcdo da coletividade vive o individuo que precisa
constantemente se lembrar, principalmente, de onde surgiram as regras morais €, ao atingir tal
compreensdo, ele obedece e transmite as futuras geraces essa mesma norma. Para que isso se
concretize, € necessario imputar-lhe a culpa que, instrumentalizada pelo castigo, ndo o
permite esquecer, uma vez que “teria o valor de despertar no culpado o sentimento de culpa,
nele se vé o verdadeiro instrumentum dessa reagdo psiquica chamada ‘ma consciéncia’,
‘remorso’.”**® Essa forma violenta de conceber a imposicdo da meméria reinstaura a légica
perversa da luta constante entre os chamados, “bons” e “maus”, “fracos” e “fortes”. Para
Marton, “o fraco s6 consegue afirmar-se negando a quem ndo se pode igualar. Negacdo e
oposicdo: essa é a l6gica da moral do ressentimento.”**’

Se as inquietacdes tedricas nietzschianas ndo estdo centradas, especificamente, na
questdo politica, como o caso de Arendt, a resposta a imposi¢cdo moral encontra eco no seu
questionamento a fragilizacéo estética e criadora dos individuos. A submissdo é uma forma de
aniquilamento das forcas, tanto na esfera politica como na estética, 0 que representaria a
anulacdo dos espacos da diversidade, criacdo e participacdo efetiva na polis. Esse jogo
instaurado na arena politica tem influéncia na meméria social que se configura na construcéo
de um mundo fechado, aniquilador da luta, do imprevisivel, paralisando toda e qualquer
forma de criacdo**®.

Ao pensar a violéncia imposta a memdria, pode-se hovamente recorrer ao agon grego
(relevante na interpretacdo Unica de ambos os autores), e admitir que nesse espaco de luta ndo
se quer instaurar uma forma de aniquilamento da civilizacdo, mas o dominio, pois se ndo ha
adversario, desaparece o espaco das disputas. As mengdes aos poetas gregos feitas por ambos

0s autores, mesmo em perspectivas distintas de interpretacdo, faz revigorar a ideia de que os

5 NIETZSCHE, 2010, p. 36, grifo do autor (ABM, O Espirito livre, 32).

8 |dem, 2007, p.70, grifo do autor (GM, 11, 14).

“T MARTON, 1990, p. 73.

*8 para Rosa Dias (2009, s/p): “E contra esse tipo de pensamento, que mumifica a vida, que faz da vida
expressdo do instinto de conservacdo, que Nietzsche introduz a sua concepgdo de vontade criadora. A novidade
desse pensamento esta em fazer frente a um tipo predominante de pensar que ruidosamente exibe os grilhdes do
passado através dos tempos e paralisa o futuro no passado. A vontade criadora se constitui numa relagdo
essencial com o tempo: o tempo ¢ a unica via do criador.”
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fatos e acontecimentos da polis sdo constantemente visitados pela civiliza¢do ocidental. Pode-
se detectar essa Otica tanto em Nietzsche, ao afirmar que “a crenga dos atenienses, que na
época de Péricles se faz notar pela primeira vez, a crenca dos americanos de hoje, que tende

cada vez mais a tornar-se europeia”**

, como em Arendt, em seu escrito intitulado “A solucéo
grega”, ao se referir a “Oracédo funebre” de Péricles: “a polis era uma garantia aos que haviam
convertido mares e terras [...] e podiam estabelecer, juntos, a memoria eterna de suas acdes,
boas ou mas, e de inspirar a admiragdo dos contemporaneos e da posteridade.”**

Desse modo, é possivel entender o quanto a memoria e a rememoracdo do passado,
mesmo que de forma singular, tendem a exercer um papel importante nos escritos de ambos
os autores. Eles acabam por aceitar as tensdes préprias geradas pela diversidade do
imprevisivel, que para Arendt se concretizaria na pluralidade, momento em que as forcas se
encontram e desejam mais forca na perspectiva nietzschiana. Memdria e violéncia se
organizam em momentos distintos, ora para impor e instaurar uma nova ordem, ora para
destrui-la e reconstrui-la.

Constatado o dindmico movimento instaurado na sociedade, defende-se, neste
momento, que ha um intervalo nesse jogo de forcas organizado entre a memoria e a
lembranca: o esquecimento como um distanciamento tradgico. No campo discursivo da
memoria social, o esquecimento se configura como um elo agonistico para ambos os autores,
que embora desempenhando for¢as opostas, acabam por inclui-lo na intensa luta afirmativa de
vida presente no individuo e ratificada pela sociedade. Ao iniciar esse processo de busca de
significado para o esquecimento, enquanto um distanciamento tragico que se instaura no
intervalo entre a memoria e a lembranca, encontra-se em “Além do bem e do mal” a seguinte
afirmacéo:

Tudo que ¢é profundo ama a mascara: as coisas mais profundas t€m mesmo
odio a imagem e ao simile [...]. Ha eventos de natureza tdao delicada, que
farifamos bem em soterra-los e torna-los irreconheciveis através de uma
grosseria; existem atos de amor e extravagante grandeza, apos os quais ¢é
aconselhavel tomar de um bastio e surrar a testemunha, para lhe turvar a

lembranca. Alguns conseguem maltratar e turvar a prépria memoria, para
. ’ . P o e 451
vingar-se ao menos desse cumplice — o pudor é criativo.

E interessante observar neste aforismo as imagens interpretativas utilizadas por
Nietzsche para descrever o movimento afirmativo da vida, instaurado no jogo permanente de

forcas antagonicas, presente em todo individuo singular: “0dio a imagem e ao simile”,

9 NIETZSCHE, 2009, p. 252 (GC, Nés, os impavidos, 356).
0 ARENDT, CH, 2005, p. 210.
1 NIETZSCHE, 2010, p. 42, grifo nosso (ABM, O espirito livre, 40).
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proprios das mascaras sociais a que todos os individuos se submetem e que, de alguma forma,
querem ser lembrados ou esquecidos. As vicissitudes que invadem a vida e que acabam por
interferir em nossas acOes deveriam ser “soterradas e tornadas irreconheciveis”, portanto,
relegadas ao abrupto e forcado esquecimento: “tomar de um bastdo e surrar” e, por fim,
“turvar a prépria memoria”. Ao concluir esse aforismo, Nietzsche € incisivo na percepcao
dindmica das forgas proprias de cada individuo: “todo espirito profundo necessita de uma
mascara: mais ainda, ao redor de todo espirito profundo cresce continuamente uma mascara,
gracas a interpretacdo perpetuamente falsa, ou seja, rasa, de cada palavra, cada passo, cada
sinal de vida que ele da.”*** Entende-se, portanto, a intensidade de forcas instauradas no
individuo e que o impulsiona a vitalidade criativa capaz de assimilar tudo o que se faz
presente em sua vida: memoria, lembranca, violéncia, esquecimento.

Seguindo por esse caminho interpretativo, ainda na perspectiva nietzschiana, o
esquecimento se configura como sendo necessario a criacdo de novos valores e, assim,
trafegar livremente na multiplicidade de forcas presentes em sua vida singular. E preciso
vencer o ressentimento, proprio daqueles “espiritos fracos”, que tudo guardam e armazenam
em sua memoria. A énfase dada por Nietzsche ao esquecimento como uma forca plastica,
capaz de criar novos valores, parte, sem duvida, da constatacdo feita por ele sobre o excesso
de memodria a que os individuos foram submetidos e o quanto isso custou para a cultura. Se a
memoria € uma forca que impde aos individuos um padrdo de comportamento social, gerando
uma moral de rebanho, igualmente o esquecimento se configura com igual forca, capaz de
fazer surgir os “homens fortes”, criadores de uma nova cultura. O espaco agonistico se
instaura nesse intervalo onde as forcas se impbem violentamente, cujo resultado ¢é
imprevisivel. Esquecer s6 é uma forca por estar no entre a memdria e a lembranca que se
utiliza da violéncia para se instaurar um novo comeco.

Para Arendt, no entanto, o esquecimento se configura em outra matriz interpretativa:
na esfera da politica, como resposta as atrocidades cometidas pelo sistema totalitario, €

preciso que ndo haja esquecimento. A filésofa afirma que:

Se existe uma experiéncia basica que encontre expressdo no dominio
totalitario, entdo, dada a novidade da forma totalitaria de governo, deve
ser uma experiéncia que, por algum motivo, nunca antes havia servido como
base para uma estrutura politica, cujo animo geral — embora conhecido sob
outras formas — nunca antes permeou e dirigiu o tratamento das coisas
publicas.*?

2 NIETZSCHE, 2010, p. 42, grifo nosso (ABM, O espirito livre, 40).
% ARENDT, OT, 1989, p. 513, grifo nosso.
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A énfase dada ao carater de novidade, atribuido por Arendt a forma totalitaria de
governo implementado principalmente por Hitler na Alemanha, a partir de 1933, so ficou
evidente quando a autora, j& nos Estados Unidos, em 1943, teve noticias das atrocidades
ocorridas nos campos de concentracdo: “fabricas de cadaveres™®®*. Como j& analisado
anteriormente, essa imagem aciona em Arendt a necessidade de aprofundar e relembrar as
terriveis peripécias do genocidio para que ndo caissem no esquecimento e se reduzissem
apenas a lembrancas traumaticas das vitimas. Por conta disso, Arendt se dedicou a aprofundar
0S mecanismos da violéncia como um importante instrumento capaz de gerar o poder e, ao
mesmo tempo, impor uma memoria que forcasse o esquecimento de si — a¢des utilizadas com
eficiéncia nos campos de concentracdo. E, ao mesmo tempo, utilizar-se da propaganda, como
foi abordado, com o proposito de criar uma “responsabilidade coletiva” em que todos se
sintam culpados pelo que aconteceu, acontece e acontecera.

Nessa vertente interpretativa, a memdria e a lembranca séo instauradas pela violéncia
e, a0 mesmo tempo, capazes de criar um esquecimento politico*®. Grande parte dos escritos
de Arendt enfatiza a importancia de considerar a questdo politica como forma de resgatar o
passado, como ja tratado anteriormente, como uma forca que nao se fixa nele, mas o empurra
para frente. O ndo esquecimento ndo é uma fragilidade, nessa viséo interpretativa, mas uma
forca capaz de gerar um novo comeco. O que ndo se quer, segundo a fildsofa, € instaurar um
valor ao ressentimento capaz de gerar um ato violento de vingangca como igual resposta aos
instrumentos de tortura, utilizados nos campos de concentracdo. Para ela, a histdria continua e
se renova a0 mesmo tempo, a cada chegada de um novo acontecimento inaugural sem, no
entanto, perder o “fio da tradicdo”. A luta de forgas instaurada no entre os homens se
configura, na visdo politica de Arendt, como fundador e necessério para constituir novo
sentido para propria politica. Este, como ja acenado, se configura no espaco da liberdade,
como resultado de um discurso provocativo da acdo que se concretiza no encontro com 0s
outros, diversos e plurais.

Para Arendt, o esquecimento, como se analisou, é entendido como uma forca politica
intencional instrumentalizada pelos governos como anulacdo de um passado vivido no entre
0s homens. Para Nietzsche, o esquecimento é uma forga que precisa romper com 0 excesso de

memoria que inviabiliza a acdo estética e criadora dos individuos singulares. Portanto, o

** Ibidem, p. 510.

#5 Conforme afirma Duarte (2002, p. 56): “Para Arendt, o trago marcante da modernidade ¢ o esquecimento da
politica, seja em funcéo do crescente emprego dos meios tecnolégicos da violéncia, aspecto em relagdo ao qual
os totalitarismos de esquerda e de direita constituem instancias limites, seja por causa da transformacéo
estrutural da esfera publica.”
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esquecimento configura-se, para ambos os autores, uma base interpretativa a a¢do politica ou
estética capaz de estabelecer novas possibilidades para a civilizagdo. Feito este percurso
interpretativo, pode-se indagar: se hd uma intensidade de forcas capaz de criar novos valores e
possibilitar, no campo da politica e da cultura, o surgimento de um novo comego, COmMo isso
se configura sem gerar outra imposi¢cdo da memdria? Ou ainda: como tornar possivel a
participacdo efetiva de individuos singulares, no espago publico agonistico das forcas, e dele
se configurar a pluralidade?

Para responder a essas questdes a principio antagdnicas, no capitulo seguinte sera
abordada a dindmica da “grande politica”, sustentada por Nietzsche, e a revitalizacdo
democrética, proposta por Arendt. Para isso, foi importante, neste capitulo, configurar o
cenario conceitual de onde parte a matriz singular destes autores, principalmente no que
concerne a dindmica de forcas que se instauram nos movimentos intensos a que Ssdo

submetidos os individuos em seu convivio social.
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4 MEMORIA E POLITICA NOS CAMINHOS DE NIETZSCHE E ARENDT

Nos capitulos anteriores, foram tratados alguns dos principais temas abordados nos
escritos de Nietzsche e Arendt. As questdes levantadas por eles ajudam a compreender, no
ambito da politica, que existe uma memoria a ser preservada e, a0 mesmo tempo, esquecida e
transvalorada pelo individuo, aqui entendido como participante da po6lis. O ponto de encontro
entre ambos os filosofos, mesmo que em perspectivas distintas, esta centrado no agon grego
como espaco privilegiado da pdélis na qual deriva a disputa, o confronto e, por vezes, o
consenso. A atencdo de Nietzsche se volta a civilizagdo grega por encontrar nela o contexto
heroico da disputa publica que, afastada de preocupacdes préaticas e dos afazeres econémicos,
agrega a violéncia, a crueldade, a escraviddo no bojo de sua configuracdo social. Este
movimento gerado no interior da polis torna possivel o despertar para uma acdo estética da
valorizacdo da criacdo e, consequentemente, da cultura*®. Para Arendt, 0 mundo grego
apresenta um espaco publico de vitalidade onde o jogo de forgas se instaura e a pluralidade
surge como assimilacdo das diferencas, propiciando um encontro democratico de cidadaos
livres.

A polis, entendida como um complexo jogo de relagfes entre os individuos, é o
espaco social de onde deriva a politica. Nesse jogo estdo presentes forcas que se digladiam
constantemente: aquelas que lutam pela mudanca social/politica e as que resistem ou se
acomodam a ela. A violéncia, a memdria, 0 esquecimento e a criacdo sao resultados deste
jogo instrumental de forcas politicas que se estabelecem na acdo dos individuos, tanto no
espaco privado, quanto no publico. Pode-se afirmar que a sociedade politica vive sempre em
busca da ocupacgdo desses espacos que constantemente se confrontam com a realidade da
mudanca ou sdo, por uma questdo de preservacdo da memoria do passado, resistentes a
qualquer situacdo ou movimento que os tirem do conforto de seus proprios espagos.

Durante todo o processo histdrico foram vivenciadas praticas politicas que se
firmaram a partir do constante jogo entre essas forcas e delas derivaram revoluces, ditaduras,
revoltas sociais, guerrilhas e movimentos partidarios. Na construcdo do cenério social/politico

ha sempre um dinAmico movimento que se constitui em um elemento a ser considerado na

6 A cultura, como j4 tratado anteriormente, estd presente no escrito de juventude de Nietzsche, “O nascimento
da tragédia”, entendida como socratica, artistica, tragica. Para ele, o que deveria prevalecer é a cultura artistica
como forma de estabelecer um movimento estético, sempre pronto e disponivel a criagdo. De acordo com Delbd
(2011, p. 163): “Em Nietzsche, o Estado se vincula da mesma forma a cultura artistica, quando alimenta a
vontade de arte, cumprindo sua tarefa de organizar a sociedade de forma a permitir o génio. Assim, o impeto
apolineo da natureza, o brilho e beleza, configurados na constante formacao de homens heroicos, move o Estado

grego.”
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acdo e no posicionamento politico existente entre os homens.

A partir desses pontos iniciais, é preciso, antes de tudo, buscar compreender o
processo historico em que se constitui esta pélis e sua estrutura organizativa: o Estado.
Entender a dindmica de alguns instrumentos utilizados para a conservacado e a perpetuacao de
uma memadria social que seleciona o que deve ser esquecido, inibe a criacdo de novos valores,
dificultando os processos de mudanca. Ao mesmo tempo, é preciso encontrar caminhos de
superacdo e valorizacdo da politica como um elemento capaz de produzir e ressignificar o

papel do individuo na pdlis.

4.1. O processo historico e a construcao politica do Estado

E a violéncia que da o primeiro direito, e ndo ha nenhum
direito que ndo seja em seu fundamento arrogancia,
usurpagéo, ato de violéncia.*’

Para dar lugar a acdo, algo que ja estava assentado deve ser
removido ou destruido, e deste modo as coisas sdo mudadas.**®

Se por um lado a violéncia fundou o Estado grego e o constituiu como modelo do
qual derivam os herdis, por outro, a organizacao do espaco publico da pdlis permitiu que a
dimensao estética fosse livremente desenvolvida e, por isso mesmo, invejada e cobicada por
outros povos.

Em “O nascimento da tragédia”, a luta entre os deuses gregos (Apolo e Dionisio)
acaba, segundo Nietzsche, com o acordo mutuo e conflituoso entre ambos em nome da
convivéncia social. O que estd em jogo, nesse caso, é a valoriza¢do da cultura enquanto
elemento proprio da civilizacdo. Nos “Fragmentos pdstumos”, Nietzsche ressalta o quanto era
salutar essa aproximacdo uma vez que o “grego dionisiaco tinha a necessidade de quebrar a
vontade do descomunal, multiplo, incerto, horrivel junto a uma vontade de medida,
simplicidade, de ordenagdo em regras e conceitos.” 9 A arte passa a ser a expressdo de livre
criacdo presente no proprio jogo de forcas instauradas entre a memoria e a lembranga: o
esquecimento criador. E neste estado estético que Nietzsche propde, em uma perspectiva
analoga, a aproximacao entre a politica e o Estado, estabelecida pela alianca apolinea com o

T NIETZSCHE, 2007, p. 46 (CP, O estado grego).
8 ARENDT, CR, 2004, p. 15.
% NIETZSCHE, 2012, p. 204 (FP, O contramovimento — arte. Nascimento da tragédia 11, 14 (14)).
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dionisiaco.

Embora a questdo da alianga entre Estado e politica — configuracéo e estrutura dessa
organizacdo estatal — ndo seja o tema central das reflexdes nietzschianas, nos prefacios
reunidos sob o titulo “Cinco prefacios para cinco livros ndo escritos”, especificamente no
prefacio “O Estado grego”, Nietzsche afirma que “ndo hd como impedir que tais homens
adquiram uma grande influéncia sobre o Estado.”**® Nesse mesmo preféacio, ele admite a
existéncia de um Estado permanente de guerra e chega a aludir a maxima hobbesiana da
“guerra de todos contra todos” e conclui: “Sem Estado, no natural bellum omnium contra
omnes, a sociedade ndo pode de modo algum lancar raizes em uma escala maior e além do
ambito familiar.”*®* A quest&o passa pela permanente existéncia de uma espécie de estado de
guerra onde o poder do mais forte, seja pela imposicéo violenta da forca, ou pelo discurso
persuasivo, se sobrepde aos argumentos dos mais fracos*®,

Dessa forma, pode-se admitir que a luta é sempre uma constante presente na
configuracdo do Estado, principalmente como um argumento de autossustentacdo da prépria
civilizacdo. As atencdes de Nietzsche e Arendt concentram-se nesse jogo de forcas politicas
por conta do uso da violéncia. De acordo com Nietzsche, o Estado se construiu juntamente

com todos 0s seus mecanismos de sustentacdo®®

. lgualmente é necessario, para Arendt,
preservar e conservar na memoria a lembranca de que essa mesma violéncia pode voltar para
manter ou criar um outro modelo politico de Estado. Pode-se afirmar, por caminhos
antagbnicos, que ha& uma memoria politica construida e alimentada pela iminente
possibilidade e permanéncia do uso da violéncia para garantir a sobrevivéncia de um modelo
de Estado™®.

E possivel constatar que a funcdo politica de um Estado é organizar, produzir e

expressar a autoridade e, a0 mesmo tempo, determinar os padrdes civilizatério e cultural de

0 NIETZSCHE, 2007, p. 50 (CP, O estado grego).

“®1 Ibidem, p. 49 (CP, O estado grego).

2 para Carl Schimitt, “a guerra ndo é, absolutamente, fim e objetivo, sequer contetido da politica, porém é o
pressuposto sempre presente como possibilidade real, a determinar o agir e o pensar humanos de modo peculiar,
efetuando assim um comportamento especificamente politico.” (O conceito do politico. Traducdo de Alvaro L.
M. Valls. Petropolis, RJ: Vozes, 1992, p. 60).

3 E importante ressaltar a influéncia de Burckhardt, presente neste argumento e que ja foi tratado por alguns
comentadores de Nietzsche, entre os quais, Chaves (2000) e Delb6 (2011). Para Jacob Burckhardt, “seja qual for
a origem do Estado, ele s6 podera demonstrar sua capacidade vital ao transformar a violéncia em energia, isto €:
enguanto crescimento material durar, cada forca vital tenta alcancar uma expansdo e aperfeicoamento completos,
externa e internamente, ignorando a validez do direito do mais fraco.” (Reflexdes sobre a histéria. Tradugdo de
Leo Gilson Ribeiro. Rio de Janeiro: Zahar, 1961, p. 43).

%4 para corroborar com essa afirmacéo, Aguiar (2009, p. 229) declara: “Arendt escreve que o fim da politica é
uma das mais evidentes tendéncias da vida moderna e a violéncia o seu corolario.”
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uma sociedade*®

. A politica pressupde ser um instrumento capaz de controlar, disciplinar e
manter esses principios conceituais do Estado. Para Bobbio, ha, nessa dire¢do, uma
preocupacdo ja descrita pela tradicdo grega preconizada por Platdo de se construir “um
modelo ideal de Estado”, espelhado no desejo de se construir uma “6tima republica”, ou por
outro lado pensar na dindmica do poder que impde ao individuo a questdo: “A quem devo
obedecer? E por qué?”*®®

Para Nietzsche e Arendt, a busca pela compreensdo do cenario politico em que se
sustentam tais argumentos esta ligada ao modelo imposto pela sociedade estamental primitiva.
Para estabelecer e criar uma ordem civilizatoria o poder se via compelido a buscar nos deuses
esse modelo ideal de governanca. As forcas primitivas da natureza, sua ordem inquestionavel,
tinham como principio e fim obedecer aos deuses e por eles serem recompensados, ou
castigados. Os reis passaram, durante muito tempo, a se autointitularem como os verdadeiros
representantes desses deuses, a quem todos deveriam obedecer e venerar.

A autoridade dos governantes se confundia com as crencas e, mais tarde, com a
religido enquanto poder visivel capaz de estabelecer praticas de sustentacdo da ordem divina e
da criacdo de uma cultura moral que pudesse servir de paradigma a uma vida feliz em
sociedade. A unido desses elementos (religido, autoridade e politica) passa pelo caminho e
busca da imortalidade, tal como presenciado na figura dos deuses gregos, que eram dotados
da natureza e forma humanas*®’. Essa mesma imortalidade foi instituida no sistema
monarquico, ao estabelecer o principio da hereditariedade como forma de perpetuacéo politica
no poder. A autoridade do Estado se reveste do principio sagrado da soberania hierarquica do
poder®®,

A dindmica estabelecida dessa unido ocorre em seu espacgo conflituoso de disputas e
guerras quando do encontro da cultura romana com a civilizacdo grega e, dessa forma, um

novo processo de aculturacao se estabelece, determinando novos padrdes sociais de conduta e

%5 Para Javier A. Lifschitz: “Cultura é um mandato, que tem como meta a introjec¢io da obediéncia, a diferenca
de civilizacdo, cuja meta € a vontade de poder, soberana e autbnoma. Cultura é uma forca reativa e civilizagdo
uma forca ativa, mas que acabou sendo submetida, por forca das organizacfes e coletividades humanas, ao
habito e a obediéncia. Na visdo de Nietzsche, o presente e 0 passado estdo sob o dominio das forgas reativas da
cultura, mas o futuro representa, através da transvaloracdo de todos os valores, a possibilidade do retorno a
civilizagdo.” (Nietzsche e o multiculturalismo. In: BARRENECHEA, Miguel Angel de; FEITOSA, Charles.
Nietzsche e as ciéncias. Rio de Janeiro: 7Letras, 2011, p. 290).

6 BOBBIO, Norberto. Teoria geral da politica: a filosofia politica e a licdo dos classicos. Rio de Janeiro:
Campus, 2000, p. 52.

%7 para Arendt (CH, 2005, p. 27), “a preocupagdo dos gregos com a imortalidade resultou de uma experiéncia de
uma natureza imortal e de deuses imortais que, juntos, circundavam as vidas individuais de homens mortais.
Inserida num cosmo onde tudo era imortal, a mortalidade tornou-se 0 emblema da existéncia humana.”

%%8 No entender de Arendt (EPF, 2005, p. 163), “a religido e a atividade politica podiam ser consideradas como
praticamente idénticas.”
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comportamento moral para 0 homem publico. O agon grego, destituido de normas e regras,
baseado no discurso livre de onde derivava toda acédo, cujo espaco publico era comum a todos
que dela participavam, cedeu violentamente seu espaco ao império romano. Ao se romanizar,
este agon perde seu espaco de liberdade e é revestido da legitimidade e, portanto, da
normatizacdo dos niveis de participacdo politica. Em “O nascimento da tragédia”, Nietzsche
constata: “De modo igualmente necessario cai um povo, a partir da vigéncia incondicional dos
impulsos politicos, numa via de mundanizacdo extrema, cuja expressao grandiosa, mas
também horrorosa, é o imperium romano.”*

Nesse processo de aculturagdo romana do Estado e da apropriagdo do modelo de
polis grega, o mundo ocidental se encontra diante de uma nova roupagem que formaliza,
parametriza e determina a acdo do individuo. A memdria dos herdis e de seus grandes feitos é
constantemente revisitada para serem imitados e venerados por todos. A ascensdo dos grandes
impérios se fortalece diante da artificialidade da participacdo cada vez mais excludente do
individuo na poélis, fazendo revigorar a tradicdo como forte lembranca que deve ser
preservada na memoria. Novamente se instaura 0 mecanismo de forca que ndo permite o
esquecimento criador de novos valores. Por isso, Arendt € afirmativa em seu posicionamento
de que o sentido da politica é a liberdade.

No entanto, Nietzsche e Arendt concordam que essa situagcdo de aparente conforto,
causado pela anulagdo do agon, gera igualmente 0o movimento de violéncia que rompe
momentaneamente as estruturas de organizacdo do Estado. Este é um fato relatado pela
historia da civilizacdo, que se vé constantemente sendo cenario de violéncia por mais poder e
forga. O aumento e a expansdo dos territdrios de dominio, as constantes invasdes, os conflitos
politicos causados por questdes sociais, culturais e religiosas, sdo demonstracGes reais desse
campo que quer regular os impulsos individuais e exercer, em nome do Estado, a
uniformizacédo das vontades, impedindo, dessa forma, a acdo criadora e plural dos homens.

Se o Estado é uma construcdo artificial gerada por um movimento violento e
condicionado a viver da e pela memoria, como afirma Nietzsche, ele é igualmente, para
Arendt, a possibilidade e palco das grandes revolugdes que provocam, constantemente, o

470

surgimento e a renovacdo de um novo comego” . A violéncia, fruto dos impulsos de forca,

estabeleceu uma forma de memdria organizada que instaura e conserva o poder: quer pelo seu

9 NIETZSCHE, 2007, p. 121, grifo do autor (NT, 21).

#1% Constata-se, no movimento da histéria, as constantes invasdes ou rupturas ocorridas durante o seu processo
civilizatério. A periodizacéo feita no século XIX, ao definir os periodos histdricos sempre a partir da matriz de
um acontecimento violento que exigiu da sociedade sua readaptacéo: a invencdo da escrita, a invasdo dos povos
ditos “barbaros” ao império romano, a revolugdo cientifica do século XV, a Revolugao Industrial e francesa, a
chegada do homem a lua e assim sucessivamente.
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carater natural, como afirma Nietzsche, ou instrumental, como entende Arendt. A politica
surge neste entrelagamento com a memaria, como uma arte propria daqueles que a praticam.
E essa historia que, segundo Arendt, ndo nos permite ficar no passado, que seria para
Nietzsche o excesso de memoria, um fardo que nos aprisiona e nos limita a criagdo, mas nos

impulsiona para frente e nos permite a transvaloragéo de todos os valores.

4.1.1 O entrelacamento da memoria e da politica: a for¢a do esquecimento

Ao pensar na dindmica da vida como renovacao e superacao dos valores, Nietzsche e
Arendt se encontram diante do desafio instaurado pela acao politica estabelecida na disputa de
forcas entre a memoria e a lembranca: o jogo do esquecimento. Nesse jogo, a politica
instrumentalizada quer mais forca e impulsiona a¢bes que levam os homens a resistirem,
conservarem ou implementarem mudancas na vida em sociedade. O esquecimento enguanto
forga plastica, na perspectiva nietzschiana, ocorre quando o individuo singular se permite a
livre criacdo e isso se concretiza a partir da destituicdo do excesso de memoria. Enquanto
forca, ele é perpassado pela vontade de poténcia que tenciona sempre mais forca,
configurando-se em uma agéo agonistica, impulsionando e resistindo a toda e qualquer forma
de pressdo feita pela memoria e a lembranca. No campo estético desse agon, a politica
gregaria impde violentamente ao individuo uma memoria do ndo esquecimento que o inibe a
querer ir para frente e 0 conduz a olhar para um passado que o fixa na lembranca dos grandes
feitos, monumentos e valores que precisam ser preservados e conservados. Nessa perspectiva
nietzschiana, o excesso de memdria se concretiza em uma politica instrumentalizada que inibe
0 esquecimento e, portanto, anula a criagdo de novos valores.

Por outro lado, o esquecimento, utilizado como recurso de uma posigdo politica, na
visdo arendtiana, tem um olhar analogo ao de Nietzsche, ao pensa-lo enquanto forca violenta
que impde a sociedade uma outra memoria que reduz o homem a situagdo de massa,
impedindo e cerceando o seu agir. A exortacdo arendtiana ao ndo-esquecimento tem seu
direcionamento ligado a politica, cujo olhar precisa se voltar ao passado para impulsionar o
homem para uma efetiva agdo no interior da poélis. Nessa direcdo, no entender de Arendt, o
homem busca encontrar a lacuna que ficou entre o passado e o futuro e dela exaurir novas
forcas impulsionadoras da vida. O homem singular se vé na polis e encontra nesse espaco
proprio das diferencas a pluralidade concretizada na acéo.

O encontro de Arendt com Nietzsche se configura nessa agdo propria do
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esquecimento que, na perspectiva nietzschiana, age a favor da criagdo estética de uma politica
capaz de ultrapassar aqueles valores que conduzem a passividade dos individuos singulares,
tirando-os da situacdo do animal de rebanho. Por outro lado, na visdo arendtiana, o néo-
esquecimento é uma forca capaz de, igualmente, romper com as estruturas de uma politica
organizada que quer a manutengdo do homem na condi¢do de massa, isto é, tolhido na sua
singularidade e liberdade. Nietzsche e Arendt encontram no animal de rebanho e no homem
da massa, aquele que tudo permite, aceita e age sem perceber a intencionalidade de uma
politica que o afasta do espago publico da pdlis. Para transvalorar todos os valores, na
perspectiva nietzschiana, ou se constituir o homem de ag&o, no entender de Arendt, é preciso
instaurar 0 campo agonistico, provocado pelo (ndo) esquecimento, que encontra no
movimento da polis seu lugar privilegiado onde acontece o discurso, a disputa, o confronto e,
por vezes, 0 consenso. Este espaco da polis é plural e singular, pois as diferencas préprias de
cada individuo ndo desaparecem, mas se juntam as forcas que se multiplicam e cedem lugar a
um novo evento.

Para Arendt, esse novo evento é sempre remetido ao ato de fundacédo, tema que ela
abordou, principalmente, na obra “Da revolu¢do”, na qual aprofundou o sentido
revolucionario presente, comparativamente, nos movimentos norte-americano e francés. Essas
acOes ocorridas no século XVIII revelaram o sentido proprio atribuido a Revolucdo, que
“enquanto frutos da acdo humana sdo rupturas no tempo.”*’ Pensar a perspectiva da
revolucdo enquanto uma ruptura, prépria da criacdo de novos valores, é estabelecer no jogo
das forcas entre o que € fixo e conservador de uma memoria que ndo quer se lancar ao
desconhecido, para um movimento ininterrupto, proprio de qualquer ato fundador. Pode-se, a
partir deste ato fundador, afirmar a existéncia de uma dindmica forga inaugural estabelecida
pelo novo que €, na maioria das vezes, uma criacdo violenta, na qual se rompe com as
fronteiras estabelecidas pelo jogo do (ndo) esquecimento, que impulsiona uma acao estética
da politica. De acordo com Bignotto, a questdo da fundacdo remete Arendt a argumentar que
essa acdo realizada pelos homens se assemelha “ao ato de gestacdo, e pensar ndo s as
consequéncias desse passo extremo, mas também os vinculos que os atores politicos
estabelecem nesse momento com o passado e com o futuro.”*"

Nesse encontro fundador, estabelecido pelo rompimento das estruturas organizadas

por uma politica que inibe a criacdo de novos valores, Nietzsche, tal como Arendt, concorda

T OLIVEIRA, José Luiz de. A fundagéo do corpo politico no pensamento de Hannah Arendt. 2007. Tese
(Doutorado em Filosofia) — Universidade Federal de Minas gerais, Belo Horizonte, 2007, p. 12.

42 BIGNOTTO, Newton. Maquiavel e 0 novo continente da politica: a descoberta do homem e do mundo. S&o
Paulo: Cia das Letras, 1998, p. 327.
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que tal movimento ocorria no &mbito do agon grego, espaco da liberdade e dos grandes feitos.
Este espaco agonistico, proprio da pdlis grega, exigia, por parte de seus participantes,
“disciplina e autodominio, para se chegar a ser o que se €, e desta forma, preocupacdes
econdmicas e morais devem ser descartadas.”*"

Esse é o entrelagamento da memoria e politica ocorrido pela instauracdo do (nao)
esquecimento, proprio do jogo de forgas criativo que empurra o individuo singular para um
olhar mais significativo e afirmativo da vida. Nietzsche e Arendt propdem, em perspectivas
distintas, uma revisdo do modelo politico instaurado em seu tempo historico, tendo como
referéncia 0 modelo instaurado pela polis grega. O objetivo de ambos se concentra na critica
ao modelo de uma meméria que instaura no individuo uma situagdo de animal de rebanho*’,

inibindo a estetizacdo da vida e da politica.

4.1.2 A proposta da grande politica e o encontro arendtiano da democracia

Nesse processo de valorizagcdo do (ndo) esquecimento como uma forga capaz de
gerar novo sentido a politica, como alerta Arendt, e assegurar a estetizacdo da vida como
elemento de criacdo de novos valores, como pretende Nietzsche, é possivel encontrar no
espaco agonistico da polis grega a referéncia critica ao modelo de Estado implantado a partir
do século XIX, no mundo moderno. O tema da modernidade, alvo das mais contundentes

475

criticas de Nietzsche, foi de alguma forma aceito por Arendt™. A modernidade, ao romper

seus lacos com a tradicdo, reduz a politica a “uma administracdo burocratica das necessidades

sociais™*"®

, uma vez que o espaco publico se transforma em um mero lugar de trocas, cujo fim
é, Unica e exclusivamente, a satisfacdo basica das necessidades de sobrevivéncia da vida em
sociedade. O individuo se vé diante da situacdo de viver em uma sociedade massificada que o
conduz a situacdo de rebanho, um homem da massa. Esse individuo massificado, tanto para
Nietzsche quanto para Arendt, vive na sociedade como num “circulo vicioso”, condicionado a
rotina do trabalho e impulsionado pelo consumo.

Nietzsche e Arendt constatam, de um lado, que o problema do seculo XIX,

% JULIAOQ, 2002, p. 117.

" Nessa aproximacdo entre Nietzsche e Arendt, animal de rebanho seria comparado ao homem de massa
presente na interpretagdo arendtiana apontada em “Origens do totalitarismo”.

5 Afirma Arendt (REV, 1990, p. 179): “Em outras palavras, o espirito politico da modernidade nasceu quando
0s homens ndo mais se contentaram com impérios que surgiam e desapareciam em perpétua mudanga, como se
0s homens almejassem estabelecer um mundo que pudesse durar para sempre, precisamente porque sabiam o

quanto sua época estava tentando inovar todas as coisas.”
*'® DUARTE, 2002, p. 59.
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principalmente com a ascensédo do positivismo, estava em considerar “que 0s homens séo
iguais por natureza e diferem apenas pela histéria e pelas circunstancias, de modo que podem
ser igualados, ndo por direitos, mas por circunstancias e pela educacdo.”*’’ Por outro, a
trilogia anunciada pela Revolugdo Francesa em 1789: igualdade, fraternidade e liberdade,
encontra sua expressdo mais forte no século XIX que, segundo Nietzsche, ndo trouxe
nenhuma vantagem a vida. Essa constatagdo permite entender o porqué de ambos os filésofos
centrarem seus esforgos na tradicdo como resposta a fragilidade do mundo moderno. A chave
de leitura interpretativa desse contexto da modernidade estava, de acordo com Ansell-
Pearson, “no espirito agonistico da polis grega quando pensaram criticamente a respeito da
politica no presente, equacionando a liberdade a acdo corajosa desempenhada na esfera
pUblica.”*"® Essa liberdade da sentido & politica, pois ela ocorre, tanto para Nietzsche como
para Arendt, no espaco publico, no qual é possivel agir e aparecer para além dos interesses
proprios de uma sociedade voltada para o consumo e a massificagio. E preciso resgatar esse
espaco agonistico e viabilizar um projeto politico que rompa com os modelos impostos pela
sociedade, que cerceiam a liberdade e a criagdo do individuo.

Nietzsche, como ja abordado anteriormente, ndo estruturou e nem organizou uma
politica para o Estado que pudesse servir de pardmetro para uma nova sociedade. Suas
abordagens politicas aparecem na maior parte de seus escritos, como criticas ao momento
historico nacionalista da sociedade moderna do século XIX. A tendéncia a se voltar a polis
grega é porque ele encontrava nesta cultura, principalmente a helénica, uma forma prépria da
convivéncia entre os individuos, na qual a rivalidade e o agon se instauravam livremente. Por
iSs0 a negacdo nietzschiana a qualquer forma de governo, seja ela democratica ou socialista,
pois enxergava nesses modelos a submissdo dos individuos e a anulagdo das diferengas, da
saudavel disputa e rivalidade entre os homens. Este estado, nascido sob a égide de uma
memoria que impds de forma violenta estruturas de controle e de disciplina, determinou a
fragilidade e o enfraquecimento das forcas criativas do homem.

A critica nietzschiana aos modelos politicos se volta, portanto, ao resultado imediato
que eles produzem: a situacdo de rebanho a que séo reduzidos os individuos singulares*”.
Nessa direcdo, Nietzsche prop6e um conjunto de acbes afirmadoras da vida, tais como:

“transvaloracdo de todos os valores” e a educacdo de “homens superiores”. Essas acOes se

T ARENDT, OT, 1989, p. 266.

8 ANSELL-PEARSON, 1997, p. 47.

¥ De acordo com Giacoia Junior (2005, p. 11), “para Nietzsche, o liberalismo burgués, com suas aspiragdes
universais a igualdade, no plano politico, leva, primeiramente, a tentativa de universalizagdo das institui¢des
democraticas e, a partir delas, ao nivelamento e igualizagdo da humanidade, transformada em ‘rebanho

EREE)

uniforme’.



162

concretizam no que ele denominou como “grande politica”**°. Como ja aludido anteriormente,
0 que se quer resgatar, nessa configuracdo da “grande politica”, € o seu caréater de vitalidade,
presente no encontro entre os homens, no qual restabelecem a situacdo agonistica das
relacBes: disputas, rivalidades, intensidade e pulsdo de vida criativa. O contrario a “grande
politica” se traduz em burocratismo, nivelamento e a uma memoria que conduz e disciplina a
acdo do homem que, para Nietzsche, seria a “pequena politica”.

A pequena politica €, para Nietzsche, propria da forma decadente da democracia, que
submete o individuo a situacdo de rebanho, de passividade frente ao novo, instaurando uma
forma homogénea de agir e de pensar. Uma democracia que busca um comportamento
comum a todos, atuando sobre as vontades dos individuos e anulando as diferencgas
individuais, também ¢é alvo de criticas de Arendt. Ao perder o espaco das diferencas, o
individuo se vé destituido de sua liberdade, tolhido de sua capacidade de atuar na polis. Resta
a ele apenas a obediéncia imposta pela tradicdo de uma memoria da submissdo, do deixar-se
conduzir pelos outros e pela vontade estabelecida juridicamente pela maioria. Nesse sentido,
anulam-se as disputas acirradas entre os individuos e perde-se a riqueza do espaco
agonistico®®*, préprio da pélis grega. Em seu lugar, configura-se um espaco politico
institucionalizado e arquitetado pelas revolucdes liberais*®? instaurando a passividade, a
homogeneizacédo e anulacdo das forcas criativas proprias de cada individuo singular.

Tanto para Nietzsche quanto para Arendt, mesmo em perspectivas distintas, a
democracia liberal reduz o individuo a situacdo propria das massas (rebanho) que, para
Duarte, se caracteriza por sua “desarticulacdo e desinteresse pelo mundo comum e por si
mesmas, isto €, a perda do ‘interesse comum’ e do ‘senso comum’, pois ja ndo t€m ‘entre si’
nada que possa relaciona-las.”*®® A opinido dessa massa (maioria), levada em conta nos
sistemas democraticos liberais, ndo produz um novo comego (Arendt) ou a transvaloracdo de
todos os valores (Nietzsche). Ela simplesmente reforca a estrutura criada e sedimentada pela
memoria que, ao tecer uma “identidade social”, impede o confronto, a disputa e a acdo que

surge no entre os participantes da pdlis, privilegiando a conservacéo, a tradi¢do, impedindo a

% para Nietzsche (2012, p. 568 — FP, 25(1), A grande politica), a grande politica se configura em uma guerra
que se da “através de todos os acasos absurdos de povo, classe, raga, profissdo, educagdo, cultura: uma guerra
como que entre o levante e o declinio, entre a vontade de vida e a busca de vinganga em relagdo a vida, entre
retiddo e pérfida mendacidade.” (Grifo do autor).

8 para Delbé (2011, p. 159), “o Estado, ao gerar o heroismo, ao alimentar o agon, sustenta em cada individuo
um amor proéprio nao egoista, que ao se satisfazer, satisfaz algo além de sua propria vontade e necessidade.”

*2 As principais revolucdes tratadas pelos dois filésofos em suas obras, a inglesa e a francesa, tem sua
importancia na elaboracdo do pensamento democrético liberal. A inglesa por representar 0 dominio econémico
nas decisbes do Estado. A francesa por construir o arcabougo teoérico e o fundamento da matriz do Estado
democrético.

*8 DUARTE, 2002, p. 62.
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criagéo e o0 surgimento de um novo comego.

Na busca de um caminho que possa romper com essa memdria instituida, capaz de
controlar a massa, Nietzsche e Arendt encontram solucdes distintas, proprias do dialogo com
seu tempo historico. O ponto comum, como ja abordado, esta centrado na critica a democracia
liberal, que subjugou o individuo a dominacdo do econdmico em detrimento da afirmacdo da
vida.

A resposta encontrada por Nietzsche como saida dessa situacdo de rebanho/massa,
prépria dos principios democraticos e nacionalistas do seculo XIX, difere da visdo arendtiana,
uma vez que para ele a transvaloracdo sé ocorreria em uma perspectiva aristocratica, que
traria de volta a disciplina, a hierarquia e instauraria novamente o espaco agonistico de uma

484 0 filosofo de “Além do bem e do mal” é contundente em sua critica a sociedade

nova polis
novecentista, principalmente no que diz respeito aos sistemas de governo (democracia,
socialismo, anarquismo) que, em sua perspectiva, significava o nivelamento do homem e a
anulacdo das diferencas proprias e singulares. Essas diferencas s6 podiam ser vistas e
percebidas no espaco agonistico da polis. O cenario, segundo Nietzsche, de decadéncia e
enfraguecimento da vida, proprio desta anulacdo agonistica presente em seu tempo, o leva a
reafirmar que “toda elevacdo do tipo ‘homem’ foi, até o momento, obra de uma sociedade
aristocratica — e assim serd sempre: de uma sociedade que acredita numa longa escala de
hierarquias e diferencas de valor entre um e outro homem.**®

Ao se posicionar favoravelmente a formacdo de homens superiores, capazes de
reestabelecer a acdo agonistica das forcas, Nietzsche revitaliza o espaco da criacdo estética da
acdo agonistica da politica*®®. A justificativa dessa afirmacdo se encontra no processo
ininterrupto que decorre da disputa derivada dessa “longa escala de hierarquias e diferencas”,
pois ndo ha como prever uma harmonia permanente entre 0s que mandam e 0s que obedecem.
Neste espaco agonistico, a instauracdo da violéncia € inevitavel e o dominio dos mais fortes
ird prevalecer sobre os mais fracos, revigorando e alimentando o jogo de forcas. Dessa forma,

0 homem superior resgata a memaria dos herdis, como nos tempos gregos, que da saudavel e

8 Ansell-Pearson (1997, p. 163), ao tratar dessa tematica do aristocratismo nietzschiano, afirma ser Nietzsche
inflexivel em sua convicgdo de que “sé uma sociedade aristocratica pode justificar terriveis, mas nobres
sacrificios e experiéncias, pois apenas essa espécie de sociedade esta preparada ndo para a justica ou compaixao,
mas para a continua autossuperacdo do homem — e da vida.”

*® NIETZSCHE, 2010, p. 153 (ABM, 257, O que é Nobre?).

*® para combater as praticas politicas do socialismo e do nacionalismo, Nietzsche (2010, p. 237 — HDH, 480,
Inveja e indoléncia em direcBes diversas) reafirma o seu posicionamento em defesa dos homens superiores, ao
afirmar: “Sem duvida, se conseguirem fazer do espirito da agdo em massa o espirito das classes superiores da
sociedade, as hostes socialistas terdo todo o direito de buscar nivelar-se também exteriormente com aquelas, uma
vez que interiormente, na cabeca e no coragdo, ja estardo niveladas. Vivam como homens superiores.” (Grifo
N0Sso).
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dura rivalidade entre os homens, cede espaco ao esquecimento criador*®’

, tornando-o apto a
transvalorar permanentemente todos os valores.

Nessa interpretacdo, o0 desafiante tema nietzschiano do homem superior, o
aristocrata, se estabelece como uma guerra a todos os valores impostos pela tradi¢do social
que cerceia a liberdade criativa do individuo, ao anular as diferencas existentes entre 0s
homens. Na forte critica presente em “Além do bem e do mal”, Nietzsche se posiciona
favoravelmente a exploracdo afirmando ser ela “propria de uma sociedade corrompida, ou
imperfeita e primitiva: faz parte da esséncia do que vive, como funcao organica basica, € uma
consequéncia da prépria vontade de poténcia, que é precisamente vontade de vida.”*®® A
aristocracia passa a ser também uma expressao da vontade de poténcia, do quantum de forcas
que ela constantemente se vé impelida a criar a partir do constante conflito instaurado pelas
forcas. Para Benoit, “toda forca esta em confronto com outras forcas, toda vontade de
poténcia entra em conflito com outras vontades de poténcia.”*®® Ao entender a proposta
nietzschiana de valorizacdo da aristocracia é perfeitamente possivel tratd-la, nesta
interpretacdo, como um jogo de forcas politicas presentes no préprio confronto “com as outras
vontades de poténcia”, estabelecendo uma forma estética e criadora de novos valores que quer
sempre crescer, expandir-se de forma espontanea e, a0 mesmo tempo, agressiva, no qual a
critica aos valores impostos pela modernidade possa encontrar 0 seu contraponto: a vida em
toda a sua intensidade. Em “A gaia ciéncia”, Nietzsche se posiciona diante desse impulso

inerente aos afirmadores da vida, que aceitam e se permitem a busca constante de mais forca:

eu ainda vivo, eu ainda penso: ainda tenho que viver, pois ainda tenho que
pensar [...] quero cada vez mais aprender a ver como belo aquilo que é
necessario nas coisas. Amor fati: seja este doravante, 0 meu amor [...] que a
minha Unica negagdo seja desviar o olhar! E, tudo somado e em suma: quero
ser, algum dia, alguém que diz Sim!*®

Nessa declarada opcdo nietzschiana pela vida estd, na interpretacdo de Benoit, um
dizer sim também ao mundo e que esta é uma decisdo propria dos individuos singulares®®.

Seguindo por esse caminho interpretativo, é possivel retomar o ponto de encontro de Arendt

87 Na interpretacdo de Ansell-Pearson (1997, p. 79), os gregos vivenciavam essa dindmica prépria da acéo
agonistica e por isso “reconheciam esse terror e absurdo, inventando a arte para experimentar a vida como
fenbmeno estético, em que o ser humano transcende a natureza meramente individual e obtém o vislumbre da
vida como eterno vir-a-ser.”

88 NIETZSCHE, 2010, p. 155, grifo do autor (ABM, 259, O que é nobre).

8 BENOIT, Blaise. Meio-dia; instante da mais curta sombra. Tradugdo Guilherme Teixeira. Cadernos
Nietzsche, Sdo Paulo, v. 23, p. 7-26, 2007, p. 26.

90 NIETZSCHE, 2009, p. 188, grifo do autor (GC, 276, Para 0 ano novo).

1 para Benoit (op. cit., p. 22), “compete a nos aquiescer, afirmar. Edipo, que arranca os proprios olhos para néo
enxergar a realidade, € a propria fraqueza.”
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com Nietzsche, para além do aristocratismo nietzschiano presente em sua opgéo critica a
modernidade. O que ambos tém em comum € a sua opg¢do pela vida e pela renovagdo do
mundo: o Amor fati*®* é, analogamente, 0 Amor mundi*®.

Para Arendt, “a humanidade socializada é aquele estado social no qual impera
somente um interesse, e 0 sujeito deste interesse sao as classes ou a espécie humana, mas nao
o homem nem os homens.”*** Dessa forma, a acdo se tornou previsivel, calculada e
engendrada para conservar a passividade do individuo diante dos fatos que ocorrem em seu
entorno social. Ndo ha aqui a pretensdo arendtiana de se recorrer aos homens superiores para
transvalorar todos os valores, como pretendia Nietzsche, mas uma constatacdo de que ha
sempre um novo comeco capaz de surgir no espaco publico estabelecido no entre os homens.
Este € o vinculo fundador da acdo: a sua capacidade de ser inaugural e sempre na companhia
dos outros, portanto capaz de romper com 0s lacos que aprisionam os homens. A democracia
liberal, ao estabelecer um valor a sociedade do consumo, criou formas e mecanismos para
reduzir a participacdo dos individuos na polis transformando estes espagcos em meras formas
burocraticas da acdo para satisfazer apenas as necessidades sociais.

Pensar a acdo como um novo comeco é reafirmar a possibilidade de uma constante
renovacdo do principio fundador da politica que, no entender de Arendt, estd intimamente
ligado a liberdade. Na interpretacdo de Duarte:

A liberdade é uma capacidade humana e ndo uma “disposicdo humana
interna”, isto €, uma propriedade inalienavel de cada homem no singular, de
modo que, de uma perspectiva politica, é preciso afirmar que ndo é o homem
gue possui a liberdade, mas é a liberdade que vem a ser com o0 advento de
homens capazes de agir e falar no mundo®®*.

Essa capacidade de “agir e falar no mundo” exige, tanto para Nietzsche quanto para

Arendt, uma mudanca radical na concepcdo e conducdo das coisas relacionadas ao mundo.

%92 Na interpretacéo de Scarlett Marton (1986, p. 223): “No amor fati, Nietzsche pretende descobrir a ‘formula da
grandeza do homem’. Nem conformismo, nem resignac¢do, nem submissdo passiva: amor, nem lei, nem causa,
nem fim: fatum. Converter o impedimento em meio, o obstaculo em estimulo, o adversario em aliado é afirmar,
com alegria, o acaso e a necessidade ao mesmo tempo; € dizer sim a vida.” (Grifo da autora).

98 Arendt, em suas obras, deixa clara a sua opcdo pelo mundo no qual os homens habitam, ao afirmar no prélogo
de “A condi¢do humana” (2005, p. 10) que “o mundo — artificio humano — separa a existéncia do homem de todo
ambiente meramente animal; mas a vida, em si, permanece fora desse mundo artificial, e através da vida o
homem permanece ligado a todos os outros organismos vivos.” Para Odilio Alves Aguiar, neste prologo esta
presente o posicionamento arendtiano em relagdo ao “cuidado com o mundo comum, o amor mundi, o respeito
aos espacos onde os homens podem circular e se sentir amparados pela presenca dos iguais e dos diferentes. As
categorias que emergem nessa recuperacao da politica, em Arendt, sdo: condi¢do humana, espaco publico,
liberdade, pluralidade, fundagdo, iniciativa, resisténcia, desobediéncia civil, participagdo e aparigdo.” (A
dimensdo constituinte do poder em Hannah Arendt. Trans/Form/Acéo, Marilia, v. 34, p. 115-130, jan. 2011, p.
120).

%% ARENDT, CH, 2005, p. 334.

% DUARTE, 2003b, p. 9, grifo do autor.
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Ambos concordam com a faléncia do sistema de governo implantado no século XIX,
principalmente no que se refere a anulagdo dos espagos de confronto nos quais os individuos
poderiam livremente “aparecer”. Se para Nietzsche a resposta era em favor da aristocracia,
para Arendt, era necessario validar a renovacdo do principio democratico*®, ndo aquele
pautado pela tradicdo moderna, cujos resultados sdo sentidos em seu tempo: o vazio do poder,
espaco aberto a implantacdo do sistema totalitario. Cabe, portanto, no pensamento de Arendt,
reestabelecer o principio fundador da democracia que possa, de fato, se configurar em um
espaco aberto e plural de participacdo dos individuos. Nesse sentido, a politica seria 0 espaco

da espontaneidade®®’

, por meio da qual fosse possivel criar formas de associagdo menos
centralizadas e burocratizadas, tal qual o era no movimento originario da polis grega, onde
prevaleciam a ousadia, a criatividade e as diferencas. O ato fundador, como aprofundado em
sua obra “Da revolucdo”, € sempre inaugural, capaz de permanentemente criar um novo
sentido para a politica, principalmente se levar em conta que “uma instituicdo permanente,
que desejasse ser duradoura e englobasse esse espirito e o estimulasse a novos
empreendimentos, estaria sentenciando o seu préprio fracasso.”*®® Nio se trata, portanto, da
reproducdo de um ciclo social que se configura a cada ato fundador, mas de uma possibilidade
de sempre estar pronto para se autocriar, movimentar-se a cada novo comeco. No entender de

Porcel, ndo existe, para Arendt,

[...] nenhuma garantia ndo politica contra a politica, somente a fundacédo de
um mundo comum que seja espaco onde o homem aparece pode dar
nascimento aos seres humanos, este espago escapa ao controle disciplinar na
medida em que ndo estd associado a um espago delimitado [...] e ao se
libertar deste quadro disciplinar, de seu saber, de sua técnica e de seus
regulamentos apoia-se a uma praxis que o0 guia tanto ética quanto

politicamente, aberta ao inédito*®*.

Nesse encontro de Nietzsche com Arendt, pode-se resumir que ambos consideram a
politica como agonal — um espaco onde os individuos singulares se confrontam. Eles

encontram no espago publico, instaurado pela tradigdo grega, a fundagdo da pdlis, palco de

% Arendt afirma (REV, 1990, p. 215): “o que chamamos hoje de democracia é uma forma de governo em que a
minoria governa, pelo menos supostamente, no interesse da maioria.”

7 para Porcel (2012b), como para outros comentadores, Arendt aprofundou a temética do totalitarismo para
justamente denunciar qualquer forma de poder que tire do homem a sua capacidade de pensar e agir livremente
em favor da pdlis que se constitui como o espaco publico das diferencas, do confronto e de valorizagdo
afirmativa da vida. Afirma Porcel (op. cit., p. 58): “para Arendt a espontaneidade ndo ¢ a forma mais elementar
de um ethos, que pressuporia um elemento de liberdade e de resisténcia ao poder; a espontaneidade ndo pode ser
jamais eliminada j& que ndo se trata somente da liberdade humana, sendo por estar ligada a vida mesma no
sentido da simples manutengdo da vida.” (Tradug@o nossa).

%% ARENDT, REV, 1990, p. 186.

9 PORCEL, 2012b, p. 59, grifo do autor, traduc&o nossa.
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uma acdo ininterrupta capaz de, continuamente, se permitir renovar. Na estetizacdo da
politica, configurada por Nietzsche na grande politica, a presenca aristocratica é inaugural
para estabelecer, no campo da memoria social, 0 espaco da disputa presente na organizacao
estrutural do poder: mandar e obedecer. Na interpretacdo de Marton, “a cada momento,
surgem necessariamente vencedores e vencidos, de sorte que as hierarquias que se
estabelecem n&o séo jamais definitivas.”® Essa acdo pode também ser entendida como ponto
de partida para o contraponto arendtiano da dindmica do jogo de poder que se instaurou desta
relacdo entre 0 mandar e o obedecer, a acdo da pluralidade estabelecida no entre os homens.
Nesse espaco agonistico das diferencas é possivel encontrar na dindmica da grande politica e
na renovacdo democratica elementos afirmadores da vida e do mundo. O amor fati, entendido
como a intensidade de vida que quer sempre para frente, no pensamento nietzschiano,
impulsiona a acao criativa do homem, no qual se vé diante de si 0 mundo em todas as suas
possibilidades, destituido do cerceamento de uma memoria que Ihe impde regras e normas.
Essa acédo afirmativa da vida se encontra na criagdo de novos valores que permitem ao homem
viver intensamente cada instante e o impulsionam sempre a querer mais. Por outro lado, o
amor mundi, que para Arendt se constitui “naquilo que é criado através da acdo em conjunto,
0 amor que d& uma durabilidade as invencdes da liberdade politica, como também
proporciona uma realidade estavel as geracdes futuras.”™ A critica a0 modelo de Estado,
implantado a partir da politica desenvolvimentista do século XIX, é presente em ambos 0s
filésofos, no qual o projeto original da democracia é substituido pela submissdo e anulacédo

dos individuos, tornando-os homens da massa/rebanho.

500 MARTON, Scarlet. Nietzsche, seus leitores e suas leituras. S3o Paulo: Barcarolla, 2010, p. 147.

%01 ASSY, Bethania. Arendt e a dignidade da aparéncia. In: DUARTE, André Macedo.; LOPREATO, Christina.;
MAGALHAES, Marionilde. Brepohl. A banalizacio da violéncia: a atualidade do pensamento de Hannah
Arendt. Rio de Janeiro: Relume-Dumara, 20044, p. 57.
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4.2 Nas fronteiras da politica: o jogo presente na condi¢do humana

A politica ndo é um jardim-de-infancia: em politica,
obediéncia e apoio s&0 a mesma coisa °*

Criar um partido da vida forte o suficiente para a grande
politica.”®®

Uma vez constituido o espaco publico agonistico como um dos pontos de encontro
entre Nietzsche e Arendt, cabe agora ressaltar os aspectos fronteiricos dessa aproximacao e,
consequentemente, seu distanciamento. Tendo como base o conceito de memdria social como
sendo polissémico®®, é possivel acrescentar que esta é igualmente resultado de uma politica
que se estabelece nas relagcBes que ocorrem no entre 0s homens. A politica, entendida em sua
dimensdo mais ampla, ndo esta circunscrita aos jogos de poder partidario, como simples
instrumento juridico, ou mesmo como um acordo contratual entre o individuo e a sociedade.
A politica, tanto em Nietzsche quanto em Arendt, é uma acdo derivada da multiplicidade de
forcas presente nos individuos singulares que se mostram nos espacos publicos em toda a sua
intensidade. A acdo da politica ndo deve ser o resultado da passividade ou da imposicdo
normativa de uma lei que cerceie a liberdade e a criacao estética propria dos individuos.

Por outro lado, é possivel, como demonstrou Arendt em “Origens do totalitarismo”,
que por conta do vazio do poder a violéncia instaure uma politica capaz de anular essa
participacdo ativa dos individuos, destituindo, em um primeiro momento, 0s espacos publicos
do debate, confronto e encontro das diferencas singulares. Em decorréncia disso, esta politica
acaba por aniquilar as diferencas e, consequentemente, a liberdade da acdo criativa dos
individuos. Para Aguiar “o poder, assim, tornou-se sindnimo de forca e de violéncia.”>®
Tanto em Nietzsche quanto em Arendt este movimento é, muitas vezes, legitimado pelo poder
do Estado, quando este se utiliza dos mecanismos e instrumentos proprios da democracia. A
violéncia, inaugural do jogo politico no pensamento nietzschiano, e instrumental para Arendt,
é capaz de criar uma memoria organizada. Esta, por sua vez, conduz os individuos a um
esquecimento de si e a passividade momentanea diante dos assuntos politicos, 0 que, para
ambos, representaria a anulacéo da agdo conflituosa, competitiva, agonistica e salutar, propria

dos espacos publicos. Para Arendt, o regime totalitario implementou o ardiloso procedimento

%02 ARENDT, EJ, 1999, p. 302.

503 NIETZSCHE, 2012, p. 569 (FP, 25(1) A grande politica).
%04 Cf. GONDAR, 2005, p. 13.

5 AGUIAR, 2011, p. 121.
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que uniu a violéncia legitimada pelos mecanismos do poder, associando-a, como suporte de
validade, a deturpadora ideia de que todos participavam igualmente das agdes politicas e a
conformidade a que se submetiam os individuos por julgarem estar protegidos e seguros pelo
Estado®®.

Se essa violéncia pode ser legitimada pelo Estado, concorda-se com Duarte quando

afirma que:

A legitimidade e a durabilidade das instituicGes politicas ndo dependem da
formac&o racional e moral de uma vontade coletiva Unica, mas da disposi¢do
presente e continua dos cidadaos para apoiar o poder, as leis e as instituicdes
politicas constituidas que vinculam os cidadaos entre si. O consentimento as
leis ndo depende nem de uma submissdo involuntaria e cega ao passado, a
tradicdo e a autoridade constituida, nem de um reconhecimento
racional-moral da validade do ordenamento legal vigente, mas, como nos
diz Arendt, do “desejo de jogar”, isto €, de participar ativamente da
comunidade politica a que se pertence.®®’

Seguindo por esse caminho descrito por Duarte, é possivel aproximar as fronteiras
que separam o0 pensamento nietzschiano daquele formulado por Arendt, no que diz respeito ao
ordenamento moral instituido pela tradicdo no campo da politica. Todo esse percurso foi
criticamente tratado por Nietzsche em suas obras, principalmente na “Genealogia da moral”,
em que ele descreve o processo violento, instrumentalizado pela moral judaico-crista, pelo
qual foi o homem introduzido a ordenacdo social. A coletividade se constituiu num ambito
controlado por uma moralidade que nega a individualidade e gera a passividade e acomodacéo
do animal de rebanho. Arendt, por sua vez, em “Entre o passado e o futuro”, se preocupa em
separar 0 que é préprio do campo da religido e o que se refere a politica. O percurso histérico
realizado por Arendt traz a tona a trilogia politica: tradicdo, autoridade e religido como
inseparaveis do poder™®. Nesse sentido, ela se aproxima da perspectiva critica de Nietzsche
ao afirmar que essa alianca criou, ao longo da histéria da humanidade, uma equivocada
compreensdo de que a autoridade se constitui a partir da moral religiosa. Para Arendt, é mais
“provavel que a autoridade, ja que se baseia na tradicao, tenha uma origem politica romana, e
que sO foi monopolizada pela Igreja quando se tornou a heranca politica e espiritual do
Império Romano.”*

Decorrente dessa tradigdo romana, ligando a moral & politica, a fronteira entre os dois

506 ARENDT, OT, 1989, p. 406.

%" DUARTE, 2008a, p. 10.

%08 Essa distincao ja foi abordada no segundo capitulo da tese.

%09 ARENDT, Hannah. A dignidade da politica: ensaios e conferéncias. Traducdo de Helena Martins e outros.
Rio de Janeiro: Relume-Dumard, 2002, p. 59.
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filosofos parece novamente se estreitar quando se trata do conceito de liberdade desatrelada
de uma concepcéo teleoldgica da acdo virtuosa a que todos 0s homens estdo submetidos. Na
Otica de Nietzsche, a liberdade é o impulso préprio do jogo de forcas, ndo se opondo as
necessidades vitais, por isso ndo pode estar circunscrita a uma ordem moral, mas é
eminentemente estética>'’. De forma analoga, Arendt iré se posicionar no sentido de garantir
que a liberdade esteja vinculada ao campo da acdo e dé um sentido e significado a politica.

11 trouxeram a tona: o

Para isso, era necessario valorizar o que as revolucdes modernas
restabelecimento do vinculo entre a acdo e a liberdade, “bastante comum na Antiguidade
grega e romana.”*? De acordo com Duarte, 0 pensamento arendtiano foi marcado a partir dos
anos 1950 por uma declarada opcao “concedida as experiéncias politicas grega e romana,
numa atitude tedrica que evidencia seu claro distanciamento em relacdo aos principios
fundamentais da filosofia politica de inspiracdo crista.”>*®

Ao estabelecer esse distanciamento tedrico e sua adesdo as experiéncias politicas
grega e romana, Arendt ira reforcar seu posicionamento em relacdo a acdo engendrada a cada
“novo comeco™™*. Esse ato fundador é constante e ininterrupto, configurando-se, no campo
da politica, um espaco criador e renovador dos movimentos gerados com a chegada de um
novo evento. Nesse sentido, hd também de aproximar as fronteiras entre o pensamento
estético nietzschiano com as concepcdes politicas de Arendt. A liberdade é a acdo expressa
pela necessidade que os individuos tém de afirmarem a vida que se manifesta no espago
publico da pdlis, no qual a forca estética esta presente e da sentido a politica.

Essa proximidade entre ambos os filésofos pode ser também conflituosa no que se
refere a concepcdo politica proposta pela grande politica de Nietzsche que critica
enfaticamente a democracia e propde o retorno a aristocracia. Como ja abordado, eles
denunciam, em perspectivas distintas, a forma e a concepcdo novecentista do liberalismo
econémico que reduz as possibilidades de uma acéo efetiva e criadora na politica. No entanto,
Arendt aposta na revitalizagdo da democracia contemporéanea como instituicdo capaz de
possibilitar a livre participacdo dos individuos. Para ela, a democracia seria efetivada nas

acoes livres criadas a partir da pluralidade que surge no entre os homens, resultado da

°19 cf. BARRENECHEA, 2000, p. 15.

> Arendt se reporta as revolugdes francesa e norte-americana.

*12 Cf. ARENDT, REV, 1990, p. 34. Nessa mesma abordagem sobre a acdo atrelada a liberdade, Arendt conclui
afirmando que “somente onde o pathos da novidade estd presente e onde a novidade conecta-se a ideia de
liberdade podemos falar de uma revolugo.” (Ibidem, p. 34).

13 DUARTE, 2003b, p. 8.

514 Essa constatagdo traz consigo a dindmica e a forca que o estudo do passado representa no pensamento
arendtiano. Arendt ndo se filia aqueles que encontraram o passado e nele permaneceram, ou ao grupo que busca
recriar o passado no presente.



171

participacao efetiva dos individuos no espaco publico da pdlis. Para Nietzsche, no entanto, a
forca e a vitalidade estdo centradas no modelo aristocratico, que poderia ser restaurado por
filosofos-legisladores, que ultrapassariam a fraqueza gerada pela decadéncia da democracia.
A forca, a violéncia, a crueldade, a dominacdo e a submissdo dos individuos, nesta Otica,
constituem a estrutura social propria da convivéncia entre os homens. Para o filésofo de
“Além do bem e do mal”, “a obediéncia foi até agora a coisa mais longamente exercitada e

cultivada entre os homens™®®®

e ela fica mais evidente nesse processo de decadéncia no
periodo novecentista; por isso Nietzsche propde a formacéao e educacdo de homens-superiores
para conduzirem o processo de transvaloracéo de todos os valores®,

Outro aspecto importante que contribui para estabelecer com clareza a distingéo da
concepcao politica de ambos os filosofos, se refere ao critério de legitimidade conferido por
Arendt a acdo dos individuos presentes no espaco publico. A legitimacdo do poder € para
Arendt uma condicdo que sustenta a organizacdo social, na qual os individuos podem
livremente atuar, pois “o assentimento implica o reconhecimento de que nenhum homem pode
agir sozinho, de que os homens, querendo realizar algo no mundo, devem agir de comum
acordo.”*" Na perspectiva nietzschiana, ao contrério, “o critério de legitimidade n&o esta
dado por uma convengio, um pacto ou um critério de justica. E a propria vida que impde
relacBes de dominacdo, de hierarquia.”®® Vale ressaltar que Arendt ndo descarta a questdo da
hierarquia presente nas relacGes entre os homens, porém esta é sempre legitimada por uma
autoridade que se constitui ndo pela forca da violéncia, mas pelo consentimento dos
participantes da pdlis.

Em resumo, pode-se, a partir dessas constatagdes, demarcar essas diferencas e
reforcar que o posicionamento de ambos os filésofos responde a demanda prdpria de seu
tempo historico. No entanto, como ja abordado, as suas criticas encontram um alvo comum
presente no periodo novecentista e com repercussdes no século XX: a decadéncia dos valores
democraticos, a submissdo do homem ao dominio do econémico, o esvaziamento do poder, a
legitimidade da acdo e da liberdade e a restauracdo do espaco publico da polis. Essas

questBes, proprias do campo social da politica, reforcam o posicionamento estético presente

*15 NIETZSCHE, 2010, p. 85 (ABM, 199, Contribuicao & histéria natural da moral).

*16 Conforme a interpretagdo de Ansell-Pearson (1997, p. 167), “para Nietzsche, a capacidade de construir um
novo futuro depende de uma aptidao para ver uma continuidade fundamental com as forcas do passado na forma
de tradi¢bes.” Na interpretagdo feita por Viesenteiner (2006, p.141) sobre a grande politica, ele afirma que
“preparar as condi¢des para os legisladores do futuro é operar também uma espécie de reorientacdo de cultivo da
humanidade, impulsionar radicalmente 0 homem e forgé-lo a tomada de uma séria deciséo.”

517 ARENDT, VE, 2010, p. 469.

58 BARRENECHEA, Miguel Angel de. Transvaloracio de todos os valores e nova era tragica na perspectiva de
Nietzsche. Estudos Nietzsche, Curitiba, v. 3, p. 91-115, jan./jun. 2012, p. 105.
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no jogo de forgas que se configura na agéo exercida pelo esquecimento.

4.2.1 O espaco politico/social do esquecimento

Se me recuso a lembrar, estou realmente pronta a fazer
qualquer coisa — do mesmo modo como a minha coragem seria
absolutamente temeraria se a dor, por exemplo, fosse uma
experiéncia imediatamente esquecida.”®

O esquecimento é um tema recorrente nos escritos de Nietzsche e Arendt, como ja
tratado nos capitulos anteriores desta tese. A teoria defendida é que para Nietzsche, o
esquecimento tem a mesma fungdo que o ndo esquecimento para Arendt, qual seja: exercer
uma forca entre a memoria e a lembranga, capaz de gerar uma agdo criadora e efetiva sobre a
polis. O esquecimento, de acordo com Nietzsche, conduz livremente a “alma do artista”,
fortalecendo um movimento estético capaz de afirmar a vida em toda a sua intensidade, por
isso a necessidade de denunciar o excesso de memoria responsavel por instituir uma moral
propria aos homens de rebanho. Para Arendt, por conta de sua preocupacao politica, o ndo-
esquecimento é uma forca capaz de revigorar a a¢do, tornando possivel um desmantelamento
produzido por uma memdria organizada que impele o homem ao esquecimento. Os
movimentos politicos instaurados no mundo contemporaneo, em sua maior parte, continuam a
utilizar desse forte mecanismo de poder que aglutina autoridade, vigor e tradicdo%°. Nesse
sentido, esquecimento e ndo esquecimento ndo sdo antagdnicos, mas forcas que, analisadas
em suas perspectivas distintas, atuam sobre 0os homens e os impulsionam a buscar uma efetiva
acao na polis, na qual a manifestacao politica se torna efetivamente estética.

Desta forma, pode-se deduzir que qualquer acdo politica é estética®, pois uma vez
anulado o espacgo de criagdo, perde-se a liberdade e, consequentemente, todo o sentido da

politica. Esse espaco configura-se agonistico na medida em que permite a livre instauracdo do

519 ARENDT, RJ, 2004, p. 159.

520 A tradic&o tem um sentido mais amplo que pode ou ndo ser atribuida ao caréter religioso, instituicdo que tem
como base de sustentagio de seus argumentos, a fé na promessa. E preciso associa-la ao fato de que, na
sociedade moderna e contemporanea, a tradicdo esta ligada também & capacidade que o individuo tem de
estabelecer uma relagdo direta com o progresso e com o mundo do trabalho que ird lhe garantir acesso a
cidadania, a que se chamou de dignidade do homem.

>21 E importante ressaltar que Arendt ndo adere & estetizacdo da politica por considerar uma possibilidade de ser
entendida como um retorno ao romantismo e enfraquecer o sentido da agdo politica. No entender de Karin Fry,
“a arte pode ajudar a agdo, porque poetas e artistas preservam as historias das agdes para imortalizarem os atos,
mas o processo artistico em si ndo ¢ agdo para Arendt.” (The role of aesthetics in the politics of Hannah Arendt.
Philosophy Today, ProQuest Research Library, v. 45, 2001, p. 45). O que se quer aqui apropriar é o sentido
estético da criagdo que possibilite estabelecer uma ruptura capaz de inaugurar um novo cCOmego, Ou Seja, a
apropriagdo arendtiana do “novo comego”.
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jogo de forcas das diferencas. A acdo estética e a politica surgem no encontro com esse
dindmico e ininterrupto movimento que ocorre no interior desta polis. A passividade do
animal de rebanho — como afirma Nietzsche em seus escritos —, comparada ao homem da
massa, na otica arendtiana, se traduz pelo enfraquecimento intencional organizado sob a égide
do estado no qual se submetem os individuos, fazendo-os crer estarem protegidos. Esse
sentimento de pertenca a um Estado protetor tira dos individuos a sua espontaneidade®?,
colocando-os a margem do espaco agonistico das diferencas, anulando seu discurso, criagéo e
sua acdo. O (ndo) esquecimento, por transitar livremente entre a memdria e a lembranca, se
torna uma forca capaz de reestabelecer o espaco estético da politica como um movimento
necessario a criagdo de novos valores.

O jovem Nietzsche de o “Nascimento da tragédia” abordou essa forca estética do
esquecimento, prépria da vontade de poténcia, como um impulso criador capaz de tornar o

individuo, a0 mesmo tempo, um “poeta, ator e espectador”®?

, pois assim sendo, ele é o que
produz, atua e observa, portanto, um homem de acdo que, segundo Arendt, necessita do
espaco publico para aparecer, dialogar, confrontar e se posicionar frente as coisas do mundo.
Por isso mesmo, para a filésofa de “Origens do totalitarismo”, toda vez que se elimina esse
espaco agonistico das forcas, anula-se a politica e, com ela, instaura-se a violéncia, a
dominacdo e o terror. O (ndo) esquecimento criador de novos valores, novas perspectivas de
mundo, se vé fixado ao passado, as lembrancas que o prendem a uma memoria que elimina a
resisténcia e instaura a dominacdo. Esse excesso ou imposicdo de memdria produz individuos
amorfos, apoliticos e submissos as vontades de um determinado grupo. Se para Nietzsche essa
memoria abafa a acdo criativa presente no individuo, para Arendt ela instaura o “dominio

|”524

total” ", ou seja, a aniquilacdo da singularidade humana. De acordo com a filésofa:

O mundo dos agonizantes, no qual os homens aprendem que séo supérfluos
através de um modo de vida em que o castigo nada tem a ver com o crime,
em que a exploracdo é praticada sem lucro, e em que o trabalho é realizado

sem proveito, é um lugar onde a insensatez é diariamente renovada®>.

Essa insensatez tira o individuo de sua condicdo de participar ativamente do espaco

%22 para Arendt (OT, 1989, p. 506), ao se destruir a individualidade, destrdi-se a “espontaneidade, a capacidade
do homem de iniciar algo novo com 0s seus proprios recursos.”

°2 NIETZSCHE, 2007, p. 45 (NT, 5).

524 Arendt (op. cit., p. 12) tematiza esse conceito como sendo proprio dos sistemas totalitarios. De acordo com a
filosofa: “A tentativa totalitaria da conquista global e do dominio total constituiu a resposta destrutiva encontrada
para todos os impasses. Mas a vitoria totalitaria pode coincidir com a destruigdo da humanidade, pois, onde quer
que tenha imperado, minou a esséncia do homem. Assim, de nada serve ignorar as forcas destrutivas de nosso
século.”

52 |bidem, p. 508.
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politico da pdlis e o reduz a mera pe¢a de engrenagem. H4, portanto, uma situagdo instaurada
no bojo dessa questdo politica que, para Arendt, se apresenta como um evento nao previsto no
curso da historia: o totalitarismo. Essa “exploracao praticada sem lucro” representa a tentativa
de tirar do homem a sua espontaneidade, a capacidade criativa de inaugurar “um novo
comeco”?® e gerar uma “outra natureza™: a dos homens supérfluos e descartaveis que, para
Nietzsche, poderiam ser denominados animal de rebanho. Todo esse processo implementado,
principalmente durante a ascensdo dos regimes totalitarios, representou para Arendt a
banalizacdo da politica e a construcdo de um ideario de governo baseado nos principios de
legitimacdo das aces do poder no espaco publico. Na visdo arendtiana, esse estado totalitario
instaura uma politica instrumentalizada pelos proprios mecanismos de legitimacdo do poder,
pois “na interpretacdo do totalitarismo, todas as leis se tornam leis de movimento.”®" Nesse
processo de legitimagdo, o uso da violéncia se torna uma ferramenta capaz de criar uma
“outra memoria”, uma espécie de “segunda natureza” que forca a um esquecimento de si e da
historicidade do individuo singular. Essa perda de sua historicidade significa, igualmente, a
manipulacdo das vontades e submissdo do individuo aos mais fortes. Ratifica-se, nesse caso, 0
posicionamento de Nietzsche com relacdo a situacdo a qual toda sociedade esta submetida a
alternancia entre o mandar e o obedecer.

O (ndo) esquecimento da politica, como fruto desse processo de manipula¢do dos
individuos, encontra-se instrumentalizado pelo uso das técnicas e do discurso de
convencimento da massa, quer pela propaganda ou pela ideologia das promessas®?, que
tendem a ser aplicadas sempre que 0s homens se encontram em situacdo de risco: miséria,
pobreza, fome... Os espacos vazios de poder encontram na figura do lider a ascenséo
necessaria para prometer. De acordo com Nietzsche, em “Genealogia da moral”, “criar um
animal que pode “fazer promessa” — ndo € esta a tarefa paradoxal que a natureza se impds,
com relagdo a0 homem?°?° Esta capacidade de fazer promessa, segundo Arendt, é sempre a
possibilidade de criar um novo evento que esta sujeito, por vezes, a ser um instrumento da
dominacdo de um sistema de poder sobre as massas.

Retoma-se, por isso, a defesa de que ha um processo de banalizacdo da politica

instaurada sob a égide dos mecanismos de violéncia que se encontram presentes para Arendt

526 para Arendt (OT, 1989, p. 510), “nenhuma ideologia que vise a explicacao de todos os eventos historicos do
passado e o planejamento de todos os eventos futuros pode suportar a imprevisibilidade que advém do fato de
gue os homens séo criativos, de que podem produzir algo novo que ninguém jamais previu.”

527 |bidem, p. 515.

528 |Lembrando que para Arendt, conforme j4 tratado nesta tese, a ideologia ndo é outra coisa sendo a légica das
ideias. Cf. ARENDT (op. cit., p. 526).

529 NIETZSCHE, 2007, p. 47, grifo do autor (GM, Il, p.1).
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quando “a corrente subterrdnea da histdria ocidental veio a luz e usurpou a dignidade de nossa
tradicdo.”* Esse novo evento, o totalitarismo, legalizou a violéncia e o esquecimento da
politica, dando lugar ao conformismo, ao assistencialismo e a dependéncia dos individuos ao
mando e a obediéncia instaurados pelo terror. Essa capacidade de “fazer promessa”, neste
contexto, so € possivel se vinculada a memoria capaz de conduzir a lembrancas efetivadas por
atos de violéncia ou pela intensidade do lider que se produz toda vez que o espaco do poder
estiver vazio. O estado permanente de violéncia, instaurado por esse jogo de forcas, protege o
individuo contra si mesmo e contra os outros, relegando-o a situacdo de conformismo e
obrigando-0 a esquecer de seus impulsos criativos de rompimento com todos esses
instrumentos que o manipulam sob o disfarce da legalidade juridica. Os impulsos naturais do
homem, que tanto Nietzsche quanto Arendt valorizam, sdo cerceados por normas e regras que
0 impedem de criar e recriar valores.

E importante ressaltar que o estudo dos movimentos politicos, sob a égide do
pensamento desses dois filésofos, tem nuancas distintas e perspectivas de solu¢do apontadas a
outras direcdes. Como ja abordado, a proposta de Arendt ao refletir sobre o passado, foi tentar
encontrar nele o pensamento fundador que pudesse revalorizar a democracia, como forma de
estabelecer a novidade que surge a cada novo nascimento. E um movimento que se processa e
se renova continuamente. Para ela, as geracGes futuras ndo podem esquecer 0 seu passado, sob
pena de perderem-se a si mesmas e correndo 0 risco de novamente se instaurar o vazio do
poder, palco e cenario para a volta de um totalitarismo mais forte e cruel. Ao conhecer o seu
passado e/ou dele fazer parte, 0 homem pode encontrar na arte uma possibilidade concreta
para manifestar e deixar registrados sua indignacdo e seu sofrimento. Na perspectiva
nietzschiana, esse caminho é mais propicio a chegada do homem superior, aquele que ira

transvalorar os valores e revigorar o valor estético e criador do ser humano. Para Nietzsche:

O dizer sim a propria vida, incluindo ai os problemas mais estranhos e
mais duros, a vontade de vida no sacrificio de seus tipos mais elevados,
nutrindo-se de sua propria inesgotabilidade — foi isso que denominei
dionisiaco, foi isso que entendi como a ponte propriamente dita para uma
psicologia do poeta tragico.>*

Essa dimensdo afirmadora da vida pode ser entendida como uma acéo politica que
valoriza a dimensdo estética e, a0 mesmo tempo, estabelece uma dindmica propria da vontade

de poténcia, capaz de produzir novos tempos, valores e, consequentemente, mais forca. Para

5% ARENDT, OT, 1989, p. 13.
531 NIETZSCHE, 2012, p. 561, grifo nosso (FP, Ecce Homo, 9).
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além das questdes que envolvem os desdobramentos desse continuo jogo de forcas, que
poderiam parecer distintos e contraditorios, para esses filosofos, o ponto comum de suas
criticas estd centrado no avanco da técnica industrial e cultural que privilegiou o econémico
em detrimento da criatividade propria do homem.

Em resumo, pode-se constatar que o ponto comum entre ambos os filésofos
concentra-se na critica @ modernidade, principalmente no que diz respeito ao jogo politico
presente nos processos nacionalistas e imperialistas da Europa novecentista. A repercussao
desses movimentos se fez sentir no século XX, quando se constatou, conforme a visao
arendtiana, um vazio de poder, palco para o aparecimento de um novo evento politico: o
totalitarismo. O caminho que ambos os filésofos encontram para questionar esse cenario,
préprio de cada contexto historico, foi a acdo exercida no jogo de forcas do esquecimento e a
necessidade da instauracdo do espaco publico da pdlis, tendo como modelo 0 agon grego.
Nessa perspectiva, Nietzsche e Arendt encontram respostas distintas e singulares as questdes
politicas de seus tempos.

O esquecimento, proposto por Nietzsche, € essa possibilidade capaz de romper com o
conformismo politico por meio de um caminho estético e questionador da situacdo moderna —
preocupacles proprias do século XIX. Na perspectiva nietzschiana, a reinstauragdo
aristocratica se explica no contexto de sua concep¢do de grande politica que, mesmo néo
concluida, pode ser interpretada como uma sintese a sua repudia a moral inibidora do
esquecimento e, portanto, a criacdo estética prépria do individuo singular. Para se alcancar tal
intento, é necessario apostar na formacao e educacdo dos homens superiores, Unicos capazes
de estabelecer uma ordem hierarquica capaz de realizar a “autossuperacio do homem™*%,

Por estar vivenciando a implantacdo do totalitarismo na Europa do século XX,
Arendt percebe a instauracdo, na politica, do ndo-esquecimento, como instrumento de
anulacédo da liberdade e dos espacos publicos da acdo. Anulada a liberdade, a politica ndo tem
mais sentido. Na tentativa de restaurar uma democracia, que permita a acdo efetiva na
sociedade, Arendt foi buscar na polis grega, a acdo fundadora da democracia, como
possibilidade de resgate do sentido da politica na sociedade contemporanea. Para a filosofa, o
homem da massa é resultado efetivo da memoria organizada para impor o esquecimento que
retira do individuo a sua condigdo de pluralidade e o destitui da capacidade de uma agdo que

renove a sociedade.

532 NIETZSCHE, 2010, p. 153 (ABM, 257. O que é o nobre). Pode-se também encontrar em outros de seus
escritos, como “A gaia ciéncia”, “Assim falou Zaratustra”, “Genealogia da moral” e “Fragmentos postumos”.
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4.2.2 O novo agon da memoria social: 0s novos campos de violéncia e o sentido da politica

Essa longa rua que leva para tras: dura uma eternidade. E
aquela outra longa rua que leva para a frente — é outra
eternidade. [...] mas o nome do portal esta escrito no alto:
“momento %

Promessa ¢ o modo exclusivamente humano de ordenar o
futuro, tornando-o previsivel e seguro até onde seja
humanamente possivel.**

A histéria é marcada por uma série de movimentos derivados da violéncia, que visa o
dominio, o poder e a sobrevivéncia. Essa ordem estabelecida ndo é aleatoria e nem tem a
pretensdo de ser hierarquizada. No entanto, ela se constitui como uma forma eficiente de
manifestacdo e instauracdo do poder. Sempre que a vida corre um risco, cabe uma acao
imediata da protecdo do Estado. A ideia de um Estado protetor e juridicamente constituido é
inerente a todo processo democratico que sustente e regulamente as a¢es dos individuos em
uma sociedade.

A afirmacdo de que se é livre e igual perante a lei parece permear a maioria das
constituicbes dos paises democraticos. Esses principios fundamentais regulam e harmonizam
a conflituosa relacdo entre os homens. A legitimacdo dessa pratica se tornou comum para
justificar todos os atos de governo, quer sejam eles justos ou violentos. A prdpria acdo
violenta fundadora do Estado teve como pressuposto garantir a convivéncia entre 0s homens.
A criacdo de um espaco publico agonistico, por exemplo, era explicada como o lugar onde
todos os participantes da pdlis, independentemente de suas posi¢cdes pessoais, poderiam
livremente discursar. Mesmo o0s que dela ndo poderiam participar (mulheres, criancas,
escravos e estrangeiros) — caso da polis grega — eram justificados porque tinham os afazeres
domésticos, o trabalho e outras preocupacdes que os impediam de estar livres para pensar e
tomar decisdes referentes as “coisas publicas”. A sociedade ocidental aprendeu, pela memdria
dessas agdes, que este seria 0 comportamento adequado a uma boa vida na pélis, onde a
virtude deveria ser enaltecida e o vicio condenado. O bom e virtuoso homem grego era aquele
que praticava acgdes justas, ou seja, estava em harmonia com a polis. Este é o lugar comum de
toda a justificativa que pretende explicar o estatuto do Estado democratico ocidental.

Nietzsche e Arendt tomaram como ponto de partida para alavancar suas

interpretagdes sobre a crise instaurada na modernidade, o resgate da memoria classica da pélis

53 NIETZSCHE, 2008, p. 193 (AFZ, A vis&o do enigma).
5% ARENDT, CR, 2004, p. 82.
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grega. Eles entendem as ac@es e praticas politicas, ndo como um resgate ao mito do herdi,
como queria a histéria monumental, e tampouco como a tentativa de um retorno ao passado

para 4 se fixar, mas para descobrir a heranca perdida®®

que pudesse afirmar a vida e instigar
os individuos para o embate, o debate e para momentos de consenso. Trata-se do proprio jogo
de forcas que intensifica e quer, no presente, mais vida.

Nesse percurso conflituoso das forcas, a memoria das inimeras a¢des repetidas entre
0os homens configurou um estado de permanéncia e conservacdo de modelos de
comportamentos comuns e previsiveis da sociedade. A logica desse sistema encontra seu
fundamento em padrdes sociais estabelecidos, como apaziguadores e normativos das agdes no
entre os homens. Para Nietzsche e Arendt, o resultado desse processo gera a passividade
prépria do animal de rebanho e do homem da massa que, fragilizados, ndo conseguem criar,
ultrapassar e inaugurar o ato fundador de um novo comec¢o. A solucdo para ambos, em
perspectivas distintas, é a estetizacdo da politica, como a maneira capaz de transvalorar
valores e revitalizar a pluralidade presente no espaco das diferencas que surgem na acdo
agonistica estabelecida no entre os homens. A acdo passa a ser o resultado do processo
ininterrupto préprio do espaco publico agonistico, no qual € possivel surgirem diferencas de
opiniBes, conceitos e normas que inibem a liberdade do homem de se posicionar frente ao
mundo que o circunda.

A histéria chama a atencdo para esse movimento sempre que as estruturas
estabelecidas e padronizadas na sociedade sdo questionadas pela acdo do entre os homens.
Sem o exercicio da liberdade, proprio do espaco publico e agonistico da pdlis, a politica perde
0 sentido para Arendt e a acdo estética criadora da “alma do artista” é aprisionada pelo
excesso de memoria, j& assinalado por Nietzsche em “Genealogia da moral”. Para superar
essa tendéncia ao nivelamento das acOes, propria da tradicdo moral que quer anular as
diferencas, se torna necessario entender esta dinamica prépria do jogo de forcas que age na
vida em sociedade, que busca, constantemente, afirmar a intensidade da vida. De acordo com
Nietzsche, a resposta estaria em aceitar o fato que “o poder ser inimigo, ser inimigo — isso
pressupde talvez uma natureza forte. Ela necessita de resisténcias, portanto busca resisténcia:
0 pathos agressivo esta ligado tdo necessariamente a forga quanto os sentimentos de vinganga

e rancor & fraqueza.”>*®

5% Arendt (EPF, 2005, p. 28) faz mengdo a René Car, quando este afirma: “Nossa heranca nos foi deixada sem
nenhum testamento.” Nietzsche (2009, p. 81 — GM, |, 34) afirma: “Talvez o passado esteja ainda essencialmente
por descobrir! Tantas forgas retroativas sdo ainda necessarias!”

%% NIETZSCHE, Friedrich. Ecce homo. S&o Paulo: Cia das Letras, 2004, p. 31, grifo do autor (EH, 7. Porque
sou tao sabio).
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Entender essa relacdo da necessidade de “resisténcia” como prépria da situacdo do
individuo em sua vida entre os homens é aceitar o fato de que, em se tratando especificamente
da acéo politica, é preciso restabelecer o espaco publico da disputa e da acdo que surge desse
pathos agressivo. Ao trazer a memdria a violéncia utilizada pelos sistemas totalitarios, Arendt
busca compreender a légica instrumental do jogo politico que se instaurou no mundo, cujo
fim era a anulagdo completa da singularidade humana. Arendt tira essa conclusdo do
julgamento de Eichmann, quando reflete criticamente sobre os depoimentos e atitudes do
comandante nazista, ao condenar sua obediéncia cega as ordens do Estado e a sua certeza de
que ndo haveria nenhuma valoragdo humana em seus atos, assim como sua chocante
afirmacédo de que se tivesse que repetir as suas aberrantes atitudes durante a guerra, o faria
guantas vezes fossem necessarias. Para Arendt, essa € uma situacdo na qual os homens,
guando submetidos a execucdo de atos violentos ou mesmo rotineiros, atuam sem se darem
conta da propria acdo praticada, ou por autoengano, ou distancia da realidade, que inibe as

consciéncias, ou a avaliagdo ética da propria conduta:

Essa distancia da realidade e esse desapego podem gerar mais devastagao do
que todos 0s maus instintos juntos — talvez inerentes ao homem: essa é, de
fato, a licAo que se pode aprender com o julgamento de Jerusalém. Mas foi
uma ligdo, ndo uma explicacdo do fenémeno, nem uma teoria sobre ele. 5%

O resultado de toda acdo violenta, aliada as imposicfes dos governantes, é instaurar
uma padronizacdo do comportamento social nos individuos, que s6 se efetiva quando estes
perdem sua singularidade e carecem de avaliagdo e compreensdo dos seus atos, operando
brutal e maquinamente. As criticas a esta instrumentalizacdo da politica estdo presentes nos
escritos de Nietzsche e Arendt, o que justifica a necessidade de buscar a inspiragdo no agon
grego, principalmente na instauracdo do espaco publico. Para ambos, ndo se trata da
homogeneizacdo da acdo, mas do confronto salutar da politica, na qual as diferencas sdo
acolhidas a mesa com a intencdo de somar forcas e valorar as acfes decorrentes desse
constante movimento agonistico®®. Hatab sustenta que, para Nietzsche, o processo agonistico

mantém um constante jogo de forgas, no qual surgiriam os homens superiores, aqueles de

37 ARENDT, EJ, 1999, p. 311.

53 Na interpretagdo de Schrift (1999, p. 14, grifo do autor), “uma vitdria absoluta no interior do agon marcaria
assim a morte do agon e Nietzsche admitia que a fim de preservar a liberdade da dominacdo, deve-se estar
comprometido a manter a instituicdo do agon como um espago publico para a competi¢do aberta.”
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espirito elevado e aptos & acdo mais contundente e afirmativa da vida®*®. Essa posicdo
agonistica remete a um estilo politico de conceber a riqueza das relagbes que ocorrem no
entre os homens. No entanto, € preciso “aprender a ver, aprender a pensar, aprender a falar e
escrever: objetivo nos trés casos, é uma cultura nobre.”>*® Essas “trés tarefas” descritas e
atribuidas por Nietzsche aos educadores, se constituem em um caminho interpretativo para
analisar a politica como uma acédo estética e, a0 mesmo tempo, como um jogo de forgas no
qual a violéncia, liberdade, esquecimento e ndo esgquecimento se encontram presentes no
espaco publico agonistico.

O viés interpretativo que o espago agonistico provoca numa visao arendtiana, € a
busca pelo homem de acdo, agindo de forma livre no mundo. O mundo, como ja afirmara
Arendt, € um universo plural constituido por individuos plurais e, por isso mesmo, movido
por suas vontades e impulsos. A sociedade novecentista reduziu 0 homem a uma necessidade
econdmica, ou seja, a uma peca de um jogo que tende a homogeneizagdo e previsibilidade de
suas acdes. Nessa acao orquestrada sob a égide do progresso e do desenvolvimento, 0 homem
foi destituido de sua capacidade de inaugurar um novo evento e reduziu a pluralidade a
uniformidade da sociedade de massa®*".

A tarefa inicial, portanto, é resgatar a capacidade de ver a realidade e dela exaurir
toda a sua vitalidade. Isso exige aprender a pensar, como uma atividade da vida contemplativa
que impulsiona 0 homem a uma efetiva participacdo na polis, onde o discurso se torna agéo e
esta 0 conduz a liberdade, sentido de toda politica. O homem, ao assumir uma postura
proativa perante qualquer tentativa de manipulacdo das vontades e de qualquer tendéncia a
anulacdo do espaco agonistico, renova constantemente o seu papel politico de sempre iniciar
um “novo comec¢o”. Para Nietzsche, a vontade de poténcia é constituida de um permanente
jogo de forcas e, portanto, sempre em busca de mais forca, na qual a vida ndo se reduz a uma
mera satisfacdo das necessidades vitais, mas um movimento ininterrupto de impulsos, uma
luta e confronto por “mais vida”, pela permanente autossuperacdo de si mesmo. Nessa

direcéo, a critica nietzschiana ao modelo democrético instaurado no século XIX questiona

°¥ Cf. HATAB, Lawrence J. A Nietzsche defense of democracy: an experiment in postmoderm politics.
Ilinois: Open court Plublishing Company, 1995. Essa ideia também estd presente em F. C. Mattos, quando
afirma: “tal admiracdo pode ser explicada pelo estimulo a competi¢do e a dureza de condigdes que nelas
vigoravam, possibilitando ndo apenas o nascimento e a sobrevivéncia, mas sobretudo o fortalecimento de
‘espécies’ ou ‘tipos’ absolutamente singulares.” (Perspectivismo e democracia: uma breve reflexdo sobre a
politica a partir do “espirito livre” nietzschiano. Cadernos de Filosofia Alema, p. 79-88, jul./dez. 2008, p. 80,
grifo do autor).

>0 NIETZSCHE, 2008, p. 60, grifo do autor (CI, V111, 6, O que falta aos alemaes).

%1 Concorda-se aqui com a interpretagéo feita por Delb6 (2009), ao aproximar a sociedade de massa com a vis&o
de Nietzsche sobre o dltimo homem, reforcando a ideia de que a concepgao aristocratica e o espirito agonistico
sdo comuns a ambos.
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severamente a tendéncia a reduzir a vida a uma mera conquista econdmica: esse
questionamento é realizado por Arendt em “A condicdo humana”, quando descreve o animal
laborans como um escravo da modernidade*.

Embora a abordagem politica feita por Nietzsche seja distinta da perspectiva de
Arendt, ambos encontram na cultura uma resposta para a mundanizacdo do mundo moderno,
voltado a valores e agdes meramente econdmicos. A cultura, entendida por Nietzsche como
uma Visdo perspectiva, tem a capacidade de reafirmacdo e superacdo da vida, propria da
“alma do artista” e, portanto, sempre pronta a transvalorar todos os valores. A cultura
verdadeira é mobilizada por uma “vontade de estilo artistico em todas as expressdes da vida
de um povo.”®? A capacidade criativa, prépria dos homens de acdo é, para Arendt, a
expressao mais propria da politica que consiste na sua insercéo definitiva no mundo. A cultura
é, portanto, a capacidade de insercdo do olhar do homem sobre 0 mundo e de superacao das
coisas que o prendem a passividade e satisfacdo momenténea das coisas. A acdo expressa no
ininterrupto movimento da vida acaba por instituir um agir politico centrado “na natalidade, e
ndo a mortalidade, pode constituir a categoria central do pensamento politico, em
contraposicao ao pensamento metafisico.”*

Se a acdo politica, no sentido arendtiano, pode ser considerada por Nietzsche como
um aspecto ilusério, como afirma Nabais®®, é analogamente conferido ao mundo grego,
principalmente em “A disputa de Homero”, como sendo parte das competi¢es nas quais se
destacariam os “homens superiores”. O conhecido herdi grego entra em cena como o singular
homem capaz de expandir o dominio de uma cidade sobre a outra. Arendt admite a

possibilidade do surgimento de homens notaveis, ao afirmar que:

[...] a diferenga entre 0 animal e o homem aplica-se a propria espécie
humana: s6 os melhores que constantemente provam serem melhores
preferem a “fama imortal as coisas mortais”, sdo realmente humanos; os
outros, satisfeitos com os prazeres que a natureza lhes oferece, vivem e
morrem como animais.>*®

>2 para explicar essa analogia é necessario entender a “trilogia arendtiana” (labor, trabalho e agdo). O animal
laborans estaria voltado Unica e exclusivamente a satisfacdo de suas necessidades vitais. (ARENDT, CH, 2005,
p. 16).

>® NIETZSCHE, 2003, p. 35 (Il Co.Int.).

>4 ARENDT, op. cit., p. 17.

>3 Conforme a interpretagio de Nuno Nabais, “Em o Nascimento da tragédia, o éxtase dionisiaco, via de acesso,
para a4 das formas do tempo, a esséncia eterna do Mundo, conduz a essa negacdo do horizonte pratico da
existéncia humana, porque sup8e o horizonte do tempo — determinacdo exclusiva dos fendmenos — a agdo surge
como metafisicamente infundada. Ela s6 pode ser justificada como aparéncia. E nesse sentido que Apolo, deus
da aparéncia, ¢ apresentado igualmente como ‘divindade ética’. Apenas a crenga na realidade do espaco e do
tempo é que induz o homem a agdo.” (Metafisica do tragico. Lisboa: Relogio d’Agua, 1997, p. 139).

%6 ARENDT, op. cit., p. 28.
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Ao aceitar o argumento de que ha homens propensos a tornar-se os “melhores”,
Arendt aproxima-se do conceito nietzschiano de “homens superiores”, sustentando que estes
precisariam ser educados a “ver, pensar, escrever e falar” a partir de sua presen¢a no mundo.
O amor mundi, presente nos escritos arendtianos, pode ser entendido como a capacidade
humana de ultrapassar os limites circunscritos e abranger toda realidade na qual o0 homem se
torna presente. Para esclarecer a questdo do agonismo instaurado pela agédo, pode-se recorrer
ao portal do enigma®"’, descrito por Nietzsche em “Assim falou Zaratustra”. Nessa imagem
nietzschiana, as lutas da vida humana transcorrem na lacuna entre o passado e o futuro, ou
seja, no presente. Este é “o momento” da fronteira entre dois campos antagdnicos, o passado e
o futuro®®, que para Arendt é possivel, no tempo conflituoso do presente, ao anunciar a
“promessa” que tornara possivel a previsibilidade da a¢éo no futuro “até onde é humanamente
possivel”. Essa situacdo sempre aberta ao imprevisto, a desmedida e irrupcdo do novo €, no
entender de ambos, a possibilidade concreta de abrir e resgatar o espaco agonistico de um
confronto salutar entre as diferengas.

Ao abrir o portal da historia, é possivel perceber as inUmeras acBes politicas que
inauguraram um fato novo, possibilitando, na maior parte desses eventos o uso da violéncia,
da crueldade e do terror como instauradores, tanto de movimentos democraticos como
autoritarios. As contradicGes presentes na histéria mostram o como € possivel construir,
mesmo no campo da memoria social, 0 jogo do poder, da autoridade e da tradicdo. A
conhecida dindmica do mandar e obedecer se tornou proxima da ideia de dominio, instaurado
pelo jogo de poder.

Acionado o0 mecanismo do “dominio total”, descrito por Arendt em “Origens do
Totalitarismo”, é necessario uma acao continua e irrepetivel capaz de ratificar o poder de uns
sobre 0s outros, impondo um excesso de memaria que garanta o esquecimento e a perda de si.
O totalitarismo, conforme ja descrito nesta tese, se configura como uma possibilidade de
entender, na perspectiva nietzschiana, a elaboracdo estratégica proprio do jogo de poder, cujo
processo se concretiza na imposicdo de uma memoria que anula o individuo e o impede de
agir e, consequentemente, de criar.

A interpretacdo da realidade social — por vezes polémica — de Arendt frisa que as

acOes politicas alcangadas por meio da violéncia, principalmente aquelas cometidas em um

57 A epigrafe dessas citagBes encontra-se no inicio deste item da tese.

8 De acordo com Arendt (VE, 2010, p. 227), “o homem vive nesse intervalo, e o que ele chama de “presente’ ¢
uma luta que dura toda a vida contra o peso morto do passado, que o impulsiona com a esperanca, e contra o
medo do futuro (cuja Unica certeza é a morte), que 0 empurra para tras, para a ‘serenidade do passado’, com a
nostalgia e a lembranga da tnica realidade de que o homem pode ter certeza.”
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campo de concentracdo, ndo podem ser esquecidas pelos homens da histéria®*. O risco se
torna previsivel quando se banaliza a funcdo da politica, utilizando-se do esquecimento do
passado como forma de destruicdo da lembranca que, no entender da fildésofa, pode significar
a prépria destruicéo:
Tal como o medo e a impoténcia que vem do medo sdo principios
antipoliticos e levam os homens a uma situacdo contraria a acdo politica,
também a soliddo e a deducdo do pior por meio da légica ideoldgica, que

advém da soliddo, representam uma situacdo antissocial e contém um
principio que pode destruir toda forma de vida humana em comum.>*

Os mecanismos mais comuns utilizados para impedir as lembrancas do passado
empregam a introducdo da propaganda como instrumentos de imposicdo de normas de
comportamento capazes de impor uma convivéncia conivente com o modelo implantado pelos
sistemas totalitarios. Tanto para Nietzsche quanto para Arendt, esses instrumentos podem
gerar uma apatia e passividade e, em se tratando de uma sociedade liberal, destinam o homem
a submissdo ao mercado. A forca da propaganda, tematizada por Arendt na ultima parte de
sua obra “Origens do totalitarismo”, mostra a aproximacdo da ideologia com o terror. Para
ela, na maioria das vezes, a acdo humana esta ligada a forga propagandista que “serve também
para libertar o pensamento da experiéncia e da realidade; procura sempre injetar um
significado secreto em cada evento publico tangivel e farejar intencdes secretas atrds de cada
ato politico ptblico.”" Dessa forma, um dos resultados mais efetivos da propaganda é tirar a
capacidade do individuo de acédo, portanto, deturpando o sentido da politica, na concepcéao
arendtiana. Ao tornar os individuos supérfluos, as propagandas cumprem o seu papel de
impor o esquecimento da violéncia que foi padecido pelos individuos submetidos por um
sistema politico totalitario.

Por isso, uma das formas mais eficazes para o controle e a submissdo dos individuos
e o cerceamento de suas liberdades é a sua instrumentalizacdo pelas a¢des do Estado, como
forma de garantir a estabilidade desses governos autocraticos e impedir a criacdo de novas
formas societarias e de novos valores. O esquecimento da politica, para Arendt, pode ser

instrumentalizado pelo uso indiscriminado da burocracia que uniformiza a acdo dos

9 Para Odilio Alves Aguiar, “a ambic&o de controle, dominio e manipulacdo podem estar respaldadas pelas
nossas atuais instituicdes na medida em que os homens deixam de ter e querer um lugar na politica. Sem esse
espaco, facilmente tornam-se controlaveis, previsiveis e supérfluos, sem utilidade e espontaneidade. O ideal da
funcionalizacdo e automatizacdo da vida exibe como insignificante o contato entre os homens como seres
humanos e torna-os meras fungdes sociais, coisas. Esse é o sentido essencial dos campos de concentragdo.” (A
politica na sociedade do conhecimento. Trans/Form/Agéo, Séo Paulo, v. 30, n. 1, p. 11-24, jan. 2007, p. 17).

>0 ARENDT, OT, 1989, p. 531.

% |bidem, p. 523.
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individuos. Essa complexa organizacdo burocratica é legitimada pelo poder, como garantia e
controle sobre a sociedade. Tal pratica acaba por sedimentar uma forma estagnada e
inquebrantéavel das relacdes de poder. E possivel prever, mesmo na 6tica de Nietzsche, que tal
processo é igualmente passivel de ser incutido no adestramento dos homens de rebanho —
submetidos a um processo de memorizacao das préaticas de submissdo que os inibem a acdo e
a criacdo. Os homens de rebanho séo assim, preparados ndo para atuar na sociedade, mas no
mercado de trabalho, através de uma educacéo rapida e uniformizada, mantendo, dessa forma,
a maquina burocratica funcionando acertadamente para este fim>*2.

As acdes sociais decorrentes desse processo de mecanizagéo e instrumentalizacdo do
saber, tanto em Nietzsche quanto em Arendt, despontam para um caminho discursivo do
poder no qual a violéncia natural ou instrumental se configura como dominio de um ditador
sobre os homens tolhidos de sua liberdade. O resultado, registrado constantemente na historia
do ocidente, tende a demonstrar 0 quanto necessario se faz o restabelecimento de um espaco
publico capaz de reinaugurar a acdo agonistica. 1sso ndo se remete a uma copia ao modelo
grego, mas propde-se um campo aberto a inumeras possibilidades para o enfrentamento e o
discurso das ideias, num movimento sempre pronto para se renovar e criar novas perspectivas
de acdo. SO assim a politica assume o seu papel e recupera o seu sentido, na dimensao da
liberdade e na expresséo criativa presente na “alma do artista”. Trata-se, segundo Nietzsche,
de ultrapassar os valores e afirmar o jogo constante da vontade de poténcia que quer sempre
mais forca, capaz de sempre se renovar. JA para Arendt, a singularidade abre espaco a
pluralidade, propria da relacdo estabelecida no entre os homens, de onde nasce a politica.

Enfim, para além da diversidade e riqueza das interpretacGes de Nietzsche e Arendt,
ambos pensam a politica como cenario de criacdo, do confronto interpares, da superacdo da
estagnacdo e impessoalidade da modernidade, como espaco agonistico onde a memdria e a
politica dao lugar a um jogo criativo em que lembrar e esquecer se harmonizam e permitem o

exercicio da palavra, da acdo e da liberdade entre os homens.

%2 Cf. DIAS, 1997.
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CONSIDERACOES FINAIS

Os buracos do esquecimento ndo existem. Nada humano é téo
perfeito, e simplesmente existem no mundo pessoas demais
para que seja possivel o esquecimento. Sempre sobra um
homem para contar a histéria.***

Ao optar por aproximar o pensamento de autores com perspectivas e visOes de
mundo distintas, o objetivo desta tese ndo foi outro sendo encontrar neles algumas possiveis
contribuicdes as situacGes politicas presentes na sociedade contemporanea no campo da
memoria social. Nietzsche e Arendt partem, em suas analises criticas sobre a modernidade, do
pressuposto de que na origem da polis grega é possivel resgatar a acdo estética da liberdade e
o sentido préprio da politica, desde que seja restabelecido o espaco publico agonistico. N&o se
trata de uma proposta romantica, capaz de prender o homem ao passado, mas de libertar a sua
criatividade que foi traduzida, na modernidade, como submissdo a uma sociedade do
consumo, que tende a massificacdo e homogeneizacdo das acbes do homem, e, portanto
anulacéo das diferencas e da singularidade.

E preciso reinstaurar o jogo visceral das forcas vitais presentes em cada individuo
singular, como pulsdo capaz de restabelecer a acdo politica que se da no entre os homens.
Nesse jogo da memoria e da lembranca, como foi analisado, a presenca do esquecimento se
torna importante e necessaria para estabelecer, dadas as propor¢des devidas, uma
aproximacdo entre ambos os fildsofos no que se refere a intencionalidade politica que é
possivel encontrar nos processos de memoria. Para Nietzsche, o esquecimento é primordial
para resgatar a “alma do artista” e, dessa forma, liberar o individuo da imposicdo do excesso
de memoria e, permitir-lhe a busca de uma transvaloragdo de todos os valores. Para Arendt,
essa acdo € possivel, no campo da politica, quando o ndo esquecimento, imposto pela
violéncia totalitaria, for rompido, permitindo o restabelecimento do espaco da liberdade,
enquanto criacdo autbnoma, prépria no entre os homens e capaz de favorecer a troca plural
dos cidad&os. Entre o passado e o futuro, ha de se viver intensamente o presente, como agéo
afirmadora da vida capaz de criar o novo sentido da politica. Para ambos 0s autores a resposta
estd em entender e compreender melhor a dindmica e o complexo mundo grego, ndo para que
a sociedade e o individuo tentem retornar a ele, mas para “empurra-lo para frente”.

Romper com esse intervalo parece uma tarefa dificil de alcancar, pois nele se

%3 ARENDT, EJ, 1999, p. 254.
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vislumbra o proprio presente, que busca a libertacdo do passado sem que com isso possa
significar um langar-se para um futuro. A sociedade, principalmente a partir do século XIX,
instrumentalizou o passado e o configurou como um salto promissor de um futuro que tira do
individuo a possibilidade de encontrar vitalidade e forca no presente. Ao viver em fungéo do
futuro, sob o signo de um progresso promissor, o individuo acaba por se afastar da
intensidade de vida que acontece no presente, no qual o jogo agonistico das forgas, proprias
do campo da polis, é substituido pela passividade e conformidade politica. O presente se
tornou descartavel, reduzindo a vida a um patamar do consumo.

Diante desse cenario préprio da modernidade — que acaba por instaurar uma
sociedade do consumo, na qual o econdmico se interpde a politica, a liberdade e a criagdo —,
Nietzsche e Arendt se encontram diante da dificil tarefa de revisitar a historia para encontrar
uma nova perspectiva interpretativa que possa ressignificar as agdes dos individuos. Nietzsche
parte do conceito tripartite do uso e abuso da historia nas suas diversas modalidades:
monumental, tradicional e critica, para chegar a conclusdo de que “precisamos dela para a
vida e para agdo [...] somente na medida em que a historia serve a vida queremos servi-la.”>**
A vontade de poténcia que deseja e quer mais forca, se expressa de forma mais contundente
na acao transgressora da ordem de uma tradicdo histérica que impde o excesso de memoria.
Para ultrapassa-la a forma mais eficaz € mostrar a todo instante o poder criativo da histéria e
de se permitir o esquecimento.

Para ser coerente com sua posi¢do, Nietzsche critica a moral do rebanho que
enfraquece e condiciona o individuo singular a submissdo e a obediéncia que uniformizam a
acdo, como é comum ao que ele chamou de pequena politica. Embora ndo tenha apresentado
doravante sua concepcdo sobre a grande politica, seus aforismos e fragmentos postumos
mostram o qudo trabalhoso € o processo de implantacdo de um sistema que pudesse resgatar a
polis grega e a sua concepcdo do heroico grego, decorrente do jogo da sociedade. Em “O
nascimento da tragédia” ele percorre o caminho de Dionisio e de Apolo para afirmar que
ambos estdo ligados a um modelo de complementaridade e que isso pode mostrar o vigor e a
forca que nascem deste encontro que ndo se traduz na imposi¢do de um sobre o outro. No
fluxo constante de forcgas, surge a necessidade de educar os homens superiores, capazes de
instaurar, mesmo através da crueldade, uma proposta de sociedade aristocratica como um
caminho viavel para a implantacdo da grande politica. Para Nietzsche, a grande politica pode

se apresentar como um fluxo de movimento que quer valorizar a vitalidade presente no

%4 NIETZSCHE, Il Co. Int., 2003, p. 5-6.
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encontro entre os homens, no qual restabelecem a situagdo agonistica das relagdes: disputas,
rivalidades, intensidade e pulséo de vida criativa.

A critica nietzschiana ao modelo de politica instaurado no século XIX, como
analisado no primeiro capitulo desta tese, estd centrada exclusivamente no questionamento ao
fator econémico, a satisfacdo das necessidades que limita e cerceia a criacdo, préprio do
projeto nacionalista e liberal daquela época. Por isso, sua opc¢ao pelo retorno ao mundo grego,
no qual a participacdo dos individuos na polis estava condicionada ao “abandono” das
necessidades basicas e prontos a participacdo livre, no espaco politico agonistico. O olhar
perspectivo nietzschiano permite concluir que ndo ha uma unica forca agindo em todos 0s
integrantes da polis de uma mesma forma, nem mesmo em um Unico individuo, mas uma
multiplicidade de forcas que se interagem e respondem de diversas maneiras.

Por outro lado, foi possivel constatar que na maioria dos escritos de Arendt esta
registrada, direta ou indiretamente, sua preocupacdo com a dimensdo politica que ocorre da
acdo no entre os homens. O impacto desse movimento é percebido sempre que 0s homens se
encontram na companhia dos outros e, principalmente, na intensidade dos resultados
decorrentes deste estar entre, que na percepcao de Arendt se da na pluralidade. A opcéo por
uma democracia que estabeleca um espaco inaugural e agonistico dessa pluralidade, a
exemplo da pdlis grega, se constitui em uma meta para além daquela derivada da sociedade
do consumo, como queriam os liberais do século XIX. O ponto de partida de uma anélise
politica, a partir deste principio, é a presenca de uma memoria organizada que instrumentaliza
as acOes de um Estado disposto a manter a ideia de que o econdmico é essencial na
participacdo do individuo na sociedade. Esses mecanismos de protecdo estdo, em sua maioria,
presentes nos modelos burocratizados e institucionalizados pelo Estado, como autorregulacéo
da acdo do individuo.

Se a perspectiva nietzschiana leva a percepcdo de que a solucdo para se estabelecer
um novo estilo de vida social é impor a sociedade um modelo aristocratico de estado, o
mesmo se pode concluir, como demonstrado nesta tese, que a questao € estética, educativa e
formativa de homens capazes de se autossuperarem e vencerem o desafio de ultrapassar a
situacdo de rebanho, prdpria da pequena politica. Essa estrutura de organizacdo do Estado,
nascido sob a égide da imposicdo social gregaria, fez surgir uma politica que conduz o
individuo a um excesso de memodria, inibindo, como demonstrado, a sua forga plastica. Esse é
0 jogo de forca instaurado entre a memoria e a lembranca na qual o esquecimento se tornou o
entre capaz de trafegar livremente por ambos o0s campos. Se lembrar é necessario, 0

esquecimento estético € uma forca capaz de afirmar a vida. Nessa direcdo, € possivel
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responder a indagacéo inicial de nossa tese de que “se em toda politica a questdo é tornar
suportavel a vida para 0 maior numero de pessoas, que esse maior numero defina o que

entende por vida suportavel”>>®

, 0 caminho nietzschiano encontrou na concepcao de vontade
de poténcia, 0 constante jogo de forca que quer sempre mais desenvolver um quantum de
forca. Somente nesses intervalos de forgas é possivel revitalizar e afirmar a vida.

A partir das ideias abordadas nesta tese, pode-se sustentar que haverd um ponto de
encontro de Arendt com Nietzsche: a liberdade outorgando um novo sentido a politica e a
memoria na politica. Ndo aquela ligada a sociedade do consumo, mas que seja capaz de
reinventar constantemente um espaco publico agonistico para um novo comego, uma agao em
que a memoria e 0 (ndo) esquecimento se tornam, por consequéncia, afirmadores de uma vida
plural, sem anulacdo do individuo e tampouco produzindo uma uniformizacédo da acdo e dos
comportamentos sociais. 1sso foi denunciado por Arendt, ao analisar o totalitarismo.

Os movimentos totalitarios, questionados dura e contundentemente na andlise
arendtiana, revelaram a utilizagéo instrumental da violéncia como forma de ocupar um vazio
de poder. O uso do terror, como forma extremada da violéncia, abordado nesta tese, tornou
possivel compreender a apatia das massas (ou rebanhos na linguagem nietzschiana) e seu
afastamento do campo da politica. Ndo ha légica nem legitimidade do terror a ndo ser o
proprio propdésito de tornar “nobre” a acdo feita em favor de um estado que implanta pela
forca qualquer forma de governo. No campo da memoria social, ndo ha como relegar ao
esquecimento politico tais préaticas e artificios que afastam os individuos de encontrar um
novo sentido para politica. Os lugares e espacos de memdria, os movimentos de liberdade de
acesso as informacgdes sobre os periodos mais cruéis e violentos nas quais as praticas
totalitarias foram implantadas, ndo podem e nem devem ser esquecidos. E provavel que
Nietzsche tivesse razdo ao afirmar que “independéncia ¢é algo para bem poucos: € prerrogativa
dos fortes.”*® Por isso, é preciso a formagdo de espiritos livres para poderem encontrar na
pluralidade que surge no entre os homens uma nova dindmica do jogo politico que trafega,
como sustenta Arendt, entre a passividade dos homens de massa e a tenacidade dos homens de
acAo, que sdo capazes “de agir, de iniciar nossos proprios processos™>>’.

Os movimentos sociais que lutam por dar um novo sentido a politica, a liberdade e a
verdade sempre estiveram presentes no jogo das respostas pela afirmacdo do significado da

vida. A crenga de que se vive um momento em que ha mais consenso do que dissenso nas

5% NIETZSCHE, 2010, p. 214 (HDH, |, Um olhar sobre o estado, 438).
%% |dem, 2010, p. 34 (ABM, O espirito livre, 29).
%7 ARENDT, CH, 2005, p. 244.
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relacfes de convivéncia politica, baseado nos acordos e nas regras sociais estabelecidas pela
esfera publica, permite também induzir a uma falsa ideia de que ndo ha necessidade de
“desenterrar os mortos vitimados pela violéncia”. O esquecimento da politica vem a tona
sempre que o poder quer “proteger”, isto €, esconder a verdade cometida pelos atos de
violéncia e terror.

A historia, ao longo de todo o seu processo, tem presenciado situagdes em que essa
analise pode se articular com o anuncio de Zaratustra de que “uma coisa € 0 pensamento,
outra, a acdo; e outra, ainda, a imagem da aco0.”>*® O ocultamento dos fatos pela propaganda,
pelas imagens, € analisado por Arendt na ultima parte de “Origens do totalitarismo”, como
recurso proprio dos sistemas que utilizam a ideologia e o terror. Pensamento, acdo e imagem
configuram, na visdo arendtiana, ferramentas proprias do uso da comunicacdo e da
propaganda para instauracdo do terror. Nesse mesmo Viés, pode-se interpretar a
homogeneizacdo da agdo, consequéncia do surgimento do animal de rebanho, como
denunciado por Nietzsche. A sofisticagdo dos sistemas totalitarios se torna uma mola
propulsora do que Arendt chamou de dominio total no qual o individuo é levado ao
esquecimento da politica e transformado em homem da massa. Dessa forma, todas as acoes
cometidas pelos regimes autocréticos, proprios de um estado de excecdo, quando julgados por
sistemas e formas politico-democraticas tém como resposta a mesma pronunciada por
Eichmann de que s6 “teria tido ma consciéncia se ndo tivesse feito o que lhe ordenavam.”>>®

O percurso desta tese, em resumo, teve como objetivo, tematizar alguns possiveis
desdobramentos no campo da memdria social e politica que permearam o pensamento de
Nietzsche e Arendt. Embora a conjuntura politica do século XIX, como foi demonstrado, ndo
tenha sido objeto direto de anélise de Nietzsche, o filésofo ndo se furtou a criticar a sociedade
liberal como responsavel por criar individuos apaticos e alheios ao despertar de sua forca
plastica e criadora. Ao buscar no agon grego um modelo tangivel para instaurar uma
dimensdo estética de afirmacdo da vida livre, Nietzsche enfatiza a necessidade de transvalorar
todos os valores. Ele acrescenta que isso sO sera possivel se o individuo se permitir ao
esquecimento. Por outro lado, Arendt, que testemunhou a ascensdo de truculentos regimes

totalitarios do século XX, encontra na prépria acdo politica o resgate de uma memoria que

8 NIETZSCHE, 2008, p. 64 (AFZ, Do palido e o criminoso).

9 ARENDT, EJ, 1999, p. 261. Essa resposta dada por Eichmann ao tribunal em Jerusalém, em 1961, que tanto
escandalizou os presentes ao julgamento pode ser, de forma andloga, revistada nos dias de hoje, quando na
instauragdo da chamada “Comissdo da Verdade”, regulamentada no governo de Dilma pela lei n° 12.528, de 18
de novembro 2011, principalmente no depoimento feito pelo Coronel Carlos Alberto Brilhante Ustra, ex-
comandante do DOI-Codi-SP entre 1970 e 1974, em 10 de maio de 2013, disponivel em:
<https://www.youtube.com/watch?v=jNjRCDjWCtI>.
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ndo se pode permitir ao esquecimento. Esse resgate da memdria é a forma de manter viva a
ressignificacdo do sentido da liberdade, que para além de um simples discurso se torna uma
pratica que instaura sempre um novo comeco, tornando cada evento uma genuina inauguracao
da vida.

O que poderia configurar um distanciamento entre ambos os filésofos, encontrou na
polis grega a necessidade de afirmar um novo espaco publico agonistico, no qual é possivel o
livre debate, a reflexdo, o conflito das ideias e, por vezes, 0 consenso.

No centro desse debate, esta tese objetivou demonstrar que ambos os fildsofos,
mesmo que partindo de visdes distintas, afirmaram a vida em toda a sua intensidade. Isto
tornou possivel repensar a dindmica social e politica a partir do conceito peculiar do amor
fati, presente em Nietzsche e do amor mundi, buscado por Arendt. Entre essas escolhas (amor
fati e amor mundi), embora possam parecer conflitantes, remetem a necessidade de
compreender o que significa ser humano e a busca incessante da singularidade e da aceitagdo
das diferencas. 1sso se concretiza, na visdo arendtiana, na dimenséo da pluralidade que surge
no entre os homens. Reforcando, dessa forma, a ideia de que é possivel pela cultura e pela
arte, tanto em Nietzsche quanto em Arendt vislumbrar novas possibilidades inaugurais de uma

politica que seja capaz de transformar e ressignificar a sociedade contemporanea.
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