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RESUMO:

Neste artigo pretendemos abordar alguns aspectos da relagdo entre a tradi¢do republicana e o
pensamento de Hannah Arendt a partir do tema do “humanismo”. E possivel ver convergéncias
importantes entre o projeto de formacio levado a cabo pelo humanistas do Renascimento italiano e
as concepg¢Oes arendtiana de cultura, republica e também humanismo. Com esse expediente,
acreditamos poder mostrar que faz sentido falar de uma “tradi¢do republicana” na qual Arendt
estaria inserida.
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ABSTRACT:

In this article we intend to address some aspects of the relationship between the republican
tradition and the thought of Hannah Arendt. Our starting point is the notion of “humanism”. It is
possible to see important convergences between the educational project carried out by the
humanists of the Italian Renaissance and Arendt's conceptions of culture, republic and also
humanism. With this expedient, we believe we can show that it makes sense to speak of a
“republican tradition” in which Arendt would be inserted.
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Avolumam-se os trabalhos que analisam a relagio de Hannah Arendt com a tradicdo
republicana, em especial no Brasil, onde algumas teses tém muito contribuido para o
aprofundamento desse debate2. O que pretendemos fazer neste artigo, certamente, se inscreve no
conjunto desses esforcos. Mas optamos por retomar o debate a partir de um angulo de abordagem
que privilegia o tema do humanismo. Em algumas ocasides Arendt se debrugou sobre o assunto,
como vemos em seu ensaio sobre a crise da cultura (Arendt, 1968a). Esse texto é, na verdade, uma
das raras ocasides em que a autora esmiugou um aspecto importante de sua concepg¢ao de vita activa,
no contexto de uma reflexdo ampla sobre o que podemos entender pelo termo cultura. Sobretudo
na parte final do ensaio, se delineia um conceito de humanismo que guarda relagbes muito estreitas
com a tradi¢ao republicana, sobretudo, com aquilo que se poderia denominar sua “matriz italiana”3.
Tanto para Arendt quanto para os assim chamados studia humanitatis no Renascimento italiano a
formacdo do espirito — aquilo que Cicero denominou cultura animi — desempenha uma funcio
politica primordial. No trabalho que apresentamos aqui, vamos tratar do tema na seguinte ordem de
exposi¢io: primeiramente, vamos retomar alguns elementos do programa de educag¢io humanista,
sobretudo aqueles que preparam o ser humano para a vida politica; isso feito, vamos nos dedicar ao

ensaio de Arendt, retomando sua compreensio de cultura (esta sera a segunda se¢do) e, na terceira

! Professor Titular do Departamento de Filosofia da UFMG. E-mail: heltonadverse@ufmg.br

2 Apenas a titulo de exemplo, podetfamos citar os trabalhos de Rodrigo Moreira de Almeida (2020) e
Elivanda de Oliveira Silva (2019).

3 Para um estudo sobre as diversas matrizes da tradi¢do tepublicana, ver o livto organizado por Newton
Bignotto (Bignotto, 2013).
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secdo, o significado do temo bumanismo em Arendt. Na segunda segdo, veremos que ha um lugar

especial para o tema da memdria, assim como na terceira destaca-se o tema do gosto.

1. 0 HUMANISMO NO RENASCIMENTO: RETORICA E HISTORIA.

Embora Hannah Arendt ndo cite nenhum estudo histérico sobre o humanismo
renascentista (e poderia té-lo feito, levando em conta o notavel avango das pesquisas nesse dominio
nas décadas de 1950 e 1960, sobretudo apés as publicagdes dos trabalhos de Hans Baron e Eugenio
Garin?), sdo grandes as afinidades entre alguns temas que ela desenvolve e as diretrizes gerais do
que se convencionou denominar de “humanismo civico”. Neste mesmo dossier, Newton Bignotto
indicou algumas linhas de continuidade entre Arendt e essa tradi¢io, assim como ja havia feito
Elivanda Silva em sua tese. Ambos os comentadores colocam no centro dessa afinidade a
recuperag¢io da vita activa, com o que estamos inteiramente de acordo. Mas queremos seguir uma via
que nos conduza ao esclarecimento da relacdo entre vifa activa e humanismo como movimento
cultural e politico. Nesse percurso, dois pontos preponderam: em primeiro lugar, o privilégio da
retérica e da histéria na formagao humanista e, em segundo lugar (e fortemente ligado ao primeiro
ponto), a retomada de Cicero. Vamos apresenti-los muito rapidamente, servindo-nos de alguns
textos importantes do periodo®. Antes, no entanto, cabe salientar que o termo “humanismo” nio
circulava no perfodo a que nos referimos, isto é, nos séculos XIV e XV. No entanto, a expressao
que lhe da origem — studia humanitatis — é bastante conhecida, assim como a palavra “humanista”
para designar, via de regra, aquele que se ocupa desses estudos. E em que consistem os studia
bumanitatis? Em linhas gerais, o termo recobre um dominio de disciplinas variadas que se
comunicam por tratarem todas daquilo que concerne propriamente ao homem, ou melhor, a
bumanitas: a poesia, a gramatica, a moral, a historia, a filosofia, a retorica, mas também a musica e as
demais artes na medida em que desempenham um papel significativo na formac¢ao do homem.

Claro esta que muitas dessas disciplinas (se nao todas) compunham a “grade curricular”
durante a Idade Média. A novidade aparece aqui, primeiramente, na finalidade visada por seu
estudo. Trata-se de conseguir, por seu intermédio, uma verdadeira paidéia, que pode ser entendida
nao somente como um aprimoramento moral do ser humano, mas também como seu acabamento,
sua perfeicdo por meio do cultivo da eloquéncia e da civilizagdo®. Citamos essa passagem de um

autor do periodo que toma o problema em termos abertamente aristotélicos:

Outros animais tém inerente a sua natureza certos poderes: o cavalo o poder de
correr, as aves de voar; mas a0 homem foi dado o desejo de conhecer, e ¢é dai
que os studia humanitatis retiram seu nome. Pois aquilo que os gregos chamam de

4 Mas convém lembrar que Arendt teve contato com alguns trabalhos publicados por John G. A. Pocock em
meados dos anos 1960, incluindo esses estudos nas bibliografias dos cursos que ministrou no petiodo.
Devemos esta referéncia a Laura Arese, a quem muito agradecemos.

5> Retomamos e desenvolvemos aqui alguns aspectos de artigo que publicamos em Sapere Aude, v. 02, n. 04,
pp- 08-27, 2011.

¢ Mais recentemente, James Hankins enfatizou esse ponto de vista (Hankins, 2019, pp. XIII-XVII).
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paidéia nés chamamos de erudicdo e educacio nas artes liberais (Guarino, 2002,

p. 306).

O fim visado pelos studia humanitatis impGe um reorganizacdo das disciplinas, favorecendo
aquelas que levam a esse aprimoramento e colocando em um plano inferior aquelas que
desenvolvem habilidades meramente cognitivas carecendo de auténtico valor ético como, por
exemplo, a 16gica. Na verdade, um dos alvos mais frequentes das criticas dos humanistas sera o
privilégio que a educagdo escolastica concedia a logica e ao método dialético, em detrimento do
cuidado com a expressdo. Recorremos a mais um humanista do século XIV para clarificar esse
ponto de vista: Petrarca, o qual foi, com justica, considerado um dos pioneiros desse movimento de
renovagdo cultural. Segundo Petrarca, a cultura escolastica é afetada por uma “pobreza
especulativa” que a reduz a completa esterilidade espiritual. Atendo-se aos jogos de raciocinio,
prendendo-se as regras do silogismo, depositando sua confianca na dura argumentacgio dialética, a
escolastica perdeu a forca da expressio eloquente e com isso deixou escapar o que ha de mais
importante: o aprendizado, a cultura, devem engendrar uma renovagio interior, causar um impacto

sobre a existéncia de modo a torna-lo melhor:

Ao menos que eu esteja enganado, li todos os livros de Aristoteles sobre ética, e
ouvi licbes sobre alguns deles (...) Talvez eles tenham me feito ocasionalmente
mais culto, mas nunca fizeram de mim uma pessoa melhor, como era
apropriado. Com frequéncia reclamei a mim mesmo e, as vezes, a outrem que 0O
fim anunciado pelo filésofo no livio um de sua Etica [Nicomaquéia] nio ¢é de
fato realizado — nomeadamente, que nds estudamos este ramo da filosofia nao
de modo a aprender, mas de modo a nos tornarmos bons. Eu percebo o quao
brilhantemente ele distingue e define a virtude, e quao sagazmente ele a analisa
juntamente com as propriedades do vicio e da virtude. Tendo aprendido isso, sei
pouco mais do que sabia antes. Mas meu espirito ¢ o mesmo que era antes;
minha vontade é a mesma; e eu sou o mesmo. Pois uma coisa é saber e outra
coisa é amar; uma coisa ¢ entender e outra querer (...) Que bem hd em conhecer
o que a virtude ¢, se este conhecimento ndo nos faz ama-la? De que importa
conhecer o vicio se este conhecimento nio nos faz rejeita-lo? (Petrarca, 2008,
pp. 159-60).

E o que pode assegurar, na perspectiva de Petrarca, a eficicia moral do conhecimentor A
eloquéncia. Por essa razdo, Petrarca ndo se cansa de render homenagem aos autores latinos

(especialmente Cicero) que foram capazes de unir sabedoria e eloquéncia, ratio e oratio:

Em contraste, qualquer um que tenha lido nossos autores latinos sabe que eles
tocam e atingem nossos 6rgaos vitais com as farpas ardentes de sua eloquéncia.
Com estas, os preguicosos sdo despertos, os frigidos sio inflamados, os
sonolentos sdo acordados, os fracos sao fortalecidos, os prostrados sio
erguidos, e os mundanos sdo elevados aos pensamentos sublimes e aos desejos
nobres (Petrarca, 2008, p. 160).

Nio ¢ dificil entdao perceber que no projeto humanista a arte da retérica ird ocupar um
lugar muito especial, desestabilizando a hierarquia tradicionalmente aceita que a subordinava a
légica. Ela permite ao conhecimento penetrar e deitar rafzes na alma. Sem ela as virtudes morais sdo

contempladas a distancia, perdendo seu brilho e calor na frieza da demonstragio silogfstica. Mas a
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retérica faz ainda mais: ela transcende o status de mero instrumento didatico para entrar na
composicdo da figura do homem ideal: retomando uma perspectiva tipicamente ciceroniana, o
homem ideal para os humanistas é, entdo, o vir bonus dicendi peritus. O desenvolvimento da
capacidade de expressdo do pensamento passa a integrar os objetivos da educacdo. O esmero na
apresentacdo das ideias ¢ mais do que um floreio esteticista, pois corresponde a realizacdo de uma
existéncia moral sob a égide do decorum. De Petrarca a Castiglione, os humanistas italianos jamais
abandonario a ideia de que o requinte na expressdo ¢ a manifestacdo externa da ordem e harmonia
que imperam no interior do espirito. Por outro lado, o desenvolvimento da capacidade de
expressao transcende a esfera da existéncia individual e se impde como um dos principais quesitos
para o exercicio da vida civica, o que somente pode ser compreendido se lembrarmos que a
valorizacio da eloquéncia é acompanhada pela valorizacio da vita activa. Dizendo de outro modo, os
humanistas recuperam a retdrica nao apenas em seu aspecto moral, mas também politico. Um texto
de Pier Paolo Vergerio pode nos ajudar a esclarecer a questio.

Em 1402, Vergerio escreveu um pequeno tratado de educagio enderecado a Ubertino de
Carrara. O modelo adotado por Vergerio destoa pouco daquele que norteia os demais tratados da
época, seja na forma, seja no contetdo. Porém, ha dois pontos em seu texto que merecem nossa
atencio. O primeiro ¢ a énfase na virtude e na gléria. E importante lembrar que Vergerio escreve
para um membro de uma famfilia ilustre e que, portanto, nada mais natural do que alimentar a
expectativa de que ird honrar o nome de seus antepassados na realizacio de grandes a¢des. Vergerio
incorpora a busca da gloria no escopo da formagio do jovem aristocrata, tornando indissociaveis as
exceléncias moral e politica, a virtude e a gloria. Isso indica que seu pequeno tratado pedagogico é
dirigido para a vida do homem de a¢fo. O segundo ponto € a estrutura de seu “plano de ensino” e
o lugar que a retérica vem af ocupar. No que diz respeito a formag¢ido do homem politico, trés
disciplinas sio fundamentais: a histéria, a filosofia moral e a eloquéncia. Esta triparticio remonta a
Quintiliano que, no livro Il da Iwstitutio oratoria, as considerava ramos da “ciéncia civil”. Ora,
Vergerio nio deixa de observar que o estudo dessa ciéncia visa a administragdo dos assuntos
humanos (res publica gerenda), mas isso em uma acepc¢ao propriamente politica e nio técnica. A
ciéncia civil ndo consiste em uma arte de governar. Antes, ela esta relacionada ao desenvolvimento
das qualidades morais do homem de acdo. Sendo assim, a histéria interessa menos pelo
conhecimento do passado e mais porque é um conjunto de exemplos de acOes virtuosas; ela
cumpre, portanto, fun¢io andloga a filosofia moral, a qual deve “libertar o0 homem” explicando-lhe
o que deve fazer ou deixar de fazer (VERGERIO, 2002, p. 48). A eloquéncia, por sua vez, capacita
o homem politico a falar “com gravidade e ornamento”, de modo a persuadir a multiddo
(VERGERIO, 2002, p. 48). Confiando na for¢a do exemplo, Vergerio afirma que dessas trés partes
da ciéncia civil a histéria tem a proeminéncia, uma vez que pode ensinar o que é o certo e o que é
errado, 20 mesmo tempo em que influi diretamente sobre a vontade dos homens. Mas isso ndo nos

deve fazer perder de vista o fato de que o objetivo é preparar para a acdo e para o discurso. Com
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efeito, nosso autor afirma que “o resultado desses estudos é capacitar o homem a falar bem e a agir
bem tanto quanto possivel” (VERGERIO, 2002, p. 48). Mas nessa capacitacdo nos encontramos a
uma distancia muito grande do ideal preconizado pela tradicio medieval dos “Espelhos do
Principe”. O ponto mais importante que torna peculiar o projeto de Vergerio estd precisamente no
privilégio concedido a Histéria. Vergerio reata com a tradicdo latina na qual a narrativa dos feitos
dos homens do passado constitui o mais rico manancial para os homens do tempo presente. E de
que modo opera essa narrativa? Nao pela reconstitui¢io de uma verdade objetiva, muito menos
pela demonstracao de verdades légicas: trata-se de apresentar exemplos que aqui pouco tem do
paradigma platonico, pois se trata de um modelo forjado na histéria, contaminado pelo tempo e
pela contingéncia e cujo sentido pleno apenas pode ser apreendido quando referido ao contexto em
que foi produzido. Sendo assim, sua eficicia pedagogica e politica (na medida em que dele é
possivel extrair regras de prudéncia) é inteiramente devedora de sua apresentacio na forma do
discurso retérico.

Por meio da Historia, Vergerio estreita, assim, o laco entre retérica e vida civica. Este
humanista estard longe de ser uma exce¢ao. Afinal de contas, a presenca da retérica esta vinculada a
valorizacdo da vida ativa (e esta valorizacdo nio pode ser desvencilhada de certa concepcio de
verdade e de conhecimento, na qual a primeira é tomada sempre como circunstancial e a segunda
como prudéncia). Se isso estiver evidente, entdo podemos entender que o aspecto da retorica que
mais interessa aos humanistas ¢ sua capacidade de mobilizar os homens por meio do discurso. Mas
essa capacidade revela algo mais do que a simples possibilidade de instrumentalizacao da linguagem.
Ela aponta para a dimensdo discursiva em que a vida cfvica se constitui. Este é o sentido mais
profundo da formacio humanista que, ao valorizar a retorica, deve preparar o ser humano para agir
na cidade.

Para encerrar esta secdo, convém lembrar que o desenvolvimento desse programa
educativo, moral e politico estava orientado pela relagdo com o passado romano, em especial, sua
cultura classica. Cicero, como ja dissemos, era o autor fundamental. Em seus diversos escritos
sobre a oratdria, essas diretrizes estdo claramente anunciadas’. Voltaremos a ele, mas a partir das
analises de Arendt. O que desejamos salientar, pelo momento, é que um dos tracos distintivos do
humanismo ¢é precisamente a convicgdo de que a acdo no tempo presente nio pode dispensar a
recuperagao do ideal classico. Ndo se trata, em absoluto, de uma paixdo antiquaria, mas da
consciéncia de que o passado confere profundidade ao presente e permite que o futuro seja
projetado. Por isso, essa retomada do passado tem de ser compreendida como um processo de
formacdo da alma, como os exemplos que escolhemos demonstram. E o tema da eloquéncia nio
deve ser colocado em segundo plano, uma vez que a “cultura da alma” implica também uma relacio
com o mundo e consigo mesmo presidida pela ideia de harmonia, de beleza e de conveniéncia (o

decorumr). Como veremos, esses topicos se fazem presentes na compreensao arendtiana de bumanismo

7 Remetemos o leitor ao capitulo IV do livro de Newton Bignotto (2001).
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e tém como referéncia literaria romana maior os escritos de Cicero. Antes, porém, de examinar
aquilo que Arendt entende por humanismo, precisamos acompanhar o movimento argumentativo de
seu texto sobre a crise da cultura e tentar compreender o que ela tem em mente quando utiliza este

ultimo termo.

2. CULTURA E MEMORIA.

A parte inicial do ensaio ¢é destinada ao esclarecimento do que significa o termo “cultura de
massa”, 0 que exige, por sua vez, a devida compreensio da natureza da “sociedade de massa”. Nao
vamos retomar em detalhes a argumentagio de Arendt, mas somente observar que seu ponto
culminante estd na apresentacio da ideia de que a “cultura de massa” ¢, finalmente, um
contrassenso porque nega o que ha de essencial na ideia de cultura. Para entender melhor esse

ponto, reproduzimos a seguinte passagem:

A cultura de massa vem a existit quando a sociedade de massa se apodera dos
objetos culturais, e o perigo é que o processo vital da sociedade (o qual, como
todos os processos biologicos insaciavelmente arrasta tudo o que puder para o
ciclo de seu metabolismo) literalmente consumird os objetos culturais, ird
devora-los e destrui-los (AREND'T, 1968a, p. 207).

Arendt nido esconde sua apreensio com o surgimento desse fendémeno tipicamente
moderno, coetdneo ao surgimento da sociedade de massa: aquilo que originalmente foi feito para
durar, para ultrapassar o tempo de uma vida humana — isto ¢, aquilo que cai sob a categoria de
“cultura”, como exemplificam do melhor modo as obras de arte —, estd submetido ao ciclo vital,
que o fere em sua esséncia porque o submete a uma temporalidade estranha. E quando os objetos
culturais sofrem essa desfiguracio, a cultura é reduzida ao “entretenimento”, tornando-se objeto de
consumo. A cultura, diz Arendt, “se relaciona com os objetos e ¢ um fendomeno do mundo; o
entretenimento se relaciona com as pessoas e é um fenéomeno da vida” (Arendt, 1968, p. 208).
Desprovida de qualquer preconceito elitista, a observacdo de Arendt ndo condena o
entretenimento, mas expressa sua preocupacdo com o apagamento da fronteira entre
entretenimento e cultura, precisamente o que risca acontecer com o advento de uma sociedade
massas. E no fundo desta preocupacio esta o risco da alenagio do mundo (worldlessness).

Os objetos de cultura sao marcados pela durabilidade e, por isso, sua producio pertence ao
conjunto de atividades realizadas pelo Homwo faber. Em contrapartida, o que pode ser considerado
“entretenimento” estd preso ao ciclo vital e tem fortes afinidades com a atividade do animal laborans.
Os objetos de cultura compdem o mundo humano, conferindo-lhe estabilidade, em contraste com
os objetos de consumo resultantes do trabalho. Mas eles também sdo capazes de superar a duragio
fugaz dos “produtos da acdo” (ARENDT, 1968a, p. 209), isto é, os acontecimentos, feitos e
palavras que sdo essencialmente transitérios. F fundamental para Arendt enfatizar essas diferencas,
pois assim ela pode chamar a atengdo para o fato de que o mundo humano, isto é, o espago-entre-

os-homens, comporta simultaneamente uma dimensio material e simbolica. Os objetos de cultura,
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em especial, as obras de arte, dettm essa dupla qualidade. De um lado sao “tangiveis” e
“potencialmente imortais”, de outro, preservam a memdria das agoes e feitos humanos. Situadas entre
o produto do trabalho e o resultado da agdo, as obras de arte sdo imprescindiveis para a construcdao
do mundo que deve assegurar aos seres humanos a prote¢do contra a transitoriedade das a¢des e da
fugacidade dos bens de consumo. Elas acolhem a existéncia humana em um lugar que ultrapassa a
efemeridade da existéncia individual e salvam as acGes humanas do esquecimento. Estabilidade e
memdria sio os beneficios evidentes que apenas as obras de arte podem proporcionar ao setres
humanos. Mas se o sfatus da obra de arte fica assim definido, resta saber em que consiste
exatamente a cultura em que ela vem a existir. Ja vimos que a cultura implica durabilidade no
espaco e no tempo. Agora é¢ o momento de adentrar seu cerne e, gracas a esse expediente, entender
qual ¢ sua relagao com a politica.

Afirma Arendt que “a cultura, a palavra e o conceito, é de origem romana” (ARENDT,
1968a, p. 211). A palavra deriva de colere, quer dizer, “cultivar, habitar, cuidar, tomar conta de,
preservar” (Ibidem). No primeiro plano esta a relacio do homem com a natureza, esta entendida
como algo a ser cultivado e trabalhado até que se torne habitavel. Este cuidado é marcadamente
diferente da relacdao que os gregos estabeleciam com a natureza, sempre a ser dominada pela arte da
fabricacdo ou pela técnica. Para os romanos, a arte que por exceléncia expressava essa relacio de
continuidade com a natureza era a agricultura, isto é, uma interven¢do nao violenta sobre a terra,
como a aragem do solo ou o plantio da semente. Importa muito a Arendt chamar a atencio para
esta concepg¢do de cultura que enfatiza o prolongamento em detrimento da ruptura. Ela estd na
origem do sentido romano de preservacio e define sua concepcdo de memoéria. Um povo de
agricultores esta inclinado a conceber a relacio do tempo sob a forma de um continunm, onde o
passado é sempre reativado no tempo que se segue, da mesma maneira que a natureza esta sempre
sob cuidados para que o mundo se torne a morada do ser humano. E, se aceitarmos esta acep¢dao
de cultura, teremos de concordar com Arendt quando defende que se trata de um legado

exclusivamente romano:

Os gregos nao conheceram o que é a cultura porque eles niao cultivavam a
natureza, mas extraiam do seio da terra os frutos que os deuses haviam
escondido dos homens (Hesiodo); e intimamente conectado com isto esta o fato
de que era estranha a eles a grande reveréncia com o testemunho do passado
como tal, a qual devemos nio apenas a preservacio da heranca grega mas a
propria continuidade da tradigdo. Ambas juntas, a cultura no sentido do
desenvolvimento da natureza em um lugar habitavel para um povo assim como
no sentido de ter cuidado com os monumentos do passado, determinam ainda
hoje o contetdo e o significado que temos em mente quando falamos de cultura

(ARENDT, 1968, p. 213).

Essa diferenca especifica do conceito de cultura, que distingue gregos e romanos, ja estava
anunciada no capitulo 27 de A condigio humana, em uma passagem que trata da memoria e da relagdo

com o tempo passado. A passagem, entretanto, ¢ encontrada apenas na edi¢io alema:
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A organizagdo da polis, cuja existéncia fisica é fundada e determinada
pelos muros da cidade e cuja face espiritual ¢ estabelecida e determinada
pela lei, é essencialmente uma memoria organizada, na qual, porém, ao
contrario do que entendemos por memoria desde os romanos, o passado
nao ¢ lembrado como algo passado através do continunm do tempo com a
consciéncia de uma distancia temporal, mas é mantido imediatamente, de
uma forma que nio muda ao longo do tempo, em uma presenca
perpétua (ARENDT, 2020, p. 278)8.

Como vemos, o que faltava aos gregos é o sentido de profundidade que somente a relagdo
com o passado pode garantir. A po/is como “memoria institucionalizada” preserva o passado como
forca de atualizacdo ou de presentificacio, a0 passo que os romanos foram capazes de manter o
passado a distincia porque entendiam o presente ndo como sua restituicdo, mas como sua
continuidade. O sentimentos dos romanos €, assim, o de profundidade. A memoria cumpre, entdo,
funcoes diferentes em um e outro caso: no primeiro, ela atualiza a forga irruptiva da aclo,
mantendo-a sempre presente; menos do que ligar ao passado, ela alarga o tempo presente. No
segundo caso, o romano, ela traga uma linha continua ao longo do tempo, mantendo com clareza a
distingao de suas dimensGes; a memoria apenas pode fazé-lo sob a condicdo de temperar a forca
irruptiva da a¢fo inserindo-a no tempo, no proptio continuum. Essa é a ideia da fundagido romana,
que, embora seja um comeco, jamais o é de forma absoluta, sempre balizado por outros comegos,
como ¢ ilustrado pelo mito de Eneias.

Obviamente, essas duas funcées da memoria nao sio excludentes. Trata-se, sobretudo, da
énfase que cada civilizacio lhe confere. E parece razoavel associar essa dupla fun¢io com a
distingdo entre poder e autoridade, o primeiro ligado a um privilégio do espago e a segunda a um
privilégio do tempo®. Mas vamos retornar as considera¢oes de Arendt sobre a cultura, ndo sem
deixar de salientar o seguinte: essa relacdo com o tempo caracteristica dos romanos é um elemento
estruturante da tradi¢do republicana, que detectamos também no humanismo do Renascimento.
Poderfamos dizer que ¢ um legado tipicamente romano para essa tradicdo, que serd ativado nos
séculos seguintes, como vemos no contexto do Renascimento e, de modo mais dramatico, no
momento revolucionario. Ndo podemos dissociar a consciéncia do tempo, caracteristica do
humanismo renascentista, do ato de fundacdo porque, como constatamos, o humanismo se
compreendia em termos de uma retomada da potencialidade criativa do passado. Porém, estava
integrada na compreensio humanista a reivindicagdo de uma continuidade com o passado romano,
acentuando sua diferenca com os “barbaros” escolasticos. Sera preciso Maquiavel para que a forca

irruptiva da fundagio seja colocada em primeiro plano, e a continuidade com o passado seja

8 Reproduzimos o texto original: “Die Organisation der Polis, deren physischer Bestand durch dis Stadtmauer
un deren geistiges Gesicht durch das Gesetz gegriindet und festlegt ist, ist ihrem Wesen nach ein organisiertes
Andenken, in dem aber, in Unterschied zu dem, was wir von den Rémern her unter Erinnerung verstehen,
das Vergangene nicht als Vergagenes durch das Kontinuum der Zeit hindurch mit dem Bewusstsein eines
zeitlichen Abstands erinnert wird, sondern unmittelbar, in zeitlich nicht verdnderlicher Gestalt, in einer
immerwihrenden Gegenwirtigkeit gehalten wird”.

? Seguimos aqui uma sugestdio de Myriam Revault d’Allonnes, quando afirma que “o tempo ¢ a matriz da
autoridade como o espago ¢ a matriz do poder” (2000, p. 13).
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redimensionada. Como Arendt ird dizer em seu livto sobre as revolucbes, mas também em seu
ensaio sobre a autoridade, essa atitude qualifica Maquiavel como o “pai espiritual” das revolu¢es
modernas (Arendt, 1968b, p. 138), atestando assim que novamente, no momento revolucionario, o

tema da memoria, no sentido romano, é incontornavel.

3. CULTURA E HUMANISMO.

Para entender o humanismo, sob a perspectiva arendtiana, ndo podemos esquecer que a
relacdo romana com o passado, que estd na origem da c#/tura, como vimos, esta condicionada a
recepgdo do legado grego. Isto é, os romanos somente tornaram-se sensiveis a necessidade da
preservagdo a partir do momento em que se reconheceram como os herdeiros e transmissores dos
gregos, 0 que nos remete, mais uma vez, ao tema da fundagio que ¢, em ultima instancia, sempre
uma refundagdo.

Na verdade, o conceito de cultura, tal como o encontramos nos romanos, é uma
confluéncia de duas formas de acdo: a preservacio e o cuidado. Os gregos, diz Arendt, nio
cultivavam a terra, em sentido préprio, mas buscavam dela extrair seus frutos “que os deuses
haviam escondidos dos homens” (ARENDT, 1968a, p. 213). Os romanos associavam o cultivo e o
testemunho do passado, e a isso nés devemos “nido meramente a preservacido da heranca grega,
mas a prépria continuidade de nossa tradi¢do. E Arendt conclui: “As duas coisas juntas, a cultura
no sentido de desenvolver a natureza em um lugar habitavel para um povo assim como no sentido
de cuidar dos monumentos do passado, determinam ainda hoje o conteddo e o significado do que
temos em mente quando falamos de cultura” (ARENDT, 1968a, p. 213).

A esses dois elementos essenciais da cultura, tal como legada para nds, deve ser
acrescentado ainda o gosto, o sentido da beleza, que deve estar presente no espirito de cada ser
humano. Essa ampliacio da cultura animi de Cicero é fundamental para entendermos a relevancia
politica da cultura, segundo Arendt, e para entendermos a natureza politica do humanismo. Mas é
igualmente importante para entendermos a conexio profunda entre arte e politica. Ambas as coisas
necessitam de um espago publico para a apari¢do, embora a obra de arte possa ser fabricada na
soliddo. Sua existéncia como obra, contudo, ndo pode dispensar a luminosidade do publico, onde
finalmente sua beleza pode ser apreciada. O mesmo vale para os feitos e discursos, esses
“produtos” da acao humana. A beleza é o que chancela o mérito de que algo no mundo, seja a obra

de arte sejam as agdes humanas, deva permanecer:

A grandeza fugidia da palavra e do feito podem perdurar no mundo na
medida em que a beleza lhe ¢ atribuida. Sem a beleza, isto €, a gléria
radiante na qual a imortalidade potencial se manifesta no mundo

humano, toda a vida humana seria fatil e nenhuma grandeza perduraria
(ARENDT, 1968a, p. 218).

A beleza ¢ algo atribuido as coisas. Entretanto, é necessaria uma faculdade de julgar o belo

para que isso acontega, a qual foi denominada por Kant de gosto. Para Arendt, o filésofo alemio nio
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¢, sob este aspecto, um inovador, mas expressa a mesma intuicao de Cicero, ao reconhecer que a
cultura da alma envolve a formacdo do gosto, entendido aqui como a faculdade que faz a mediacio
entre o espirito e as coisas zangiveis. A cultura animi, que é o tulcro do humanismo, como veremos,
define a relagdo entre alma e mundo, preparando a primeira para se ocupar dele. Longe de defender
qualquer individualismo de matiz estetizante, a educa¢do do gosto é uma educagio para o mundo
voltada para a preservacdo das coisas sensiveis que o povoam!0.

Neste ponto de seu ensaio, Arendt retoma o conhecido trecho do quinto livro das
Tuscutanas (V, 111, 8-10) em que Cicero compara o filésofo aqueles que que vao aos festivais e jogos
somente para “assistir’”, sem tomar qualquer parte naquilo que efetivamente acontece. Sdo 0s
espectadores desinteressados, que que olham meramente pelo prazer de olhar. Esta atividade
“desprovida de interesse” ¢, para Cicero, a mais livre de todas as atividades (Arendt, 1968a, p. 219).
Arendt produz uma inflexdo no texto de Cicero, insistindo sobre a natureza afiva da contemplacao,
que ndo € outra coisa a ndo ser o exercicio da faculdade do gosto. O gosto, diz ela, é uma “relacio
ativa com o que ¢ belo” (ibidem). Nio se deve confundir, portanto, “desinteresse” com passividade.
E justamente o contrario. Na medida em que o juizo de gosto ¢ desinteressado ele atesta sua
capacidade politica, entendida como a habilidade de se colocar no lugar do outro, no espirito
daquilo que Kant denominava de “mentalidade alargada”. Em outras palavras, o juizo de gosto é
representativo; ele assinala a capacidade de cada individuo transcender sua particularidade e
colocar-se no lugar de todo outro em potencial. Eis uma faculdade eminentemente politica:
podenso ser partilhado, como “senso comum”, o juizo de gosto aponta a origem de todas as
comunidades politicas. Contudo, nio podemos perder de vista que o ensaio de Arendt ndo estd
exclusivamente voltado para o fundamento da capacidade associagdo politica, mas também para a

melhor compreensio entre cultura e politica. Esta passagem esclarece a questao:

Cultura e politica, entdo, pertencem mutuamente porque niao é o
conhecimento do mundo que estd em jogo, mas julgamento e decisio, a
troca judiciosa de opinido sobre a esfera da vida publica e do mundo
comum, ¢ a decisdo sobre qual modo de agdao deve ser realizado nele,
além do modo como devera parecer doravante e que espécie de coisas
nele deverdo surgir (ARENDT, 1968a, p. 223).

Arendt ndo poderia ser mais clara a respeito da interseccdo entre gosto e ac¢do politica, o
que tem a grande vantagem de nos oferecer uma visao bastante compreensiva do conteudo proprio
da cultura animi: trata-se de uma formacio da alma que restaria mutilada se nio fosse voltada para as
coisas comuns, para o mundo tangivel, o mundo das aparéncias em que agoes, feitos e obras de arte

tornam-se sensiveis. Esta perspectiva é profundamente ciceroniana. Como demonstrou Dean

Hammer, “para Cicero a maravilha da alma, sua habilidade em descobrir e entender, é

10 Vejamos como Arendt define a eultura animi nessa passagem: “um espirito (wind) treinado e cultivado de tal
maneira de modo que lhe possa ser confiado ocupar-se e cuidar do mundo das aparéncias cujo critério € a
beleza” (Arendt, 1968a, p. 219).
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continuamente expressa como um conjunto de realizagdes terrenas” (HAMMER, 2008, p. 55).
Esses feitos ndo podem ser escalonados simplesmente pelo desejo de fama individual: eles indicam
que a realizagdo de um individuo ndo significa absolutamente nada sem a referéncia a um mundo
comum e sem expressar de modo inequivoco um cuidado com as coisas do mundo (ibidem, p. 54).

Nio estamos longe do ideirio do humanismo renascentista, o que nio deve nos
surpreender. Como ji vimos, os humanistas mobilizavam os mesmos referenciais tedricos,
incluindo Cicero, e exalcavam a mesma necessidade de cuidado com o mundo por meio do elogio
da vita activa. Mas a confluéncia entre Arendt e os humanistas nao é devidamente compreendida se
negligenciarmos o fato de que suas consideragdes também desembocam em uma concepgao de
humanismo, a qual podemos finalmente expor.

Na primeira se¢do, aludfamos ao decorum, conceito que parece guiar as consideragdes finais
de Arendt, embora nio o cite. O caminho que conduz as reflexdes sobre o gosto ao humanismo
passa exatamente pela capacidade do homem de gosto conferit ao belo um “significado
humanista”, quer dizer, “desbarbarizar o mundo do belo ao nio ser oprimido por ele” (ARENDT,
1968a, p. 224). O que isso significa? O gosto como relagdo ativa com o belo permite que sua
potencial periculosidade seja em alguma medida domesticada, humanizada. Arendt ndo faz
referéncias aos mitos gregos nessa passagem do texto, mas ndo nos parece indevido lembrar que
também eles manifestam a sensibilidade aos excessos do belo, a seu parentesco com o divino e o
sagrado: o mito de Eros e Psiché, aquele da Medusa, assim como o de Filomela e Tereu, confirmam
a existéncia de “uma face tenebrosa e noturna do belo” (MICHEL, 1994, p. 20). Portanto, o belo
nao constitui, para aquele que tem o espirito educado no decorumz, um fim em si mesmo, assim como
a verdade nio pode por si mesma se erigir como critério da acio humana sem destruir as bases em
que ela é possivel. A consciéncia da necessidade de limitagdo, tanto do belo quanto do verdadeiro, é
imprescindivel para que haja cultura (ARENDT, 1968a, p. 224).

O humanista é capaz de exercer a faculdade julgamento e de gosto, de maneira a
compreender o que ¢ apropriado, sem dobrar-se a opressio da verdade e a seducdo da beleza.
Nesse sentido, ele é a personagem central na producio da cultura porque sua atitude é a condicio
mesma da liberdade. O humanista é o ser humano prudente, que sabe evitar os escolhos, que
conhece a passagem entre Silas e Caribdis. Ele é o homem “livre sob todos os aspectos”, escreve
Arendt, para quem a questdo da liberdade, a questido de nio ser coagido, é a decisiva”. E ela recorre
ao pensador romano: “Cicero diz: No que concerne a minha associagio com os homens e as coisas,
eu recuso a ser coagido até mesmo pela verdade, até mesmo pela beleza” (Arendt, 1968a, p. 225).

O humanista é o resultado da cultura animi, quer dizer, “de uma atitude que conhece como
cuidar e preservar ¢ admirar as coisas do mundo” (ibidem). Nesse sentido, ele faz as vezes de
arbitro e de mediador com relagdo as coisas produzidas pela arte, mas também com relagdo aos
“produtos” da acao. Mais ainda, como humanistas, esclarece Arendt, “nds podemos nos al¢ar acima

desses conflitos entre homens politicos e o artista, assim como podemos nos alcar livtemente sobre
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as especialidade que devemos conhecer e buscar” (ARENDT, 1968a, p. 225). O uso do “nés” na
frase acima ¢é revelador. Arendt nio esconde que o humanismo, como uma atitude cultural e
politica, é um legado que concerne a todos os seres humanos, e que nos convoca na condigio de
agentes livres, e que deve ser mobilizado todas as vezes em que nos deparamos com os impasses
criados pela liberdade. como legado, fica novamente ressaltada que o humanismo ¢é

simultaneamente relacdo com o presente e o passado.

De qualquer maneira, podemos recordar aquilo que os romanos — o
primeiro povo a encarar seriamente a cultura do modo como fagemos —
pensavam que uma pessoa culta deveria ser: alguém que soubesse como
escolher sua companhia entre os homens, entre as coisas, entre os
pensamentos, no presente assim como no passado (Arendt, 1968a, p.
226, grifo nosso).

No coragao desta definicdo de humanista ndo encontrarfamos uma definicdo de republica,

de res publica, como um conjunto de coisas tangiveis, mundanas, mas também de relagdes que

mantemos conosco € com os outros, sob os auspicios da deusa memoria e sob a égide da liberdade?

CONSIDERACOES FINAIS.

Ao longo deste trabalho nosso objetivo era construir um 4angulo de abordagem que
permitisse apreender determinados aspectos da relagdo entre a tradigdao republicana e o pensamento
de Hannah Arendt. O caminho que seguimos foi determinado pelo termo “humanismo”, presente
sobretudo no ensaio de Arendt sobre a crise da cultura.

O exame desse topico nos abriu duas linhas de consideragdes: a primeira dizia respeito ao
legado humanista tal qual se constituiu historicamente, como um conjunto de ensinamentos
voltados para a formacio da alma, o que constatamos sobretudo durante o perfodo do
Renascimento italiano. A segunda linha, mais subterranea, dizia respeito ao problema do tempo,
pois que no cerne do humanismo esta uma relagdio com o passado. No cruzamento dessas duas
linhas podemos ver como se configurou o legado romano no intetior da tradicdo republicana. De
um lado, herdamos dos romanos a no¢do mesma de cultura, que em seu sentido mais pleno orienta
o ideal de formagdo humanista. De outro lado, a ideia de cultura implica uma relagio de
profundidade com o tempo passado, de modo que ndo podemos falar de cultura sem memobria.
Tentamos, a partir dai, refletir sobre as consequéncias politicas da combinag¢ao desses elementos

Parece-nos razoavel concluir que Arendt, examinando esses temas, traz a tona a novidade
que os romanos trouxeram patra a tradicdo republicana, uma novidade que nos concerne. A res
publica detém uma tangibilidade diferente daquela da po/is. Cicero o expressa em uma conhecida
passagem do De republica em que a compara com uma pintura, cujas cotres estavam desbotando
(CICERO, 2000, 5,1,2, p. 245), e que em tempos passados eram sempre renovadas. A imagem
expressa tanto a referida tangibilidade — a republica é uma obra de arte — quanto a durabilidade —

sem o cuidado das novas gera¢des, ela vai desaparecer. Diferentemente da polis, que cada cidadido
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ateniense poderia carregar consigo aonde quer que fosse, a res publica tem raizes. O fio do tempo
que atravessa sua historia é estruturante e no pode ser quebrado sem que a prépria civitas se
desfaca.

Nio se compreende a nogao romana de auctoritas sem a referéncia a esse fio, certamente.
Porém, de nossa patte, importou mais salientar que essa relagdo de continuidade com o passado
transformou, de maneira indelével, nossa relacio com o espago politico, fazendo parte de nossa
compreensao do que significa a acdo politica. Em momentos importantes da histéria, quando a
interrogacdo sobre o sentido e os fundamentos do politicos emergiu, confirmamos nossa
necessidade de referéncia ao passado. Acreditamos que isso aconteceu no Renascimento, tendo essa
pergunta se radicalizado no pensamento de Maquiavel (mas que ficou de fora de nossas analises
neste texto). O mesmo vale para a época das revolucdes, que tanto interessou a Arendt (e que
também ndo analisamos aqui). O que analisamos foi a maneira pela qual o legado romano foi
utilizado por alguns humanistas do Renascimento e como eles guardam fortes afinidades com
Arendt, o que ndo deve causar surpresa. Nao ¢ o fato de Arendt e os humanistas partilharem certos
referenciais tedricos, nem sua paixdo comum pelos classicos, que explicam as convergéncias, mas o
fato de que, cada qual a sua maneira, em alguma medida, eles repetirem o gesto dos romanos, isto €,
compreender o mundo atual como “as coisas” a serem cuidadas e preservadas, sob a forma de um
legado. Nesse sentido, podemos falar de uma continuidade entre eles, podemos falar de uma
“tradi¢ao”, sem desconhecer o peso que Arendt costumava atribuir a essa palavra. O
republicanismo ¢é uma “tradi¢do” no interior do pensamento politico exatamente na medida em que
entende que a tarefa infindavel de reconfiguracio do presente depende de uma relacio com o
passado. Por isso, a memoria é um elemento importante nessa tradigdo, entendida como memoria
coletiva, cuja ideia ja estava presente entre os gregos, mas precisou dos romanos para desdobrar sua
potencialidade politica, quer dizer, sua capacidade de ligar as pessoas no presente porque elas ja
estavam ligadas no passado. O lastro da memoria é indispensavel para nés, mais talvez do que para
0s romanos, nés que nao temos mais a axctoritas, que nao temos mais os absolutos, e que somos

interpelados, sob essa condi¢io, a fundar a liberdade.
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