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Resumo: O objetivo desse artigo &, a partir da histéria dos conceitos, ideias e mentalidades,
compreender a génese do apolitismo no mundo medieval cristdo a partir da leitura que Hannah
Arendt estabelece das fontes e classicos literarios e filoséficos do medievo. De modo geral, as
questdes que permeardo o curso desse trabalho se direcionam para as seguintes indagacdes:
1) de que modo se deu uma completa mudanca de paradigma existencial-politico nesta
passagem da Antiguidade Classica para a Idade média?; 1.1) Estaria tal cisdo fundada numa
mudanca de compreensao filosofica, engendrada pelo cristianismo, quanto a perspectiva de
(re)configuracao do mundo politico e do papel do individuo/cidaddo nesse contexto?; 1.1.2) Se
sim, a partir de quais referéncias tedrico-teleolégicos se fundamentou tal mudanga? De modo
a problematizar (responder?) tais indagacdes, esse trabalho terd como referéncia um dialogo
em torno do pensamento, especialmente de Hannah Arendt, em margem a Max Weber e
Reinhart Koselleck.
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Abstract: The aim of this article is to start from the history of concepts, ideas and mentalities,
to understand a religion of apolitism in the medieval Christian world from the reading of
Hannah Arendt, which defines sources and literary and philosophical classics of the medieval
ages. In general, as questions that allow the execution or the progress of this work to the
following questions: 1) what mode gave a complete change of existential-political paradigm
in this passage from Classical Classics to the Middle Ages? 1.1) Would it be as a decision of
change of philosophical understanding, engendered by Christianity, with perspective of (re)
configuration of the political world and the role of the individual / citizen in this context?
1.1.2) If so, from which theoretical-teleological references are the changes based? In order to
problematize (answer?) such questions, this work will refer to a dialogue around the thinking,
especially of Hannah Arendt, seconded by Max Weber and Reinhart Koselleck.
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A historia do pensamento politico ocidental é marcada discursivamente por
uma série de predilecdes tematicas. Nao raro, o tema do “ocaso da vida politica”
é margeado em obras de relevancia, apontando para a génese de uma espécie de
apolitismo marcada no fim do periodo republicano romano ou na aurora da Idade
Moderna. Autores de importancia como André Aymard, Jeannine Auboyer (1977), Moses
Finley (1997) ou Perry Aanderson (1985a; 1985) - sobretudo o ultimo em sua "historia
de transicdes” - pouco evidenciam a importancia que uma reorientacao filoséfica
e cosmolodgica operou no seio do discurso cristdo medieval para compreendermos
esse apolitismo. Em outras palavras, poucas sao as obras/autores que objetivamente
procuram compreender esse ocaso politico incrustado no medievo se valendo de uma
interpretacdo que transcende o campo econdémico/politico propriamente dito. Com
destaque, evidenciamos a interpretacao dada por Hannah Arendt, sobretudo em obras
como Entre o passado e o futuro (1992), A Vida do Espirito (2000), A Condicdo Humana
(2005).

Como afirmado, ao tomarmos como referéncia uma standard "historiografia
de transicao”, alocariamos a génese do apolitismo residindo-o no inicio da Era
Moderna, a partir de uma alienacdo cada vez mais presente resultante das diversas
transformacdes culturais e sociopoliticas do fim da Idade Média - e que adentra a era
moderna reconfigurando, definitivamente, a identidade politica ocidental. Em nossa
analise, contudo, este fendmeno — que aqui colocamos como alienagdo do mundo
politico - encontra suas raizes mais profundas no inicio da prépria Idade Média, e no
redimensionamento que a identidade politica do medievo sofre em decorréncia de uma
reestruturacao de mentalidades a partir da fé crista e sua concepg¢do de temporalidade
ciclica, para sé depois encontrar seus desdobramentos na modernidade vindoura.

Com o declinio do império romano, engendrado, dentre outros eventos,
pela ascensdo do cristianismo primitivo, e com a posterior conversao do imperador
Constantino, a questdo da alienacao redimensiona-se tomando um duplo grau de
expressao. De um lado, houve a alienacdo no sentido existencial, isto €, um afastamento,
um estranhamento deliberado da condicdao do homem sobre a terra, vista, sobretudo,
como uma condi¢do necessariamente pecaminosa, numa terra igualmente maculada.
Estar no mundo significava estar privado da liberdade espiritual — esta, sé possivel com
a interioridade, a salvacdo e a sobrevivéncia da alma num mundo suprassensivel e
perfeito, o paraiso. Em decorréncia deste modelo de existéncia sobre o mundo, temos
a alienacao politica, ou em outros termos, como ja mencionado, a apolitia, totalmente
vinculada ao ideal de vida proclamado pela revelacao cristd, que buscava nas coisas
transcendentes o seu fundamento, aos moldes da tradicdo socratico-platonica, e que
nao se ocupava com as coisas ditas mundanas.
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Desta forma, observamos que essa situacao apolitica se vincula diretamente
a uma concepcao de alienacao, ou, em termos weberianos, ascetismo intramundano
[innerweltliche] (WEBER, 1991, p. 373). Este tipo de ascetismo distinto do praticado por
outras tradi¢des religiosas, embora sempre se vincule, no geral, a um tipo de alienacao,
representa um distanciamento pleno da coisa publica. De modo geral, os cristdos eram
ascéticos, na medida em que nao encontravam no mundo as condi¢des de existéncia
espiritual favoravel e nem mesmo um espaco de santidade, visto que o mundo era
teologicamente profano, sendo apenas um caminho tortuoso em direcao a um mundo
suprassensivel e ditoso. Nesse sentido, o cristao buscava se afastar do mundo em busca
da contemplacao das coisas eternas em “verdade e espirito”, como ensinam os textos
biblicos. Esse "afastar-se do mundo” significava, também, o se afastar dos interesses
mundanos, notadamente, os de ordem politica. Esse ascetismo cristdo tradicional
possuia um sentido bastante amplo de “extra mundanidade”, ou seja, significava um
afastamento do mundo enquanto esfera de proliferacao do pecado, assim como um
afastamento do interesse pelas coisas publicas, por todas elas se referirem a uma forma
de conduzir a existéncia totalmente fora daquilo que se pretendia enquanto ideal de
espiritualizacdo. O maximo que se tinha era uma forma de participacao ambigua numa
dada comunidade religiosa, mas que ndo se convertia em um ideal de participacao
politica; ndo ao menos como se compreendia a cidadania entre os gregos e romanos.
De acordo com Arendt:

[o] carater publico deste mundo de crentes — o Unico no qual, durante toda
a ldade Média, as necessidades politicas especificas dos seres humanos
puderam ser consideradas — sempre foi ambiguo: era primeiro um lugar de
reunido, o que nao significa um prédio no qual os homens simplesmente
se juntam, mas um espaco construido intencionalmente para a reunido dos
homens (2002, p. 78).

O espaco publico ‘ofertado’ pela Igreja era um espaco marcadamente religioso,
eclesiastico, e de longe se comparava a um espaco de ordem politica, isto porque se
tratava de um espaco de interesses “extra mundanos”. Neste sentido, a participacao
crista na esfera publica parece-nos praticamente nula, haja vista que este suposto
espaco criado pela igreja ndo tinha a intencao de tratar dos assuntos mundanos, antes,
tdo somente de assuntos eclesiasticos.

Trata-se de uma forma de alienacao da coisa publica. E como tal, faz par comuma
modalidade expressa de ascetismo cristao: o ideal de vida monastica. Por ascetismo,
estamos a designar a forma de vida na qual sdo refreados os prazeres mundanos por
meio de uma austeridade comportamental. Aqueles que praticam um estilo de vida
austero definem suas praticas como virtuosas e perseguem o objetivo de adquirir uma
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forma maior de espiritualizagdo. A essa forma de vida se associam os monges cristdos.
Eles, assim como os cristaos leigos, nao se voltam para os interesses mundanos, e mais
do que estes, estabelecem uma rotina de vida que os afasta até mesmo do contato
com outros seres humanos a fim de ndo se contaminarem com as paixdes e desejos
advindos deste contato. Ser alheio ao mundo, seja ele interpessoal ou tdo somente
passional, representa um dos estagios de espiritualizagdo da vida ascética monastica.

Assim sendo, temos de um lado os cristdos leigos imiscuidos em sua vida privada,
tendo em vistas a sua vida post-mortem, negando a participacao politica por entender
nesta uma forma de vida profana ou nao coadunada com a perspectiva criada a partir
da escatologia propria do cristianismo. Por outro lado temos a Igreja se misturando nos
negocios publicos objetivando fortalecer a sua autoridade religiosa diante do poder
secular. No seio das comunidades e institui¢des cristas, temos ainda aqueles que nem
se ocupavam deste expediente empreendido pela Igreja face ao poder secular, ao
mesmo tempo em que procuravam — a partir de um ideal de vida ascético e extremado
—negar o mundo privado, voltando-se para uma vida contemplativa. Segundo Arendt:

Quando Tertuliano diz que ‘para nods, os cristdos, nada é mais estranho que
0s assuntos publicos’ a esséncia encontra-se no carater publico. Costuma-
se entender, sem duvida com razdo, a negacdo do cristianismo antigo de
participar dos assuntos publicos a partir da perspectiva romana de uma
divindade que rivalizava com os deuses de Roma, ou a partir da visdo do
cristianismo primitivo de uma expectativa escatoldgica, segundo a qual estaria
dispensada toda a preocupag¢do com o mundo (Idem, p. 26).

Contudo, onde se localiza essa cisdao entre um modo de vida voltado aos
assuntos publicos e, depois, uma alienacao completa deste “mundo comum”? Ou
ainda, questionando de modo mais profundo: a partir de que modo se deu uma
completa mudanca de paradigma existencial-politico nesta passagem da Antiguidade
Classica para a Idade Média? Estaria tal cisdo fundada numa mudanga de compreensao
filosofica, engendrada pelo cristianismo, quanto a perspectiva de (re)configuracao
do mundo politico e do papel do individuo/cidaddo nesse cenario, mediado por
uma nogao de temporalidade enquanto percepcao de mundo? Resta-nos agora
indagar qual o sentido da compreensdo de temporalidade no que tange a formacao,
constituicao, ou mesmo (des)construcao de uma identidade politica. Dizendo de outra
forma, como esta mudanca de paradigma, que envolve mais do que uma alteracao
no sistema de crengas (ou mesmo subjacente a elas), poderia afetar a constituicao de
uma nova forma de compreender o mundo e a esfera publica. Questionando: estaria ai,
precisamente, o l0cus que nos permite compreender ou sintetizar o bojo das crencas e
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que de alguma forma contribuiu para a formatacdo duma mentalidade (a)politica por
parte dos medievos?

De inicio, € preciso indagar sobre a génese constitutiva dos fendbmenos de
alienacdo do mundo moderno/contemporaneo. A historia politica e social — assim
como a filosofia politica contemporanea — procura alojar em determinados periodos,
estruturas de mentalidades/identidades politicas que levaram ao esvaziamento da
esfera publica, gerando o fendmeno do apolitismo e suas consequéncias funestas, tais
como o totalitarismo.

Dentro dos estudos arendtianos existe uma predilecao — até pela forma como
inicia sua obra-prima A condi¢do humana (2005) — por situar a génese desse fendmeno
na crise engendrada pelo esfacelamento da institucionalizacdo da a¢do e da quebra
da autoridade na Roma antiga ou entdo na propria era moderna e seus processos
variados de alienacgdo, sobretudo a partir da inversdo que a vita activa sofre, marcando
decisivamente a diluicdo da antiga fronteira entre o privado e o publico.

Parece-nos evidente, portanto, a predilecao por trabalhos intelectuais sobre
o pensamento de Hannah Arendt que centram na analise da modernidade para
compreender os fenOmenos de alienagdo politica. Contudo, defendemos que o
periodo medieval representa um Iécus temporal fundamental para compreendermos,
também, todo esse processo. Sem estabelecer hierarquias contextuais, defendemos,
entretanto, que o periodo comumente chamado de medieval possui elementos de
analises relevantes, embora Arendt ndo tenha se ocupado deste periodo com tamanha
profusao.

O que justifica nossa predilecao por esse periodo e suas mentalidades reforca-se
porentendermos que tal se expressa enquanto um momento de profunda transformacao
na modalidade de se compreender o mundo [e sua participagdo nele]. Mais do que
identificar cesuras nos periodos historicos — e que possivelmente representariam a
‘explicacao’ para a mudanca de mentalidades — importa compreender como cada
periodo constituiu e sedimentou suas crencas, costumes, tradi¢cdes e, por consequéncia,
visdes de mundo — o que interfere decisivamente no ethos politico de cada época, em
sua identidade cultural, de modo mais abrangente. Desta forma, entendemos que o
periodo do medievo representa um I6cus temporal significativo — embora Arendt ndo
tenha se ocupado de modo mais proeminente ao exame deste [0 que nos instiga a
reflexdo] — para compreender um dos pontos mais nevralgicos em sua obra: como se
deu o esvaziamento do espaco publico e a consequente obliteracdo da acao, numa
re-hierarquizacao da vita activa, como sera visto de forma mais contundente na
modernidade sequente ao periodo do medievo.

As tensOes que se apresentam no periodo medieval e que a obra de Arendt
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intui apontam para uma intercambiacao — em termos koselleckianos — entre o campo
de experiéncia e o horizonte de expectativas na constituicao do ethos medieval. Usando
como aporte tedrico o pensamento de Reinhart Koselleck, por campo da experiéncia,
se entende enquanto aquilo que pertence ao passado e se concretiza no presente,
de multiplas maneiras: através da memoria, dos vestigios, das permanéncias e dos
conceitos e das ressignficacdes de crencas, que servem de fonte para o historiador, ou
dados conceituais para o filésofo. Segundo Koselleck:

A experiéncia é o passado atual, aquele no qual acontecimentos foram
incorporados e podem ser lembrados. Na experiéncia se fundem tanto a
elaboracdo racional quanto as formas inconscientes de comportamento, que
nao estdo mais, que ndo precisam estar mais presentes no conhecimento.
Além disso, na experiéncia de cada um, transmitida por geracdes e instituicoes,
sempre esta contida e é preservada uma experiéncia alheia. Neste sentido,
também a historia é desde sempre concebida como conhecimento de
experiéncias alheias (2006, p. 309-310).

O horizonte de expectativas se refere a orientagdo para o futuro. Corresponde
a todo o universo de sensacOes e antecipagdes que se referem ao que ainda vira:
nossos medos e esperangas, nossas ansiedades e desejos, nossas apatias e certezas,
nossas inquietudes e confiangas. Tudo o que aponta para o futuro, todas as nossas
expectativas, fazem parte dessa orientagdo psicoldgica. As expectativas, além disto,
nao apenas sdo constituidas pelas formas de sensibilidade com relacdo ao futuro
que se aproxima, mas também pela curiosidade a seu respeito e pela analise racional
que o visa: trata-se, portanto, de uma estrutura teleoldgica. A expectativa, enfim, é
tudo aquilo que hoje [ou em determinado presente] visa ao futuro, crivando-o das
sensagoes mais diversas. Koselleck pontua que assim como a experiencia — enquanto
"heranca do passado” — se realiza no presente, “(...) também a expectativa se realiza no
hoje”, constituindo-se, portanto, em um futuro presente.

A experiéncia e a expectativa sao apresentadas por Koselleck como duas
categorias histérico-conceituais que “(...) entrelagam passado e futuro” (Idem, p.308).
Por meio delas cada uma das temporalidades — o passado, o presente e o futuro podem
imaginariamente se alterar, contrair ou expandir conforme cada época ou sociedade,
modificando-se também a maneira como sao pensadas e sentidas as relacbes entre
eles. Segundo Koselleck “[...] O tempo historico ndo apenas é uma palavra sem
conteudo, mas uma grandeza que se modifica com a historia, e cuja modificacao pode
ser deduzida da coordenacao variavel entre experiéncia e expectativa” (Ibidem, p.309).
Imaginariamente, o campo de experiéncia, o presente, e o horizonte de expectativas
podem produzir as relagdes mais diversas e assim ocorre no decorrer da propria
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historia. Tomando como exemplo o periodo medievo, o futuro permanece “atrelado
ao passado”, uma vez que suas expectativas de porvir ndo se referem necessariamente
a este mundo, mas sim a outro que sera — do ponto de vista escatologico — trazido
pela redencao dos tempos. As fusdes e clivagens que se estabelecem imaginariamente
entre as trés temporalidades [passado, presente e futuro] podem aparecer ao ambiente
mental predominante em cada época, e as consciéncias daqueles que vivem nestas
varias épocas, de maneiras bem diferenciadas.

Para Koselleck (Ibdem, p. 313) o tempo historico ou meramente sua percepcao
é ditado pela tensao entre expectativas e experiéncias. Ha, por exemplo, acdes e
praticas humanas que sao constituidas precisamente desta tensdo. Segundo o
filosofo e historiador alemao, “o que estende o horizonte de expectativa é o espago
de experiéncia aberto para o futuro” (Ibidem, Idem), o que se pode dar de multiplas
maneiras, conforme a relacao estabelecida entre as duas instancias. Em cada época,
portanto, pode haver uma tendéncia distinta a reavaliar a tensao entre o espaco de
experiéncia e o horizonte de expectativas [ou entre o passado e o futuro, por intermédio
da mediacao do presente]. Entendemos com isso que o horizonte de expectativas
do medievo estabelecia uma relacao teleoldgica fundamental na constituicao de seu
ethos, sobretudo politico, crivando o seu espaco de experiéncia. Tal horizonte obedecia
aquilo que era ressignificado no presente a partir da nogao como esse proprio medievo
se via inserido na “linha historica”, secundada pela sua propria nogao cognitiva de
temporalidade histérica.

Desta forma, cremos que a nocao de temporalidade enquanto percepcao,
resultante do sistema de crencas constituidos de cada época, serviu para a formatagao
de uma mentalidade difusa, que ora vé no mundo comum o sentido, significado maior,
para sua existéncia [0 grego e a Polis ou o romano e a Civitas], ora vé este mesmo
mundo como algo pecaminoso, de necessario alheamento [a relagdo do medievo
e a esfera publical. Isto posto, pois, numa mentalidade em que o tempo é ciclico,
sem inicio ou fim, onde todos os reinos e poderes estdo em constante mudanca e
transformacdes, sem que nada possa se esperar de concreto do porvir, a relacao do
homem com o mundo politico ganha proporc¢des filosoficamente/espiritualmente
existenciais. Basta analisar, portanto, a relacio do grego com o fendbmeno da
guerra ou da politica, vistas por estes como os Unicos expedientes capazes de lhe
garantirem uma espécie de imortalidade advinda dos feitos e das palavras. A Polis,
como exemplo, aparece como um espaco de efetivacao desta premissa existencial. Em
Roma, embora permaneca ainda esse carater de temporalidade ciclica, ja se tem um
espacgo publico mais institucionalizado, e uma ideia de Civitas com maior durabilidade.
Entretanto, até por herdar dos helénicos diversos aspectos culturais, sobretudo no
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que tange a espiritualidade, ainda mantém essa relacdao de mundo publico enquanto
espaco de impressdo da imortalidade, de localidade para a expressao da existéncia.
Se transpusermos para a ldade Média, ja conseguimos, sobretudo pela a analise da
obra agostiniana [A Cidade de Deus], identificar no medievo uma compreensao de
historia/tempo numa perspectiva linear, de inicio e fim, tragcando, portanto, o itinerario
existencial do cristdao e condicionando a sua relacdo com este mundo [Cidade dos
Homens]. A analise dos textos biblicos ja nos aponta para este alheamento tipico do
cristdo em relagdo a esfera publica, justamente por identificar neste mundo comum,
um entrave a sua ascensao espiritual. Identificamos nesse mesmo cristdo um ethos
marcado por uma concepcao teoldgica “finalista”. Da criagdo do mundo e de Adao,
passando pelos eventos da parusia cristd e o apocalipse vindouro, temos uma relagdo
teleoldgica, dentro de uma perspectiva linear de temporalidade que contribuira para
formatar a identidade politica do medievo, totalmente em contraste com a identidade
politica greco-romana.

Aqui encontramos a etapa de maior desafio de nossa pesquisa: a investigacao
acerca do lo6cus conceitual de passagem de uma mentalidade centrada numa
compreensdao temporal ciclica para uma perspectiva linear, tal como se aventa
no imaginario cristdao. Uma de nossas principais hipoteses reside no fato de que a
natureza apolitica do cristianismo reside justamente nesta mudanca acerca da nogao
de temporalidade. Neste interim, reforca a nossa hipotese a obra de Agostinho quando,
como nos afirma Arendt, ao se abstrair da realidade historica conformada pela queda
do Império Romano, “(...) tornou realidade, no curso da historia, a transformacao do
carater consciente e radicalmente anti-politico do cristianismo, de modo a se tornar
possivel um tipo de politica cristd” (2002, p.77).

A proposito, por tratarmos de Agostinho, importa salientar a importancia que
este filosofo tem para o exame de nossa questdo, sobretudo porque ele se converte
na referéncia tedrica e expressa de uma mentalidade que configuramos como sendo
o fundamento da génese do apolitismo cristdo. Como € sabido, segundo Agostinho,
o homem que trilha a via do pecado s6 consegue retornar aos caminhos de Deus e da
salvacao mediante a combinagdo de seu esforco pessoal de vontade e da concesséao,
imprescindivel, ‘da graca divina'. Sem a graca de Deus, o homem nada pode conseguir.
No entanto, nem todas as pessoas deverdo receber essa graca a nao ser aqueles
predestinados a salvacao. A questdo da graca, tal como apresentada pelo filésofo,
marcou profundamente o pensamento medieval cristdo. Na mesma época de Agostinho,
outro tedlogo, Pelagio, afirmava que a boa vontade e as boas obras humanas seriam
suficientes para a salvacdo individual. Essa doutrina era o pelagianismo. Agostinho
colocou-se contra essa doutrina e, no concilio de Cartago, do ano de 417 d.C, o papa
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Zo6zimo condenou o pelagianismo como heresia e adotou a concepgao agostiniana de
necessidade da graca divina, doada livremente por Deus aos seus eleitos.

A condenacao do pelagianismo se explicava pelo fato de que essa doutrina
conservava a nogao grega de autonomia da vida moral humana, isto €, a nogdo de
que o homem pode atingir as bem-aventurancas ou salvar-se por si s6, sendo bom e
fazendo boas obras, sem a necessidade de ajuda divina. Essa nocao se chocava com a
idéia de submissdo total do homem ao Deus cristdo, defendida pela Igreja. De acordo
com Pohlenz “[...] o fato de a Igreja ter se pronunciado por tal doutrina assinalou o
fim da ética paga e de toda a filosofia helénica” (1990, p.433). Isto significou que por
mais que a Igreja venha a prestar tributo a contribuicdo das filosofias pagas, jamais
era possivel conciliar aquele espirito de autonomia, de liberdade de pensamento e
conduta, uma vez que isto confrontava o ideal de vida ascético e submisso sugerido
pela mensagem crista e endossado pela Igreja.

Uma consequéncia dessa forma de conceber o papel do cristao frente ao mundo
se expressa na maneira como se passou a enfatizar a subjetividade, a individualidade
no seio das crencas e dos modelos de vida medieval. Enquanto na filosofia grega o
individuo se identificava com o cidadao [isto €, o homem social, politico], a filosofia
crista, sobretudo agostiniana, enfatiza no individuo sua vinculacdo pessoal com Deus,
a responsabilidade de cada individuo pelos seus atos, exaltando a salvacao individual,
bem como sua motivacado primal — e teleoldgica — ao buscar/realizar certos atos.

Ora, se a liberdade era uma condicao da politica entre os gregos, a vontade
deveria estar no seio de qualquer fundamentacao acerca da proépria liberdade, e se
concebermos a liberdade enquanto resultado ou condicdo da participacdo na esfera
publica, ha de se considerar, portanto, a motivacao e o querer deliberado de ser um
sujeito autdnomo e livre. Em outras palavras, se a liberdade qualifica e constitui a
condicao dos comportamentos humanos voluntarios, € necessario entao conceber a
propria vontade enquanto forca motriz da liberdade. Nesse sentido, como justificar
uma nao preocupacao tedrica por parte dos gregos em torno do tema da vontade,
uma vez que esta é um fundamento basico para aquilo que era mais prezado no
ambito publico, a liberdade? A hipotese aventada, de acordo com Arendt, para afirmar
esta incapacidade grega de compreender os fendmenos e dados da experiéncia do
homem — exclusivamente a vontade — reside, surpreendentemente, na concepcao da
temporalidade compreendida pelos gregos. Esta compreensdao da temporalidade -
que Agostinho chamou de falsi circulari — residia na propria atestagdo dos eventos
e fenOmenos naturais, levando-os a crer numa temporalidade ciclica, advinda dos
ciclos observacao de nascimento-morte, dia-noite, bem como o movimento dos astros
assim como das atividades cotidianas. Tudo tendia a um ciclo, a repeticdes infindas e
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nada levaria a crer numa linearidade escatoldgica, como a advogada pelos cristdos nos
séculos seguintes. E aceitavel que esta nocao de temporalidade possa ter influenciado o
pensamento de Socrates, Platdo e, sobretudo, Aristoteles, em suas parcas especulages
(ou caréncias de teorizacdes) sobre possiveis problemas decorrentes do fendmeno da
liberdade advinda da imprevisibilidade da vontade que este acarreta. De acordo com
Arendt:

Quando Aristételes sustenta que ‘vir-a-ser’ necessariamente implica a
preexisténcia de algo que é em poténcia, mas ndo em ato” (sic), ele esta
aplicando ao campo dos assuntos humanos o movimento ciclico que afeta
tudo o que vive — em que de fato todo fim é um comeco e todo comeco
um fim, de maneira que o 'vir-a-ser continue, embora as coisas estejam
constantemente sendo destruidas (2000, p.197).

Esta concepcao de circularidade temporal sera gradativamente substituida
pela compreensao de uma linearidade histérica, com o advento da cultura crista ja
nos séculos | d.C. Em Paulo de Tarso, bem no germe da cristandade, ja encontramos
as primeiras teorizacOes acerca da faculdade da vontade, associada a uma nova
concepcao de temporalidade. A prépria linearidade da histdria crista — que inicia pela
expulsdo de Adao e Eva do paraiso e culmina com a parusia de Cristo — ja subsidia uma
conceituacao da faculdade da vontade enquanto capacidade autdbnoma do espirito,
por ser aquela [a linearidade] uma nova forma de compreensao da temporalidade,
claramente em desacordo com a identidade grega e passivel de fundamentar, por
sua vez, uma conceituacao nova. Arendt ressalta que esta linearidade indica que nao
houve um acontecimento dentro da histéria crista se repetiu episodicamente. Ha um
inicio fixo e um fim estabelecido, uma historia, portanto, retilinea. Nesse contexto cabe
ao cristao, através de suas escolhas e acdes na terra, ser ‘promovido’ ao mais além,
seja ao paraiso dos justos ou ao inferno dos transviados, uma vez que ele ndo podera
voltar atras em suas escolhas, ou consertar fatos, ou agir diferente perante episodios
pretéritos, visto que as circunstancias nao retomam o seu ciclo de ocorréncia. Segundo
a filosofa:

Por tras das inUmeras crencas novas esta claramente a experiéncia comum de
um mundo em declinio, talvez moribundo; e a ‘boa nova’ do cristianismo em
seus aspectos escatologicos disse bastante claramente: a vocé que acreditou
gue os homens morrem mas que o mundo é perene, basta converter-se a
fé de que o mundo chega a um fim e que vocé mesmo terd vida duradoura
(Idem, p. 67).

Hannah Arendt pontua que a ideia de um post-mortem fora uma preocupacao
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corrente durante o declinio do Império Romano; sendo que antes de se configurar
como um ensinamento basico de Jesus, ndo passava de nocdes popularescas e
arbitrarias — difundidas na época sobre a existéncia de uma vida apds a morte — coroada
de premiacSes ou castigos eternos. De acordo com Arendt, foi Paulo de Tarso e nao
Jesus que introduziu tal nocao de compensacao na doutrina crista, supostamente
fundamentada na parusia de Cristo e seu simbolismo de purificacao do pecado original.
Tudo isso, num mundo em declinio, justamente no contexto publico-politico que Roma
se encontrava.

Em Paulo de Tarso, temos a condicdo de escolha posta ao espirito humano,
seja para determinar através de suas escolhas e a¢des o seu futuro post-mortem, ou
por estas mesmas escolhas e acdes determinarem ja o seu modo de vida. A propria
experiéncia de conversdo ja implica num ato voluntario, mesmo que isso signifique
obediéncia a lei. Trata-se de uma submissao voluntaria, uma lei que anseia por uma
concordancia voluntaria. De acordo com Arendt, o préprio mandamento do ‘tu-deves’,
ja "(...) coloca-me diante de uma escolha entre um eu-quero e um eu-ndo-quero, isto é,
do ponto de vista teoldgico, uma posicao entre a obediéncia e a desobediéncia” (Ibidem,
p. 68). Foi essa experiéncia interior, vivenciada como um tipo de “[...] imperativo que
exige uma voluntaria submissdo», a responsavel pela descoberta das faculdades da
vontade e do livre-arbitrio. A primeira se inserindo na condicao daquilo que pode ser
feito, ao passo que a segunda, por ser livre de coacdes externas, colocando-se diante
das circunstancias, daquilo que é determinado, ora concordando ou ora discordando.

A célebre sentenca paulina de que “tudo me é licito, mas nem tudo me convém”
ja atesta tanto a possibilidade de escolha, como a condicao de se poder, também por
livre escolha, sobrepujar a propria vontade (“eu quero, mas ndo devo"). Mais do que
afirmar que a vontade existe, importa salientar que a liberdade de escolha — mesmo que
esta seja um ato de submissdo a moralidade cristd — faz com que o homem a dispense
em prol de outra vontade: a de servir a divindade tendo o conseqliente transcurso
ao paraiso depois da jornada terrena, depois da morte do corpo fisico. Assim sendo,
a prépria vontade é impotente porque ela constitui um obstaculo para si prépria. De
acordo com Arendt:

Historicamente, os homens descobriram a vontade, pela primeira vez, quando
experimentaram sua impoténcia e ndo o seu poder, quando disseram com
Paulo: porque o querer esta presente em mim; mas como cumprir aquilo que
é bom eu ndo descubro (Ibidem, p.161).

Observa-se que a condicao da liberdade, advinda de uma suposta vontade de
ser livre, ou com propria existéncia de uma vontade autdnoma, como se concebe na era
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medieval, nada tem a ver com a experiéncia greco-romana de liberdade. A faculdade
da escolha, ndo passa de uma retorica sobre o nome de liberum arbitrium. Nao se tem
um poderio espontaneo de se criar ou engendrar coisas novas. Sob os auspicios da
aceitacdo de uma teleologia estabelecida, o que resta ao homem sao dois caminhos
ja bem desenhados: um que leva ao martirio eterno e ou encaminha a alma ao seio da
divindade.

Por essa razao, Agostinho afirma que o homem nao pode ser autbnomo em sua
vida moral, isto é, deliberar livremente sobre sua conduta. No entanto, como o que
conduz seus atos é a vontade e ndo a razdo, o homem pode querer o mal e praticar
o pecado, sem refletir sobre as conseqiiéncias de seu desejo, motivo pelo qual ele
necessita da graca divina para se salvar.

Hannah Arendt pontua que as experiéncias cristds, sobretudo de ordem
tedrica paulina, deram forma a nocgado de liberdade interior. Essa no¢do de liberdade
interior mais do que se configurar como sendo um dialogo do eu-comigo, de uma
autoconsciéncia, ou mesmo de um auto-conhecimento, teve implicacdes muito mais
sérias no ambito social do que se possa aceitar. Para Arendt, o que ha de mais relevante
nesta ‘'modalidade ou condicao de existéncia’ € que, ao se tornar ‘'um lugar comum no
pensamento medieval’, se transp0ds, paradoxalmente, para o terreno da esfera publica,
quando a mesma (liberdade), ndo passa de um coloquio entre eu e eu mesmo, longe
do mundo comum. A genuina liberdade, enquanto fenémeno politico é oposta a idéia
de ‘liberdade interior’, enquanto atributo da vontade, uma vez que esta é irrelevante
do ponto de vista politico. Se a liberdade politica € uma efetivacdo engendrada no
espaco publico, onde os homens desvelam os seus inter-esses, a liberdade interior ndo
passa de uma retdrica, ou tdao somente uma atividade peculiar sem quaisquer trago de
politicidade. A liberdade interior esta no ambito da subjetividade, e pode fazer guarida
na intimidade do préprio homem, sem que isso venha a interessar a coletividade. De
acordo com Aendt:

O fendmeno da liberdade ndo apareceu, absolutamente, no ambito do
pensamento, que nem a liberdade nem o seu oposto sdo vivenciados no
didlogo entre eu e eu mesmo, no transcurso do qual surgem as grandes
questoes filosédficas e metafisicas e que a tradicao filosofica [...] distorceu,
ao invés de clarificar, a prépria idéia de liberdade, tal como ela é dada na
experiéncia humana ao transpo-la de seu campo original, a esfera politica
e dos acontecimentos humanos em geral, para um dominio interno, o da
vontade, onde ela seria aberta a auto-inspecdo (1992, p.145).

Antes desta nocao de liberdade anterior secundada pela vontade se imiscuir
na esfera publica, importa salientar que, do ponto de vista historico, ela ja se inicia
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com a inversdo das atividades humanas mais gerais. E no periodo em que o ideal de
liberdade experienciado na po6lis comeca a ser substituido, gradualmente, por um tipo
de liberdade que se afasta do mundo comum, da esfera da polis: a liberdade interior,
promovida pela contemplacéo das coisas eternas, do espirito. A vita comteplativa, em
contraposicao a vita activa € uma marca registrada da cultura cristd, conferindo a essa
uma posicao secundaria, ou até mesmo irrelevante. Segundo Arendt:

O cristianismo, com sua crenga num outro mundo cujas alegrias se prenunciam
nos deleites da contemplagdo, conferiu sancdo religiosa ao rebaixamento
da vita activa a posicdo subalterna e secundaria; mas a determinagdo dessa
mesma hierarquia coincidiu com a descoberta da contemplagdo [theoria]
como faculdade humana, acentuadamente diversa do pensamento e do
raciocinio, que ocorreu na escola socratica e que, desde entao, vem orientando
o pensamento politico e metafisico de toda a nossa tradi¢do (2005, p.24).

No entanto, essa transposicao dos modos de vida encontra o seu gérmen ja
na propria filosofia grega, sobretudo na tradicdo socratica, como afirma Arendt. O
Julgamento e a consequente condenacao de Sécrates por parte da Polis estabeleceu
um conflito por parte de seus discipulos, pautado nas desconfiancas destes na
possibilidade da Polis garantir a permanéncia e até mesmo a existéncia da atividade
filosofica no seu seio, bem como a imortalidade de seus pensamentos. De acordo com
Arendt, essa desconfianca dos discipulos de Sécrates em relacao as ingeréncias da Polis,
fez com que a acao politica em si sofresse uma desqualificacdo em relagdo aos anseios
humanos. Era preferivel qualificar a politica como sendo uma mera garantia de coisas
materiais e se afastar dela e de tudo o que ela acarreta, numa tentativa de continuar
garantindo a existéncia da atividade filosofica: esta, muito mais importante, justamente
por buscar a verdade, ao contrario da acao que se presta a um jogo de opinides numa
esfera que ndo € capaz de salvaguardar em sua integralidade essas mesmas diferencas
de opinides. O que importa agora, até para supostamente salvaguardar a atividade
do filosofar, é se afastar da Polis, tanto no sentido da participacdo das coisas publicas,
quanto se possivel, fisicamente. O ideal grego antigo de imortalidade pelos feitos e
palavras, possivel de efetivacao na esfera publica passa a ser substituido por uma outra
nocao de imortalidade: o da convivéncia permanente com o eterno. O imortalizar-se
nesse caso, afirma Arendt, significa coexistir e coabitar com as coisas eternas. Desse
modo, a atitude que se espera de qualquer mortal, ndo € a de se aproximar dos deuses
pelos feitos e palavras que sdo registrados e perpetuados na memoria coletiva; o
que deve importar aos homens em geral é o estar proximo da imortalidade, numa
contemplacao inativa e muda (ARENDT, 1992).

O contemplar torna-se ndo s6 uma atividade distinta da acao, mas uma atividade
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que, ao se opor e excluir a vida da Polis, assegura os homens de um outro tipo de
imortalidade: o voltar-se para as coisas eternas e perene quietude. Segundo Arendt:

O primado da contemplacdo sobre a acdo baseia-se na conviccdo de que
nenhum trabalho de mdos humanas pode igualar em beleza e verdade ao
kosmos fisico, que revolve em torno de si mesmo, em imutavel eternidade,
sem qualquer interferéncia ou assisténcia externa, seja humana ou divina.
Esta eternidade so se revela a olhos mortais quando todos os movimentos e
atividades humanas estdo em completo repouso (2005, p.15).

Esta nova hierarquizacdo das atividades humanas promovidas no final da Grécia
Classica, encontrou vigor e sustentagdo na doutrina cristd, nos séculos vindouros.
A mensagem crista por si ja indicava um necessario desapego as coisas terrenas e
um voltar-se as coisas sublimes, notadamente ao seio de Deus. O proprio apolitismo
configura-se como uma decorréncia do modo vida proposto pela boa nova. Se a morte
de Sécrates e o comportamento posterior de seus discipulos aponta para uma postura
contemplativa, portanto, anti-politica, a doutrina Crista — originaria de um passado
semita de pretensdes hegemonicas —, tempos apds a morte de Cristo, saira do terreno
que lhe é proprio (o doutrinario e espiritual) para ocupar o espaco publico. Embora o
apolitismo se configure como o avesso do homem na esfera publica, é, paradoxalmente,
esse apolitismo que coabitard o espago publico na Idade Média.

No inicio do cristianismo, os cristdos possuiam uma pretensdo meramente
contemplativa e caracteristicamente apolitica. No entanto, ap6s a ‘cristianizacao
do Império Romano’, o que temos é a prépria cristandade, sob a égide da Igreja,
interferindo nos negdcios meramente humanos, apesar de sempre voltados para
fundamentos supra-humanos. Os cristdos, singularmente, como afirma Origenes, ndo
deveriam participar do governo do Estado, mas somente da chamada nacdo divina (sic.),
isto &, a Igreja, embora essa compreensao tenha sido repensada depois do tempo de
Constantino. No entanto, o que prevaleceu foi uma compreensao da politica enquanto
algo pejorativamente ‘'mundano’, indigna do homem santo. Entretanto, a Igreja —
instituicdo e ndo pessoa — poderia exercer influéncia sobre o espaco publico, desde
que houvesse uma rearticulacao da doutrina crista, algo que Agostinho empreendeu
ao articular a experiéncia romana e promover a unido desta com a doutrina cristd e a
filosofia grega.

Para compreender as causas e circunstancias que levaram a esses acontecimentos
singulares, Arendt focara na figura de Agostinho por considera-lo como aquele
que, teoricamente, facilitou a Igreja assumir um papel politico, na medida em que
redimensionou a doutrina crista a fim de se ajustar as novas ambic¢des desta instituicdo.
Como afirma ARENDT (2002, p.77), foi obra de Agostinho, que ao se abstrair da
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realidade histérica conformada pela queda do Império Romano, “(...) tornou realidade,
no curso da histdria, a transformacao do carater consciente e radicalmente anti-politico
do cristianismo, de modo a se tornar possivel um tipo de politica crista.”

Do ponto de vista filoséfico e biografico, € compreensivel que Agostinho tenha
se ocupado da filosofia grega, em especial, por uma predilecdo propria, do pensamento
platonico. Do platonismo, como se sabe, Agostinho assimilou a concepcao de que
a verdade — como conhecimento eterno — deveria ser buscada intelectualmente
no ‘mundo das ideias’. Por isso, defendeu a via do caminho da interioridade, como
instrumento legitimo para a busca da verdade. Assim, somente o intimo de nossa alma,
iluminada por Deus, poderia atingir a verdade das coisas.

Esse caminho da interioridade sugere uma vita contemplativa — atitude esta que
desde a morte de Socrates chafurda na filosofia grega — postulando, portanto, que a
vita activa pode representar um espaco de proeminéncia do pecado, por conta de sua
efemeridade e da seducdo que a honra temporal possa conferir. Se ha um instrumento
que permite o autoconhecimento e o consequente religare com a divindade, este é
seguramente o da interioridade. Assim sendo, se o mundo almejado € o suprassensivel,
nada melhor do que se afastar do mundo physis e se voltar para uma atividade que
nos lanca a este outro lugar almejado: o seio de Deus. Afastar-se da physis equivale a
se afastar da esfera que o regula: o mundo politico. Ter uma atitude contemplativa é
voltar-se de costas para uma vida ativa, para uma vida publica.

No entanto, se a interioridade instrumentaliza uma vida contemplativa, como
entdo justificar que a Igreja possa ter se imiscuido nas coisas mundanas, na res-
publica? Como foi possivel a Igreja superar o apolitismo seminal da doutrina crista e
a consequente hostilidade entre o préprio Império Romano ao outrora cristianismo
nascente? A solucdo foi interpretar a doutrina cristd sob a otica da politica, isto é,
admitir a intrinseca politicidade que ha na pratica cristd de amor ao proximo. De acordo
com Wagner:

Foi necessario ‘politizar’ a doutrina cristd para que a Igreja ndo entrasse em
contradicdo com o exercicio de seu novo papel. Essa ‘politizacdo’ se deu as
custas de alteracdes efetuadas a prépria doutrina cristd, contando a Igreja
para com os préstimos de Agostinho. Este, conforme ressaltou Arendt,
articulou conceitualmente a experiéncia romana e promoveu a unido desta
com a doutrina crista e a filosofia grega (2006, p.71):

Com a queda e a pilhagem de Roma, consequentemente, com a destruicao da
cidade, era comum a ideia generalizada de descrenca quanto a eternidade ou sequer
durabilidade das instituicdes politicas do mundo. Isso, de certa forma, reafirmou a ideia
que o artificio humano € incapaz de gerar coisas eternamente duradouras. Reforca-
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se, portanto, que a imortalidade s6 pode se efetivar — ndo com a gloria ou fama dos
individuos, seus atos e palavras supostamente salvaguardados na memoria coletiva —a
nao ser com a condicao de viver uma vida além-tumulo eterna garantida pela salvacao
proposta pelo cristianismo. A imortalidade, portanto, sé € ‘dada pela graca divina’ aos
homens, jamais as instituicdes e cidades, e ainda sim, esta s6 é possivel mediante a
salvagdo. Toda e qualquer gldria que ha, ndo esta mais na fama do herdi, no imortalizar
dos feitos; a gléria reside no poder de Deus, e no sangue do cordeiro que nos limpa
dos pecados do mundo e nos garante a vida eterna.

A queda de Roma, a destruicdo da cidade, longe de representar um problema
para a Igreja, antes foi uma reafirmacdo da gldéria de Deus e, mais ainda, foi uma
situacdo que permitiu a esta (Igreja) outorgar a autoridade necessaria para que essa
cidade desfragmentada pudesse continuar exercendo sua funcao politica. A destruicao
da cidade representou que nada neste mundo é eterno, nem mesmo a cidade romana,
reforcando o ideal cristdo de que as coisas desse mundo sao transitorias, passageiras,
nao merecendo ser objeto de desejo ou ideal de vida para o cristdo. Como demonstrado
alhures, a autoridade sempre fora algo privilegiado entre os romanos. Com a queda
do senado e do poder dos patres, ndo havia quem pudesse conferir a autoridade a
qualquer forma de governo. E nesse interim que a Igreja emerge, conferindo — através
de uma prerrogativa espiritual (a de ser a representagao institucional de Deus na
terra) — a autoridade ao governo restante, permanecendo a eficacia da triade romana:
"autoridade-religido-tradicao”. Foi a através da manutencao desta triade que a cidade
pode se reestruturar, na medida em que a Igreja passou a assumir o seu novo papel: o
de influir espiritualmente sobre os negdcios humanos.

Para Arendt, Agostinho novamente contribui para justificar esse novo papel da
igreja, sem que a letra do evangelho pudesse ser desvirtuada. A sentenca crista “dai
a César o que é de César e a Deus o que é Deus”, ndo representaria mais uma cisao
ou a negacgao de uma ou outra “instituicdo”, como queriam os primeiros cristaos, mas
uma divisdo de papel, sem que ambas estejam posicionadas em bases conflitantes ou
excludentes; essa divisdo de papéis representa esferas distintas de atuacao sobre um
organismo vivo que é a sociedade e os homens e, enquanto parte de um organismo,
permanece invariavelmente conectada. Em sua obra A Cidade de Deus, Agostinho
instaura um espaco transcendente, justificando a atuagdo da igreja no mundo profano.
Segundo Arendt:

O que foi decisivo a esse respeito foi que ele (Agostinho), ainda
firmemente arraigado a tradicdo romana, pode aditar a nogéo
cristd de vida eterna a ideia de uma Civitas futura, uma Civitas Dei
onde os homens, mesmo depois da morte, pudessem continuar
a viver em uma comunidade. Sem essa reformulacdo agostiniana

Revista Agora . Vitoria . n. 30. 2019 . p. 69-86 . ISSN: 1980-0096



Diego Avelino de Moraes Carvalho

do pensamento cristdo, a politica crista poderia ter permanecido
o que ela havia sido nas primeiras centurias, uma contradicao em
termos (2002, p.73).

Em A Cidade de Deus, Agostinho apresenta uma visao de historia enquanto
construcao do reino de Deus, reforcando a concepcdo de temporalidade propria
dos medievos. Para Agostinho, a historia, como mencionado alhures, ndo é ciclica,
como o0s gregos antigos a concebiam, mas é biblica e, portanto, linear. Agostinho
parte de um acontecimento que ocorreu uma Unica vez na histodria, a encarnagdo do
verbo, o nascimento de Jesus Cristo. Este evento quebra a sintese do eterno retorno
e inaugura um fim para a histéria. Ndo caminhamos para tras, sonhando com o Eden
perdido, mas para frente, experienciando um tempo dotado de sentido, com formas,
pleno, um presente continuo, o tempo da graca divina. A historia nao € encontro sem
significado, mas o tempo da salvagdo. A obrigacdo do homem, portanto, é alcanga-la,
e o papel da Igreja, a de realiza-la. Viver o tempo € viver a vida e a sabedoria consiste
em vivé-la devidamente. E verdade que o sentido da histéria ndo nos é comunicado
imediatamente: o que se desvela diante de nossos olhos ndo nos pertence, é graca,
e por isso o sentido da historia ndo é visivel. Histéria é desafio; neste tempo preciso,
nesta esfera conflitante de pros e de contras, neste espaco de incertezas é que se da a
salvacdo, a graca, a proposta de Deus e a nossa resposta pela construcdo da cidade. E
assim que a histéria cheia de debilidades, de fraquezas, de misérias de cada individuo
e de cada geracao se transforma no Reino de amor e de paz que Deus quer para o seu
povo. O carater espiritual da Civitas Dei é central no pensamento agostiniano. Nao se
trata aqui, contudo, de uma teologia para gerir teocraticamente a sociedade. A cidade
terrestre possui a sua autonomia, podendo ser tanto a oposicao a Deus quanto o lugar
onde se coloca em pratica uma ordem de coisas segundo a vontade do préprio Deus.

Neste intercurso, a Igreja passa a exercer uma influéncia sobre o poder material,
resguardando-se de qualquer acao que, em tese, possa desvirtua-la, ao passo que o
poder temporal passa a depender do poder transcendental da Igreja. Neste interim, a
Igreja deixa de ser uma mera instituicao de crencas nascentes, para ser uma instituicao
claramente romana, fazendo com que a partilha entre o poder temporal e autoridade
transcendental fosse Util tanto aos principes (a quem competia o poder) quanto a
propria Igreja (a quem competia a autoridade), na medida em que a Igreja conferia a
estes a autoridade espiritual legitimando o poder temporal, ao passo que os principes,
de sua parte, salvaguardavam a propria existéncia e desenvolvimento da Igreja, ao
admiti-la com parte do proprio governo. Quanto a essa intercambiacao, Arendt (2001,
p.79) salienta que:
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A Igreja precisava da politica, tanto (..) da politica mundana dos poderes
seculares como da politica religiosa no interior do dominio eclesiastico, para
poder manter-se e afirmar-se na terra e no mundo terrestre como Igreja visivel,
diferentemente da Igreja invisivel cuja existéncia ndo foi jamais contestada
pela politica. A politica, por sua vez, precisava da Igreja; ndo somente da
religido, mas da existéncia tangivel desta no espaco das instituicdes religiosas
para demonstrar justificacdo superior, tendo em vista a sua legitimidade.

O Apolitismo permanece, mas ndo como negac¢ao da atividade politica e, sim,
como a 'despreocupagao’ por parte do cristdo de ter que se envolver nos negocios
publicos, voltando-se para a interioridade e preocupado com a sua salvacao. A Igreja,
representante da vontade de Deus, intercambiada com o poder temporal e transitério,
garante as condicOes de existéncia, tanto prépria, como de seus fiéis, ancorados na
pratica crista da bondade, enquanto o cristdo, livre de suas outrora obrigagdes politicas,
se veé livre para a contemplacao das coisas eternas. Eis a hipdtese maior, o fundamento
historico, teoldgico e filoséfico da alienagéo por parte dos cristaos.
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