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Resumo: A presente dissertagio de Mestrado tem como objetivo principal cotejar
tilosoficamente como o terrorismo de Estado pode ser compreendido como um excurso
impolitico (na medida em que nido é uma categoria estritamente estatal) tornado, via excegio,
como uma politica de governo. Por meio desse objetivo, busco, a partir de Giorgio Agamben,
Michel Foucault e Catl Schmitt, observar em que medida a politica sobre a vida — partindo
da demarcagao grega entre simples viver (Zoé) e vida qualificada (B/s), passando pela nogao
de soberania moderna até a Bigpolitica — tornou-se um limiar entre o Estado de excegdo ¢ o
Estado de terror. Para abordar esse objetivo, essa dissertagdo estd organizada em trés
capitulos, a saber: (i) o primeiro, denominado de “O paradoxo que se enuncia: a soberania e
a poténcia do direito sobre a vida”, busca entender de que modo a separagdo grega entre Bios
e Zoé sera um dos marcos essenciais da discussio entre os contratualistas ingleses e,
posteriormente, na discussao da Bigpolitica e do Bigpoder de Foucault e Agamben. O intuito
desse capitulo é compreender como o debate moderno, sobretudo aquele que fomenta as
discussoes de Bodin, Hobbes e Locke, moveu a distingao entre a qualificagiao da vida para a
garantia de um poder sobre a mesma. Partindo das consideracdes de Hobbes sobre o pacto
(Ac?) tirmando entre os homens em func¢ao de um soberano até a politica da propriedade
privada de Locke, observamos como o Estado tornou-se o garantidor das propriedades
individuais que, na sequéncia desse pensamento, possibilitou o surgimento de uma politica
de governo e de segurancga sobre a vida delineadas pela for¢a do direito. (i) o segundo
capitulo, intitulado de “O Governo Econdmico e o Paradigma Biopolitica: A substituicao da
soberania pela economia, ou da exegese teologica da economia”, visa observar como o mote
da soberania esta cunhado por um debate politico e por um debate econdémico
genealogicamente pertencentes a exegese teoldgica. Com essa intengdao, pretendemos
compreender de que modo a teologia, como um conceito arquitetonico nas leituras de
Agamben, possibilita a interpretacio de um “mistério econdmico” presente entorno dos
textos sagrados ora forjados pelos padres das igrejas ja no século II, e ndo apenas no século
XIX como propos Foucault. Em vista dessa analise, argumentamos em que sentido
Agamben esta delineando uma possivel ruptura entre o paradigma politico (Poks) e o
paradigma econémico (Ozkos), a ser identificado, tempos depois, como uma ruptura que
possibilita o surgimento da categoria impolitica do terrorismo de Estado. Exatamente nesse
sentido, ou seja, em funcdo de uma confluéncia entre po/is e vikos, investigamos o pensamento
de Carl Schmitt, com a finalidade de compreender como o jus-filbsofo apresenta tal
problema em fun¢do da nog¢ao de “amigos (Freund)” e “inimigos(Feind)”. Assim, ao cotejar a
uniao de Agamben e Schmitt, pretendemos mostrar como a forma impolitica do terrorismo
de Estado se erige, em grande parte, do poder centrado no soberano e em sua possibilidade
de definir a vida e a morte (I7itae Necisque Potestas). (1if) O udltimo capitulo, por seu turno,
denominado de “Do Estado de Exce¢ao ao Terrorismo de Estado: zonas (im)politicas do
Terror”, visa centralizar a discussdo consoante ao terrorismo de Estado, de modo a mostrar
como o terror pode se tornar um paradigma governamental. Para isso, o trajeto de
investigacdo consiste em observar de que modo, de um lado, a ideologia, o terror e a
propaganda, elementos apresentados por Hannah Arendt e reinterpretados por Agamben, se
tornam o esteio para a formacao das massas, e, de outro, como a teoria da decisio soberana
em seu percurso de suspen¢do da norma juridica, vista na teoria de Schmitt, possibilita a
construcao de um Estado nio s6 de excecao, mas também de terrorismo. Nessa tentativa,
examinamos os estudos de Agamben, no intuito de compreender de que modo, ao se
deflagrar o caso excepcional, cria-se um Estado de anomia, cuja fungao do terrorismo é,
senio, a tentativa de reduzir a condi¢do humana e de eliminar aqueles considerados como
“inimigos” politicos.

Palavras-Chave: Estado de exceciao. Governo sobre a vida. Terrorismo de Estado. Terror.
Condi¢io Humana.



Riassunto: Questa scrittura di master ha come [l'obiettivo principale raccontate
filosificamente in che modo il terrorimo di Stato puoi essere inteso come un’escursione
impolitica (dal fatto che non ¢ una categoria strettamente statuale) che ha diventata, in via di
eccezione, come una politica di governo. Con questo obiettivo, cerco, in via da Giorgio
Agamben, Michel Foucault, Carl Schmitt, principalmente, osservare a che punto la politica
sulla vita — di partenza dalla demarcazione greca fra semplice vivere (Zoé) e Vita qualificata
(Bios), attraversando per la nozione moderna di sovranita alla Bigpo/itica — sono diventata una
soglia tra lo Stato d’eccexione e lo Stato di terrore. Per analizzare questio obiettivo, questa
dissertazione ¢ organizzata in tre parti, per dire: (i) il primo, chiamato “O paradoxo que se
enuncia: a soberania e a poténcia do direito sobre a vida”, cerca di capite come la separazione
greca tra Bios e Zoé sara uno dei segni essenziali della discussione tra i inglesi contrattualisti e,
poi, nella discussione sulla Biopolitica e Biopotenza di Foucault e Agamben. Questa prima
parte ha come scopo capire come il dibattito moderno, quello che promuove le discussioni
di Bodin, Hobbes e Locke, abbia spostato la distinzione tra la qualificazione della vita e la
sicurezza di un potere su di essa. In via da resoconto di Hobbes del patto (A¢) tra uomini in
funzione di un sovrano alla politica di proprieta privata di Locke, osservo come lo Stato sono
diventato il garante delle singole proprieta che, sulla scia di questo pensiero, ha reso possibile
il 'emergere di una politica di governo e sicurezza sulla vita delineata dalla forza della legge.
(ii) la seconda parte, intitolata "Governo economico e paradigma biopolitico A substitui¢ao
da soberania pela economia, ou da exegese teologica da economia”, ha lo scopo di osservare
come il motto della sovranita ¢ coniato da un dibattito politico e dibattito economico
appartenenza genealogica all'esegesi teologica. Con questa intenzione, voglio capire come la
teologia, come un concetto architettonico nella lettura di Agamben, consente
l'interpretazione di un presente "mistero economico" intorno ai testi sacti a volte forgiati dai
sacerdoti delle chiese gia nel II secolo, non solo nel secolo come proposto da Foucault. In
considerazione di questa analisi, sosteno che Agamben senso sta delineando una possibile
rottura tra il paradigma politico (Po/is) e il paradigma economico (Ozkos) di essere identificato,
qualche tempo dopo, come una pausa che permette 'emergere di categoria impolitica del
terrorismo stato. Proprio in questo senso, vale a dire, a causa di una confluenza tra la polis e
oikos, abbiamo studiato il pensiero di Carl Schmitt, al fine di capire come la giustizia-filosofo
presenta un problema a causa della nozione di "amici (Freund)" e "nemici (Feind)". Cosi, nel
confronto tra l'unione di Agamben e Schmitt, intendo mostrare come impolitica forma di
terrorismo di stato ¢ eretta in gran parte di potere centrato sulla sovrano e la sua capacita di
definire la vita e la morte (I7ae necisque Potestas). (iii) L'ultimo tempo, a sua volta, chiamato
“Do Estado de Exce¢ao ao Terrorismo de Estado: zonas (im)politicas do Terror”, ha lo
scopo di centralizzare la discussione secondo dello stato del terrorismo al fine di mostrare
come il terrore puo diventasi un paradigma governativo. Per questo, il percorso di ricerca ¢
quello di osservare come, da un lato, l'ideologia, il terrore e la propaganda, le informazioni
fornite da Hannah Arendt e reinterpretato per Agamben, diventano il pilastro per la
formazione delle masse, e di altri, come la teoria della decisione sovrana nel suo cammino
sospensione dello stato di diritto, visto nella teoria di Schmitt, consente la costruzione di uno
Stato non solo l'eccezione, ma anche del terrorismo. In questa tentativa, esamino gli studi di
Agamben per capire come, quando si attiva il caso eccezionale, si crea uno stato di anomia,
la cui funzione ¢ il terrorismo, ma il tentativo di ridurre la condizione umana e per eliminare
quelli considerati "nemici" politici.

Parole-chiave: Stato d’eccezione. Governo sulla vita. Terrorismo di Stato. Terrore.
Condizione umana.
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Introduzione



Introducao

Ha um medo e uma compaixdo que ronda o mundo contemporaneo e seu
tempo presente. Essa é a catarse que, mais uma vez, esta anunciada como feitio de
uma tragédia grega, naquela, talvez, proxima da batalha entre os persas ¢ os atenienses
da obra de Esquilo. A tragédial que acomete essa realidade, o tempo de agora, ¢ tao
alegbrica quanto aquela considerada nos Persas de Fisquilo, mas, diferentemente de
suas realidades, é o proprio espanto (thaumazein) da razao diante do horror que move
o embate. Aqui, buscarei argumentar, como parte de uma poética dissertativa, sobre
uma tragédia peculiar, ou, como prefiro chamar para fazer men¢ao a um autor que
utilizarei, Guy Debord, uma sociedade do espetdculo, que se traduz em uma espetaculo
peculiar, a saber: o terrorismo de Estado.

Meu trabalho, com grifo de primeira pessoa, de autor-signo responsavel pelo
encadeamento e desencadeamento das relacoes e ideias, é um trabalho da resisténcia,
para a resisténcia. Nao é uma dissertacao explicita em um conceito; pelo contrario, é
uma articula¢ao entre varios polos da Etica, da Politica, da Filosofia Social, ¢ também
das demarcagdes da ciéncia e epistemologia, do cunho metafisico, da antiguidade
revisitada, das estéticas, dos rizomas e axiomas: essa ¢ uma dissertacao que trata do
homem em sua esfera hostil, de sua artificialidade maquinica e de sua antropologia
materialidade na e pela politica. F sobre o homem Sevetino, o Homo Sacer do sertio,
europeu, africano ou asiatico, tal qual aquele que trata Joao Cabral de Melo Neto em
sua Morte ¢ VVida Severina, que este texto pretende se voltar. Como ressalta Achille
Mbembe, “é verdade que este ingrato tema nao se resumiria de modo algum a uma
simples nota tocada num violino. Bastava sugerir a presenca de um osso, de uma
caveira ou de um esqueleto no interior do elemento. Tal osso, tal caveira e tal
esqueleto tém nomes — o repovoamento da terra, a saida da democracia, a sociedade
de inimizade, a relacdo sem desejo, a voz do sangue, o terror ¢ o contraterror como

antidoto e veneno da nossa época” (MBEMBE, 2017, p.7), e como tema que urge de

1 Segundo Aristételes, “a tragédia é a representagdo de uma ag¢do nobre e completa, com certa extensaio,
em linguagem poetizada, cujos componentes poéticos se alternam nas partes da pega, com o concurso de
atores e nao por narrativa, que pela piedade e pelo terror opera a catarse desse género de emocGes

(ARISTOTELES, 49b 24-27).



reflexdo, essa dissertagao tem como objetivo cotejar o terrorismo de Estado em sua
fundamentacao.

Em funcao disso, esse texto narra uma tragédia — para nao dizer de varias —
que assombra, que modifica o olhar, que provoca a angustia e que alarma para algo
que, desde os primeiros séculos antes de cristo, tratou-se como movimento
corriqueiro préprio de uma necessidade: o terror como fonte de resisténcia. Nao se
trata de um trabalho conceitual sobre o terror ou sobre o terrorismo, mas, em termos
foucaultianos, de uma analitica de como esse terror passou a ser um dos elementos
motrizes do Estado contemporaneo a partir do momento em que se ocupou da

funcao de governo gerencial.

Da Metodologia de Pesquisa e das Subdivisdes dos Capitulos

O método de pesquisa pelo qual essa dissertacao se baliza segue as linhas gerais
da metodologia estrutural-dogmatica da Filosofia, muito embasada nas leituras de
Victor Goldschmidt? e de Martial Gueroult’. Nessa metodologia, o meio de
compreensao e disseminagao do conteudo filoséfico parte da pesquisa tedrica e de
suas etapas principais: leitura, fichamento, interpreta¢io, comparacao e analise
complementar. Dai se segue sua classificagdo enquanto pesquisa descritivo-
explicativa, na medida em que pretende descrever detalhadamente os conceitos
centrais e articuladores das obras e dos textos filoséficos, assim como explica-los e
torna-los claros em dire¢ao ao objetivo da pesquisa. E preciso, entretanto, colocar em
evidéncia que tanto Goldschmidt quanto Gueroult apresentaram seus textos
metodolégicos em momentos peculiares da constituicao da Filosofia. Por isso, ¢
necessario observar que, para além do método estrutural-dogmatico, nossa pesquisa
buscara encontrar relagao com fatos histéricos (Revolucao Francesa, III Reich, 11 de
Setembro, etc.), com o intuito de ultrapassar a historicidade dos fatos para expor o

fundamento filoséfico do terrorismo.

2 GOLDSCHMIDT, Victor. “Tempo légico e tempo histérico na interpretagio dos sistemas
filosoficos” In A religido de Platdo. 2°. ed. Trad. leda Porchat Pereira e Oswaldo Porchat Pereira. Sdo
Paulo: DIFEL, 1970.

3 GUEROULT, Mattial. O problema da legitimidade da histria da filosofia. Revista de Histéria, Sio Paulo,
v. 19, n. 75, p. 189-211, 1968.



Por meio da metodologia filosoéfica, qual seja, neste caso, aquela que expoe e
explicita o conceito e traz os fatos histéricos para demonstrar suas particularidades, a
presente dissertagdo se organiza em quatro momentos especificos, de modo a

apresentar quatro capitulos, respectivamente, além dos elementos pré e poés-textuais.
Do Primeiro capitulo

O primeiro capitulo, de carater descritivo-genealdgico, pretende compreender
como a classificacao delineada por Aristoteles entre pura vida (Zoé) e vida qualificada
(Bios) ¢ um dos pontos centrais para a compreensdao do principio de soberania dos
pensadores modernos. Nesta esteira, o intuito de mostrar como certas vidas sao
tipificadas (como aquelas desprovidas de cidadania: mulheres, escravos e estrangeiros)
compreende um movimento de introduzir o que no terceiro capitulo ficara evidente
com a necessidade do Estado em classificar vidas como nuas (Blof Leben) ou politicas
(Bio-politikds). Trata-se, entdo, de mostrar uma necessidade da exclusio como
fundamento ético-politico na antiguidade que, no Estado moderno, tornara toda essa
discussio como um poder de decisiao que perpassa pela teoria da soberania. A vista
disso, apds compreender o conceito de vida e de que, especificamente, Aristoteles
define sua pdlis aos cidadaos “qualificados”, busco mostrar como a teoria da soberania
subsumiu a necessidade de estabelecer relagoes de prote¢ado com tais vidas.

Com efeito, para explicitar a teoria do poder centrado no soberano, escolhi os
pensamentos de Jean Bodin, Thomas Hobbes e John Locke. A escolha destes
pensadores se deve ao fato de sistematizarem um legado importante em suas épocas
e de deixarem, a0 mesmo tempo, os espectros da decisdao, da proteciao pelo medo e
da gestiao econoémica da vida para a discussao filoséfica contemporanea. Dessa forma,
enquanto Bodin observou que o conceito de soberania exprimia “la puissance absolué
et perpetuelle d'une Republique”, de modo a ser absoluto e originario do poder divino
(isso explica o fato de que, segundo o autor, o soberano estava acima das leis enquanto
“lexc animata”), Hobbes o compreendeu como um poder de proteciao sobre a vida
originario de um pacto social movido pelo medo e pela necessidade de seguranca. Isso
expde que o soberano, em Hobbes, nio ¢ oriundo da vontade transcendente de Deus,

mas sobretudo de um movimento maquinico que, pela delibera¢io de todos, se



escolhe aquele capaz de proteger a vida. O que difere o pensamento de Bodin e
Hobbes de Locke nao é o fundamento de uma teoria da decisio e da prote¢ao da vida,
respectivamente. E, antes, uma proximidade conceitual muito grande com Hobbes,
mas, a0 mesmo tempo, uma divergéncia espectral que transforma a vida em
propriedade. Vejamos que Locke entendeu a necessidade do pacto social como meio
de garantir o direito de propriedade (vida, trabalho e liberdade), de maneira a torna-la
subitamente depositaria de um dos interesses do Estado. O que apresenta na grande
empiria politica lockeana é o modo pelo qual a pura vida ou a vida qualificada, em
Aristoteles, foi tornada um bem de protegao com Hobbes e, depois, uma propriedade
utilitaria na Filosofia liberal. Ora, qual o objetivo desse corte epistemologico para
nossa pesquisa? Primeiramente, mostrar um movimento histérico a-linear, donde o
espectro permaneceu pouco alterado. Em sequéncia, para mostrar como a nog¢ao da
vida ultrapassou a esfera politica e do direito para o contorno econémico, isto ¢, como
a nogao da subjetividade da vida foi materializada em sua privatizagdo enquanto
propriedade defensavel pelo Estado

De Aristoteles até Locke, a vida politica passou a ser compreendida como vida
economica, na qual impera o interesse do corpo como matéria/comércio e ndo como
subjetividade ética e politica. Exatamente nesse ponto, noto a necessidade de mostrar
como a nogao de “vontade de poténcia”, de Nietzsche, esta inserida seja na vida dos
homens, seja no interesse do Estado enquanto depositirios de interesses. Dai
compreende-se, portanto, que ha um vontade de poténcia na vida dos homens,
segundo Agamben, em estabelecerem-se enquanto uma forma (#pos) que assimila sua
melhor maneira. Seja na pobreza — que ¢ a tese do autor italiano ao cunhar o termo
Sforma-di-vita em Altissima Poverta — ou na necessidade de mudanga constante (como os
ciganos), ou na acumulagao de riquezas (como os turcos) ou mesmo na vida simples
de amor ao saber (como os filésofos), trata-se de orientar um poténcia sempre em
vigor em dire¢do ao modo de vida que revela, como mostrou Foucault, um “cuidado
(proprio) de si”, um Epiméleia Heautosi. Mas é preciso estender tal analise aos interesses
do Estado. Se toda constituicdo da forma-di-vita dos homens esta orientada, segundo
Aristoteles, em busca da felicidade (Ewudaimonia), o Estado e seu soberano também
articula-se a partir de sua vontade de poténcia em dire¢ao as suas propriedades; isso

significa, entdo, que o movimento desenvolvido a todo tempo pelo soberano ¢ uma



tentativa de separar as diferentes formas-de-vida, como se a forma (#)pos) escolhida
pudesse alterar a relacio entre o Estado e a vida. A vista disso, Agamben vé que, em
relagdo ao Estado, se trata de uma vontade de poténcia cuja exce¢do é um dos meios
mais claros de fazer com que determinadas vidas permanecam apenas enquanto

objetos de propriedade economica do Estado.
Do Segundo capitulo

A despeito do primeiro capitulo, que busca compreender a relacio genealdgica
da vida entre a politica e a soberania, o segundo momento da dissertacio pretende
analisar como o governo soberano passou a ser constituido e orientado pela economia
(0ikonomia) e pelo paradigma da Bigpolitica. Nesta perspectiva, minha abordagem busca
apresentar como a nog¢ao basilar da soberania dos pensadores modernos deu lugar a
teoria de uma biologia-politica sedimentada, principalmente, nas obras de Foucault,
donde pretende-se mostrar que a teoria da submissdao e da disciplina foi substituida
pelas nogoes classicas de Bigpoder e Bigpolitica. Ainda assim, o segundo capitulo
pretende compreender em que sentido absoluto a nogiao da vida (apresentada e
constituida entre a relacdo vida-soberania) passou a ocupar o epicentro da discussao
e da mudanca do aforismo “deixar viver, fazer morrer”, dos classicos aos modernos,
para “fazer viver, deixar morrer”, com os pensadores contemporaneos. Busca-se, tio
logo, mostrar que essa reflexdo incide na tentativa de compreender como a relagao
orientada pela morte foi compelida pela relagao da vida e da exclusao.

Ao observar a estrutura da politica contemporanea, sobretudo aquela que é
guiada pela influéncia de Agamben, é necessario observar como a heranga da teologia
foi secularizada nas instancias politicas. Por isso, para compreender como a Biopolitica
se tornou o esteio do governo contemporaneo, ¢ importante analisar as influéncias da
teologia na politica e 0 movimento dialético que surge dai, na visao de Carl Schmitt,
em relacao a nog¢ao de “amigo-inimigo”. Desse modo, vislumbro entender como a
maioria dos conceitos disseminados pela politica tem, segundo Schmitt e Benjamin,
fundamento da teologia. Com Schmitt, importa-me estabelecer o vinculo da teoria da
decisao enquanto conceito central que articula a relacao sagrado-profano; juntamente

com Benjamin, por outro lado, pretendo observar como a presenca do “anio



corcunda” que move por fios invisiveis a histéria, como na obra de Edgar Allan Poe,
esta em constante apari¢ao na politica e na Historia.

Diante da concepgao de que a histéria se confronta, como pensou Schmitt,
com uma tradi¢ao teoldgico-politica, emerge dessa relacio o conceito do politico, qual seja
aquele que, no espago publico, define a relagao “amigo-inimigo”, como se a maxima
da classificagdo entre Zoé e Bios de Aristoteles estivesse, agora, inserida dentro do
campo do direito. Vejamos que, nesse sentido, é necessario compreender a tese de
Schmitt como o conceito central de toda politica, na medida em que, assim como na
teologia e em sua classificacao entre sagrado e profano, ou na estética e sua
classificacao entre o belo e o feio ou mesmo na moral entre o certo e o errado, a
politica necessita de uma tese dialética para desenvolver uma relagao intrinseca com
o campo do direito, que classifica as agdes como legal ou ilegal. Note-se, entdo, que
Schmitt pretende com essa abordagem sobre a heranca teoldgica secularizada na
politica mostrar que o conceito do politico (aquele que define a posi¢io “amigo-
inimigo”) é o responsavel por ativar ou desativar o conceito juridico da lei e da
legalidade; em outras palavras, trata-se de assimilar que o soberano detém a
capacidade de decidir os delitos e as penas praticados por seus “amigos” e por seus
“inimigos”.

Visto, entao, como a nogao de teologia esta amalgamada a nog¢ao da politica e
a classificagdao do politico, torna-se importante entender como a teologia politica dos
modernos — ora transcendente ora imanente — sera pujada sobre a sociedade a partir
da evolugao da soberania até o conceito de Bigpolitica, com Foucault, e do paradigma
econdémico do governo, com Agamben. No lume da discussio de Foucault e
Agamben estao suas leituras sobre a for¢a motriz que o liberalismo engendrou na
sociedade a partir, principalmente, das teses filoséficas de Locke e Tocqueville; por
isso, um dos meus intuitos deve ser a compreensao do liberalismo enquanto elemento
articulador para o fortalecimento do Estado e sua fun¢do governamental, movida por
um jogo de representagoes entre o triplice primitivismo, segundo Foucault, da lei, do
poder e do sujeito. Com esse esteio, o trabalho genealdgico do segundo capitulo
percorre o conceito de oikos para mostrar como toda instancia politica se desenvolve

sob uma ordem econ6émica ou de um paradigma gerencial.



Do terceiro capitulo

No terceiro capitulo, exponho como o Estado de excec¢ao se constitui e qual
sua relacao com o paradigma oikonomico, do segundo capitulo, e da teoria da soberania,
do primeiro. Aqui, preocupo-me em conceber como, de um lado, Carl Schmitt
delineou uma teoria do Estado de excecao a partir da legalidade e da teoria da decisao,
tomando como exemplo o caso da Constituicao de Weimar e de seu artigo 48°. Com
efeito, pretendo mostrar em que sentido a posi¢ao ortodoxa de Schmitt observou que
a formacao do Estado de exce¢ao dependeria do gravame do direito para sedimentar
uma ordem de exce¢ao que garantiria, em polos opostos, a ordem normal vigente e o
conjunto de normas do direito. Trata-se, com isso, de mostrar o movimento que o
pensador alemdo articula entorno da maxima de que “soberano é aquele que decide
sobre o Estado de exce¢ao”, isto é, como a teoria da decisao possibilita o soberano
suspender uma ordem juridica e instaurar uma exceptio ordo a partir de um estado de
necessidade; de outro lado, pretendo observar a resposta de Walter Benjamin a
Schmitt sobre o mote da decisao soberana e, por ventura, de sua impossibilidade de
instaurar o Estado de exce¢ao. Por meio da leitura tragica de Benjamin — que se coloca
ao lado da leitura otimista de Schmitt, mas que ¢ uma critica e também um dialogo
manifesto ao pensador nazista — busco entender a posi¢cio barroca do autor, ao
considerar a impossibilidade de uma teoria normativa de decisio que possibilite o
soberano deflagrar o Estado de exce¢ao, na medida em que, em suas Teses Sobre o
Conceito de Historia, o “soberano decorre desse Estado” e, portanto, esta fadado
também ao mundo das catastrofes.

Partindo desse debate, o terceiro capitulo mostra como Agamben encontra um
limiar entre a posicao de Schmitt e a posicao de Benjamin, recorrendo ao direito
romano para explicitar as no¢oes de zustitium (Estado de excecao) e tulmutus (situagao
de emergéncia). Ademais, a partir das obras do pensador romano, exponho em que
medida a relacao delineada entre soberania e vida, de Aristételes a Locke, e do
conceito do politico e de Bigpolitica, de Schmitt a Foucault, desemborca em uma
relacdo direta de um poder soberano que atua através da exce¢do para, a partir da
anomia, retornar as categorias de ‘“amigo-inimigo” enquanto tipificacbes da vitae

necisque potestas (poder sobre a vida e sobre a morte). O desdobramento da leitura de



Agamben sob os pensadores modernos e, depois, de Schmitt, Benjamin e Foucault,
o faz compreender o despontamento de um paradigma além daquele ja anunciado por
Foucault em seus cursos. Trata-se, neste turno, de ir além do poder sobre o corpo
(movido a partir das tecnologias disciplinares) para o deslocamento de um poder que
encontra brechas juridicas para dissipar e politizar a vida e a morte.

Tal qual seja esse o objetivo, pretendo mostrar como a relagdo da vida
qualificada e da pura vida, mostrada no capitulo 1, passou a ser impelida pela teoria
juridica e, sobremaneira, por aquilo que se erigiu da relagdo entre o soberano e um
homem sagrado e sacrificavel, o Homo Sacer. O contexto dessa analise investiga a
maneira que a teoria politica passou a corroborar para o Estado de exce¢ao que,
trazido sob influéncia da critica de Benjamin, se tornou o paradigma de um governo
economico.

Assim, para tal analise, busco entender quais as linhas gerais do terrorismo de
Estado — tomando este como sendo a utilizagao do poder em seu nivel maximo de
forca, em termos foucaultianos, e de violéncia, em termos arendtianos ou
benjaminianos — podem fundamentar suas ag¢des. Algumas premissas surgem
enquanto decorréncia dessa analise: 1) terrorismo e terror sao coisas distintas, mas
que podem se complementar; 2) o terrorismo de Estado depende do Estado de
exce¢ao, ou pelo menos parte dele, para se objetivar e materializar; 3) além dos
aspectos juridicos da norma e da decisio, o terrorismo de Estado depende da
propulsao, como percebe Hannah Arendt, da ideologia e da propaganda, e, indo além,
da revolta (via Camus), da profanagio (segundo Benjamin e Agamben) e do
espetaculo (para Guy Debord).

Neste capitulo, observo a tese de Agamben acerca de uma necessidade de
emergéncia enquanto paradigma de Estado, isto ¢, enquanto dispositivo para proteger
o Estado em seu sentido ultrajante e cingir o pensamento de que “todo cidadao ¢ um
terrorista potencial”. Com efeito, analiso neste capitulo como essa intricada relagiao
de um terrorismo excepcional esta a guisa de uma guerra civil, de uma desarticulagiao
nacional e internacional, entre o povo, sua relagio com o soberano, a multidao e um

novo paradigma emergencial, que transforma a ozkonomia em stasiologia.
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PRIMA PARTE
Maos Dadas

Nao serei o poeta de um mundo caduco
Também nio cantarei o mundo futuro

Estou preso a vida e olho meus companheiros
Estdo taciturnos mas nutrem grandes esperangas
Entre eles, considero a enorme realidade

O presente ¢ tao grande, ndao nos afastemos
Na2o nos afastemos muito, vamos de maos dadas

Nao serei o cantor de uma mulher, de uma historia

Nao direi os suspiros ao anoitecer, a paisagem vista da janela

Nao distribuirei entorpecentes ou cartas de suicida

Nao fugirei para as ilhas nem serei raptado por serafins

O tempo é a minha matéria, o tempo presente, os homens presentes
A vida presente

(Carlos Drummond de Andrade)

1. O Paradoxo que se enuncia: a Soberania e a poténcia do Direito
sobre a vida

O presente capitulo, denominado de “o paradoxo que se enuncia: a Soberania
e a poténcia do Direito sobre a vida”, tem o intuito de apresentar a discussao da
soberania — principalmente a partir de Bodin, Hobbes e Locke — se constituiu e
deixou um importante legado a Filosofia Politica Contemporanea. Com este objeto
de pesquisa, busco fundamentar como a nog¢ao da soberania se inicia, em um
primeiro momento, a partir da cisao aristotélica entre a vida politica (Bios) e a vida
nua (Zoé); isso se constitui na medida em que a discussio moderna de Hobbes e
Locke buscam contrariar a posi¢ao aristotélica de um animal politico por natureza
(zoon politikon), uma vez que, para eles, a formacao politica nio advém naturalmente
e como uma ordem teleoldgica, mas, antes, em func¢do de seus medos e de suas
necessidades de auto-conversagao.

Aqui, compreendo a necessidade de mostrar o percurso que, entre encontros
e desencontros conceituais, fundamentara o estudo do terrorismo. Defronte tal
pensamento, o que entendo como um ponto limiar para essa discussdo se move a
partir dos conceitos que articula vida, soberania, excecao e terrorismo. Por isso,

interpreto uma impossibilidade de amarrar a discussao sobre o terror e sobre o
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terrorismo sem retornar as bases da Filosofia Politica, e, portanto, sem versar sobre

Aristoteles, Bodin, Hobbes e Locke.

1.1. A Vida Demarcada: Zoé e Bios e a Poténcia da Soberania na politica

Na Filosofia Grega, com especial atencao ao pensamento de Aristoteles, ¢é
possivel — e também necessario — apresentar o carater da vida e de sua natureza*. A
necessidade para tal exposicao ndo se limita ao cunho metodolégico sobre o qual o
estudo filoséfico se faz pertinente; mas, sobretudo, em uma necessidade pragmatica
de se apresentar o que, na Filosofia Contemporanea, seria impossivel de conceber
sem um exato teor significativo das categorias que o conceito de “vida” ¢ utilizado e
emprega.

Certamente, a teleologia da vida feliz, como apresentado por Aristételes na
Etica a Nicomaco, ndo é s6 um fortuito elemento da comunidade politica (Koinonia)
grega, mas, antes, um elemento ulterior a discussao da soberania e da poténcia do
direito, pelo qual manifestam-se as caracteristicas de uma natureza humana, como
pensado pelos pensadores da antiguidade, ou de uma condi¢ao humana’, visto nas
discussoes contemporaneas. De fato, a vida demarca a discussao da filosofia enquanto
elemento pré-politico e enquanto elemento da existéncia, na medida em que é
considerada como um composto da vida biologica/fisiologica e da vida politica,
resguardadas por uma comunidade que constitui o fim por natureza (physis telo estin)
de uma vida boa (ex zen).

A comunidade politica de Aristoteles, constituida a partir de um agregado de

partes analiticas® (no Livro I, Aristoteles pormenoriza que a comunidade politica é

4 Sobre o conceito de natureza, trata Aristoteles na Fisica (11, 1, 192b 13-15) “Natureza é um principio
e uma causa de movimento e repouso para a coisa na qual ela reside imediatamente, por esséncia e
nao por acidente” (traducdo minha).

5> A referéncia direta que fazemos ao termo “condi¢do humana” é a Hannah Arendt. Nas leituras de
Arendt, a condicdo humana representa o condicionamento humano por seus préprios atos,
pensamentos e sentimentos, assim como pelo contexto historico ao qual vivemos. Por este viés, a
condi¢ao humana se constitui pelo triedro labor, trabalho e agao, na qual sistematizam a politica e sua
conduta.

¢ Francis Wolff (1999, p.71-73) em Aristdteles ¢ a Politica mostra que “a natureza de toda comunidade
¢ o fim para o qual ela existe. A natureza de toda comunidade esta fora delas (pois ndo se bastam a si
mesmas), exceto a cidade, que de algum modo é a sua propria natureza, e a de todas as outras, ja que
tendem para ela”. Por isso, tém-se, diz Wolff: C1 (lar) — C2 (vilarejo) — C3 (cidade), que corresponde
a um esquema paralelo das necessidades: B1 (necessidade de outro para ser si) — B2 (necessidade de
outro para ser si) — B3 (auséncia de necessidade do outro para ser si). Além disso, completa o pensador
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constituida pelo movimento do lar que se transforma em vilarejo, e do vilarejo que se
torna em cidade), predispoe metafisicamente do bew como causa (aitia) final da
natureza da pdlis e como relagdo ética do desenvolvimento da politica entre os
homens. Isso significa que, na Filosofia Grega, a no¢do metafisica do bem esta
associada a0 homem politico e a sua natureza social sobre a qual delibera em suas
acoes. Com este estatuto geral da politica, diz-se, entdo, que a vida se torna um
conceito limiar nas obras aristotélicas, na medida em que existe em fun¢ao de um zeos
metafisico e na medida em que se realiza com plenitude pela natureza politica dos
seres humanos.

Ora, mas qual os sentidos pelos quais a vida é empregada na Filosofia
aristotélica? Como objeto de pericia, Aristoteles trabalha constantemente com os
conceitos de vida feliz em uma comunidade politica, presentes na Etica a Nicomimo,
na Efica a Eudemo e na Politica, ¢ com a estrutura do ser e a discussio das causas,
organizadas na Metafisica. Salutar, estes dois eixos de investiga¢ao desencadeiam o que,
na posterior discussio de Hobbes e Carl Schmitt, serdo tratados como os modos de
operacao da soberania sobre a vida e, do mesmo modo, como os meios centrais para
resguardar a poténcia do direito sobre a fisica da cidade.

Na Grécia antiga, a distingao entre a pura vida, sobre a qual apenas revela o

fato bioldgico de existir, e a boa vida’, na qual revela a existéncia nao s6 bioldgica,

francés: F1 (objetivo do lar: satisfagdo das necessidades vitais cotidianas) — F2 (objetivo do vilarejo:
satisfacdo das necessidades vitais cotidianas) — F3 (objetivo da cidade: estado de total independéncia
— vida boa, felicidade).

7 Hannah Arendt expressa que “A “vida boa”, como Aristoteles qualificava a vida do cidadio, era,
portanto, nio apenas melhor, mais livre de cuidados ou mais nobre que a vida ordinaria, mas possuia
qualidade inteiramente diferente. Era “boa” exatamente porque, tendo dominado as necessidades do
mero viver, tendo se libertado do labor e do trabalho, e tendo superado o anseio inato de
sobrevivéncia comum a todas as criaturas vivas, deixava de ser limitada ao processo biolégico da
vida” (ARENDT, CH, 2007, p. 46). E preciso esclarecer que, para Arendt, a Condi¢do Humana, diz
respeito a uma discussdo entorno do trabalho (labor), da fabrica¢do e da acdo. Segundo Arendt, o
trabalho e a fabricacdo sio atividades inteiramente distintas, pois, enquanto trabalho significa “a
atividade que corresponde ao processo biolégico do corpo humano, cujos crescimentos espontineos,
metabolismo e eventual declinio tém a ver com as necessidades vitais produzidas e introduzidas pelo
trabalho no processo do trabalho da vida” (constituindo, entdo, o animal laborans), o processo de
fabricacdo, o mundo faber, é aquele que permite uma modificagio no estado natural das coisas para
torna-las artificiais. Para Arendt, “a fabricacdo é uma atividade correspondente ao artificialismo da
existéncia humana, existéncia essa ndo necessariamente contida no eterno ciclo vital da espécie, e cuja
mortalidade ndo é compensada por esse ultimo. A fabricacdo produz um mundo artificial de coisas,
nitidamente diferente de qualquer ambiente natural (...)” (ARENDT, CH, 2007, p. 15). Por ultimo,
Arendt considera que a agdo ¢ a Unica atividade que permite a imortalidade dos feitos e das palavras.
Se, por uma lado, o homo laborans age para a sua manutencdo bioldgica e o homo faber para o contato
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mas também politica, proporciona uma importante distingao para Giorgio Agamben.
Se, de um lado, o simples fato de existir biologicamente intenciona a vida enquanto
z0é, do outro, ela nao apenas demarca a distingao entre o homem e os outros animais,
mas também o insere em uma comunidade politica cuja agao discursiva é sua primeira
inscri¢ao enquanto biss. Neste turno, a vida ndo é refrataria de uma teoria dialética
entre opostos; ela ¢, na verdade, uma diferenciacao entre as formas-de-vida e de seu
reconhecimento publico como se naturalmente fosse possivel transformar a pura vida
em vida politica. O vivente é, na compreensiao grega, aquele que desenvolve a
linguagem como meio ontolégico de reconhecimento na estrutura da pd/is® e como
meio politico de exercitar o uso de sua razdo. A niao inscri¢ao na cena politica — seja
pela auséncia do raciocinio ou da linguagem — torna o homem indiferente dos animais,
isto é, nao emprega qualquer relevancia a sua vida, de modo a sé-la considerada como
uma Nuda Vita (Bare Life)°.

Na Politica, Aristoteles distingue trés tipos de vida (bios): a vida contemplativa
(bios theoretikos), a vida dedicada aos prazeres (bios apolansticds) e, principalmente, uma
vida qualificada pelo agir politico (bivs politikds). A vida qualificada que o pensador
macedonio enfatiza pretende ser uma extensao da zvé, e, além disso, pretende
determinar o local especifico na qual a teleologia natural do homem politico se realiza.
De outro modo, Aristoteles, ao delimitar as espécies de vida, as insere em uma
comunidade especifica, cuja finalidade ¢ a de uma vida feliz em unido aos semelhantes,

donde, a0 mesmo tempo, delimita a relagao entre o animal politico (o0 politikon), a

com a mundanidade a partir da transformacio do natural para o artificial, a condi¢do da agdo ¢ a
pluralidade para com os semelhantes. E nessa pluralidade, nesse contato com o outro, que Arendt
traz como grifo a no¢ao do “duplo sentido da igualdade e da diferenca”, isto ¢, a igualdade dos
homens em seus aspectos fisioldgicos e anatomicos, e o modo distinto pelo qual cada homem ¢é
afetado por caracteristicas singulares. Nesse duplo sentido, de igual e de diferente, de laborans e de
faber, a acdo se torna o meio de efetivar o natural ao artificial e o reconhecimento plural da existéncia.
Sem o discurso (/gos), sem a acdo, o homem estaria reduzido ao homo laborans.

8 Nas palavras de Agamben “A pergunta: ‘de que modo o vivente possui a linguagem?’ corresponde
exatamente aquela outra: ‘de que modo a vida nua habita a polis?” O vivente possui o 4gos tolhendo
e conservando nele a propria voz, assim como ele habita a pd/is deixando excluir dela a prépria vida
nua. A politica entdo se apresenta como a estrutura, em sentido proprio fundamental, da metafisica
ocidental, enquanto ocupa o limiar em que se realiza a articulagdo entre ser vivente e¢ o logos.”
(AGAMBEN, HS, 2014, p.15-10).

9 F importante fazer mencio que, na antiguidade grega, as mulheres, os estrangeiros e os escravos
nao participavam na pdlis. Isso significa dizer que a vida destes grupos participavam da democracia
grega de maneira a nio serem inscritas juridicamente na comunidade politica. Ainda que eles fossem
apropriados da linguagem e do /dgos, eles faziam parte da sociedade excluida da pd/is.
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necessidade da linguagem e a de uma cidade-Estado para determinar sua fungio
(ergon).

E importante conceber que, com Aristételes, a politica ndo s6 enquadra a vida
como um fortuito elemento da discussao filoséfica, como também estabelece a
melhor forma entre todas as outras. Isso significa que a vida, ou o vivente, deve
expressar alguma condi¢do especifica para naturalizar seu exercicio politico com vistas
a0 bem comum da pd/is. A Gnica maneira de se destinar a uma vida feliz racional, tanto
na ética quanto na politica, é pelas vias da reta razao (orthos logos), da deliberagao
(boulesis) dos meios e, por fim, das atuagdes de cada homem em conjunto na cidade.
Por isso, a nogao ética do bem da pd/is deve também ser um elemento metafisico da
relacao social dos homens na cidade; isso se compreende na medida em que uma
comunidade elevada (&yriotdte) passa a ser constituida pela dependéncia da inscri¢ao
da vida na politica e, por consequéncia, da politizacao que essa vida receberd. Dessa
maneira,

Na medida em que todas as comunidades visam algum bem, a
comunidade mais elevada (kyriotdte) de todas e que engloba todas as
outras visara o maior (Ryriotitor) de todos os bens; esta comunidade
¢ chamada ‘cidade’, aquela que toma a forma de uma comunidade
de cidaddos (e koinonia he politikéd)” (ARISTOTELES, Pol. 1252a4-
8).

Em outro turno, porém, trata Aristoteles: “quem for incapaz de se associar ou
que nao se sente essa necessidade por causa da sua auto-suficiéncia, nao faz parte de
qualquer cidade, e sera um bicho ou um deus” (Pol.1253a25-30). Aristételes nao
esclarece os motivos da incapacidade pela qual os homens podem sentir para se
ingressarem na cidade, no entanto, ¢ importante perceber que, ainda que tais
capacidades sejam notadas, alguns grupos de pessoas (como os escravos, as mulheres

e os estrangeiros) estardo naturalmente ausentes da ac¢ao!” politica. Isso nos permite

10 Mencionei anteriormente, na nota 4, a exposicdo de Arendt acerca da condi¢do humana. Aqui
gostaria de chamar atencdo para, novamente, o que foi destacado pela nogdo de agdo. A agao, pensa
Arendt, é o que permite a pluralidade dos homens (o contato mdtuo de suas igualdades e diferengas),
de modo a permitir que o homem nio seja apenas um homo laborans. A pluralidade, a realizacdo do
contato com outros homens, se di no espaco publico, na qual é pelo discurso que se tem o
conhecimento do outro. A ordem natural de Aristoteles, ou melhor, o mundo fisico, cuja principal
caracteristica exige um lugar (#jpos) natural a cada ser, faz com que mulheres, escravos e estrangeiros
estejam subalternos, por esséncia natural, aos outros semelhantes. Observa-se que, para Aristoteles,
nao ¢ um sentido {ntimo da exclusio, mas o sentido de que cada coisa deve ocupar sua posicio
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clarificar o argumento politico do pensador de maneira que: a pdlis ¢ anterior a cada
um de nos (hékaston hemon), salvo se forem mulheres, escravos, estrangeiros ou se
forem limitados pelo uso da linguagem.

Aristételes, lembrando a [fada (IX, 63), concebe que a natureza da cidade
exprime a necessidade de uma vida politica compartilhada, pelo fato que, do contrario,
os homens estariam “sem tribo, sem lei, sem lar”. A no¢ao metafisica de uma natureza
da cidade corrobora a uma forma ideal politica, que, nao tio distante da critica
impetrada pelo macedonio a Platido, acaba por estabelecer um modelo ideal para a
pélis. A natureza autarquica da cidade expele sua propria substancia, aonde as causas
material (as casas, as aldeias e suas partes), formal (a determinac¢do constitucional dos
materiais), final (o bem ultimo) e a eficiente (o autor personificado de sua instituigao,
como o Estado, por exemplo) possibilitam ao homem encontrar sua fun¢ao enquanto
zoon politikon, de modo independente de suas escolhas (proairesis) (WOLFF, 1999, p.
37).

Ao conceber que ser um animal politico é um preladio da natureza e de seu curso
metafisico, Aristételes acabou por criar outro problema, uma vez tal tese pressupoe
que a propria natureza segrega a vida sem a possibilidade da escolha para tal. Se essa
afirmacdo realmente procede, a teoria metafisica da politica aristotélica nio sé
contraria a tese platonica de que “o fundamento da cidade siao as nossas
necessidades”!!, como também estrutura um sistema pelo qual a vida boa (ex zen)
precisamente se configura pela negacao da escolha. Em melhores palavras, o sistema
do pensador atribui a teleologia natural da vida boa aqueles que, de uma forma ou de
outra, ja estao inseridos em seu contexto; por isso, a nog¢ao de liberdade e igualdade
entre os cidadaos s6 pode existir se essa analogia for direcionada aos homens gregos

dotados de /ggos e capazes de deliberar sobre as a¢des politicas. Somente a estes

necessariamente em uma estrutura para manter a ordem fisica do universo. Grosso modo, trata-se de
justificar uma posicao politica a partir de uma teoria metafisico-natural. Nesse sentido, é necessario
resgatar a interpretagdo e Arendt sobre esse movimento. A agdo, enquanto modo de conhecimento
e reconhecimento, igualdade e diferenca, depende da acdo discursiva para torna-se existente; sem o
discurso, nio existe algo a nao ser o corpo fisiolégico, a manutencio organica da vida. Por esse viés,
quando a naturalidade aristotélica cinge certos grupos de individuos, ele confere exatamente a
expressdao de que mulheres, escravos e estrangeiros, ainda que dotados do principio de igualdade do
duplo sentido, sio restringidos do principio da diferenca, isto ¢, sao incapazes de se pronunciar e de,
portanto, serem reconhecidos como semelhantes politicos.

11 PLATAO. Repiiblica. 369¢c-370a.
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homens é que o sistema aristotélico parece-se direcionar, pois, do contrario, isso
significaria conceber que tanto as mulheres, quanto 0s escravos e os estrangeiros
poderiam racionalmente desejar sua inscri¢ao na vida politica.

Para Wolff (2000, p.143), a politica de Aristoteles define duas categorias para
o homem: uma negativa, na medida em que nao ¢ nem deus, nem besta, e outra positiva,
uma vez que ele estd em uma categoria mais que animal e menos que divina. Na leitura
wolffiana, “sé na e pela comunidade politica cada homem naturalmente incompleto
enquanto ser vivo tornar-se plenamente o que ele é enquanto homem?”,
demonstrando, assim, a atualizagdo da poténcia da natureza politica humana em ato.
No entanto, essa no¢ao de completude ou perfeicdo (zeleion) nao se desvencilha do
sistema antropolégico delineado nos primeiros livros da Etica ou da Politica, relegando
mais uma vez a necessidade de nos questionar sobre o modelo social instaurado na
Grécia e no pensamento epistémico do autor acerca da vida e dos sentidos positivos
e negativos que, como apresentou Wolff, ela assumiu.

O sistema antropolégico de Aristoteles, comandado por uma suposta ciéncia
politica, a0 mesmo tempo em que funda as bases da politica ocidental, subscreve a
vida que nela deva habitar. O pertencimento do vivente na pd/is grega se condiciona,
portanto, de modo légico-argumentativo, na medida em que o animal politico (AP) seja
condicionado pela juncao coordenada de homem (H), do grego (G) e do maior de
idade (I)!2. Nesse sentido, tet-se-ia que, nas zonas de negatividade (deus/besta), tudo
aquilo que escapa o corolario do silogismo barbaro H, G e I, mas que dotados de
caracteristicas similares aos homens, s6 pode ser enquadrado como bestas ou como
vidas a-politicas.

Essa composi¢io de uma natureza politica/a-politica é delimitada, na visao de
Agamben, como um problema cuja indistin¢io (deus/besta; natureza/cultura;
vida/via boa) recai sobre a exclusio. Por isso, na visao do pensador italiano, a vida s6
operar se, em funcdo de sua qualificacdo politica, houver a decisao soberana sobre tal.
Para que a natureza exerca sua perfeita teleologia é preciso que uma forga ou conjunto
de forgas (enquanto poténcias) delibere sobre qual ou quais vidas devem ser tomadas

como qualificadas (biss) ou como puras (z0¢). Disso resulta, em partes, a critica

12 Pela representacio silogistica aristotélica, tal representagdo € expressa da seguinte maneira: Se, H,
G e, logo, AP.
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cotejada por Hobbes sobre a intencao natural da politica dos homens e da
naturalidade organica da sociedade, formada, segundo Aristoteles, por um movimento
cujas causas desconhecidas operam imanentemente.

Certamente, Aristoteles ndo cinge sua ciéncia politica pressupondo que os
movimentos sociais se realizam puramente a partir de elementos metafisicos. Isso
porque, além da politica e da ética estarem no ambito pratico da Filosofia, elas
coadunam aquilo que o pensador entende pelas agoes e pelas capacidades deliberativas
dos homens. Ainda que a comunidade politica seja objeto da natureza, a plena
realizagao dos lagos politicos e da vida social ¢ dependente da conduta que os préprios
homens dio aos seus desejos. i com essa sociabilidade que os homens estreitam os
lagos sociais e sdo capazes de desenvolver suas relacdes gamicas (gamike), despoticas
(despotike), parentais e politicas.

A vista dessa apresentacao, o sistema filoséfico-politico de Aristoteles passa a
se compor a partir da natureza humana e de sua extensao ao universo do bem viver
na cidade. Se, por um lado, a ordem metafisica impele nos homens uma propriedade
fisica e instintiva para a coletividade, por outro, ela cria a dependéncia de uma
deliberacao coletiva para o tratamento dos assuntos éticos e politicos. Por essa razao,
a politéia — enquanto forma de governo temperada que pressupoe a igualdade entre
os homens bons — deveria ser configurada a partir do principio da ordem (Zaxe) e do
entendimento de que certas normas operavam no funcionamento da cidade e que,
para tal, é necessario uma organizacao sistematica desta cidade.

Este sistema filoséfico idealizado por Aristoteles permaneceu quase intacto até
a discussao dos filésofos contratualistas do século XVI e XVII. Durante o perfodo
medieval, o pensamento grego, sob o auspicio do cristianismo, recebeu diferentes
interpretagcdes para cingir o modelo teolégico instaurado com os padres e bispos.
Dessa maneira, tanto a patristica quanto a escolastica interpretaram que a natureza
politica pela qual Aristételes havia se debrucado tinha como fim a si proprio, assim
como elencava o encontro de duas ordens disjuntivas entre o sagrado (deus) e o

profano (homem) e compunham, entdo, duas cidades'>. A pdlis grega, regida pelo

13 Para Agostinho, as duas cidades expressam dois amores, na qual “que um € puro, e o outro impuro;
um junta, e o outro espalha; um quer o bem comum em vistas da sociedade celeste, e o outro se vale
do bem comum e submete-o a seu dominio por orgulho e prevaléncia; um submete-se a Deus, e o
outro Lhe tem inveja; um ¢é tranquilo, e o outro turbulento; um ¢é pacifico, e o outro sedicioso; um
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modelo ideal de governo e pela deliberacao racional dos homens, tornou-se uma czitas
de reuniao e comunhio dos corpos terrestres e do interesse divino. Tao logo, a Civitas,
concors hominum multitudo (a cidade constituida pela multidio de homens) nio sé
mostrava o apelo da racionalidade humana, mas também compunha de modo
transcendente como a natureza enfatizada por Aristoteles operava o mundo.

Na escolastica, dos ocidentais aos arabes, o retorno ao sistema aristotélico
pode ser visto claramente com alguns acréscimos. Na Sumwa Teoldgica (questao 90 da
segunda parte), por exemplo, Tomas de Aquino mostra que a sociabilidade natural
dos homens encontra a plenitude de ser potencialmente moral e racional apenas na
vida coletiva (Syzé7), uma que vez que, em detrimento de uma natureza peculiar, ela
expressa uma ordem humana e outra sobrenatural. Por um lado, a lei natural de
igualdade entre os homens os for¢am para a sociedade civil, e, por outro, a lei humana
¢ tomada como inferéncia de conduta a circunstancias distintas que permeiam esta
sociedade. De outro lado, no Livro das Almas (Kitib al-Nafs), Avicena mostrou que
existe um principio de esséncia responsavel por fazer com que os homens partilhem
de uma mesma maxima: o principio motor cuja natureza ¢ metafisica promove o
contato entre os homens a uma sociabilidade compartilhada (AVICENA, 2008 p.40).
Dessa nogao, para Tomas de Aquino'* e Avicena (tomados como exemplos genérico
de minha abordagem), a vida deve ser ordenada por um principio natural-divino, na
qual se justifica o principio da natureza humana, e por um principio normativo-causal,
pelo qual a lei pretende ordenar o bem comum enquanto finalidade da cwitas e dos
homens.

Vejamos que o debate tedrico postulado por Aristételes passa a ser instituido,
agora, como o encontro de dois mundos (ou ordens) pelos quais a politica pretende
conceber a vida enquanto seu objeto natural, e, no mesmo instante, pretende

estabelecer sobre ela as leis que a situa dentro ou fora de uma cidade. Essa precisa

prefere a verdade aos louvores dos palradores, e o outro é avido de louvores, quaisquer sejam suas
fontes; um deseja a0 proximo o bem que para si deseja, e o outro deseja submeter o proximo; um
governa os homens para o bem do préximo, e o outro para seu proveito; esses dois amores, de que
ja se imbuiam os anjos, um nos bons, e 0 outro nos maus, esses dois amores erigiram duas cidades
por entre os homens” (AGOSTINHO, Lib. XI, c¢. XV.)

4 Em Tomas de Aquino, trés tipos de leis sio expressas: 1) a lei eterna (ordem pela qual Deus governa
o mundo); ii) a lei natural (ordem divina inscrita na natureza humana); iii) a lei positiva (ordem
determinada por um conjunto de regras).



19

demarcacgao que Santo Tomas de Aquino aponta a histéria da Filosofia é entendida,
na leitura de Agamben, como o limiar de um tempo messianico-litargico e de um
tempo politico. Para o pensador italiano, a juncdo de duas possiveis ontologias
(Deus/homem) inseriu na ética a teoria de um dever moral consagrado nas instancias
teologicas, de modo que, como bem aponta Schopenhauer!> (2001, p.121), “a ideia de
valor e do ndo valor moral das ag¢ées humanas enquanto cumprimento ou
transgressdao de deveres provém, juntamente com a obrigacao [So/len], inegavelmente
da moral teolégica e primeiramente do Decalogo”. Isso significa, portanto, que o
dever é uma acao que deve ocorrer por obediéncia [aus Gehorsam] com respeito a uma
lei (AGAMBEN, OD, 2015, p.96).

E necessario entender que ao constituir um espaco inteligivel entre duas
ontologias, a tradi¢ao da baixa idade média precisou inserir um modo de integragao
entres elas. Para tanto, o desfecho encontrado pelos pensadores da época foi definido
a partir de um elo entre o dever moral e a agao divina, na qual é expresso pela nogao
metafisica de um dever (gfficium) ao cumprimento da lei (/ex)16. De A Cidade de Deus,
de Agostinho, até Do Principio Primeiro, de Duns Escoto, o cristianismo adentrou na
Filosofia e perdurou por cerca de 1100 anos. Toda a historia grega e a tradi¢ao herdada
pelos Epicureus e Estoicos basicamente desapareceram na Batalha de Corinto (146
a.C), quando o Império Romano venceu e se encarregou de disseminar os dogmas
teologicos do mundo cristao. O deslocamento que a histéria expos a Filosofia foi a
de uma construgao subita da teologia e, tdo logo, da transferéncia da metafisica natural

aristotélica a teologia politica.

15 Para Schopenhauer (2001, p.134), Kant transferiu o imperativo teoldgico para o imperativo
categbrico ao assumir o sentido de punicdo ou de recompensa moral pelas ac¢oes. Isso de coaduna a
ideia de que o dever kantiano se funda “em uma necessidade de agdo por respeito a lei” [die
Nothwendigkeit einer Handlung, ans Achtung vor dem Geserz). Suarez no Opera Omnia apresenta que o que
liga o dever moral a lei é a autoconstricdo (Selbstzwang) para superar as inclinagdes naturais. Para
Francisco Sudrez, a necessidade de agir puramente em funcio da lei expressa o respeito (Achtung) de
um vinculo na re/igio entre Deus e homem. Kant mostra na Critica da Ragio Pritica que o respeito pela
lei moral “é um sentimento que vem produzido mediante um principio intelectual” e que, portanto,
o unico sentimento que “conhecemos absolutamente a priori”. Para o filésofo de Konigsberg, esse
sentimento “exprime simplesmente a consciéncia da minha vontade a lei”’, de modo que, segundo
Agamben (2013, OD, p.120), o respeito € o sentimento da sujei¢do a um comando, de maneira a ser
puramente negativo e em si privado de todo prazer.

16 Para Tomas de Aquino, “a promulgacio da lei da natureza se da por té-la Deus infundido na mente
humana, de modo a ser naturalmente conhecida” (AQUINO, Questdo 91).



20

Esse percurso, intencionalmente construido a partir de alguns filésofos da
antiguidade ¢ da era medieval, aduzem ao que, como procurei mostrar, ficou
conhecido como um limiar entre o tempo messianico e o tempo politico. Note-se que
para dialogar com os filésofos posteriores (chamando aten¢ao para Hobbes, Carl
Schmitt e Agamben) foi preciso mostrar como a imanéncia soberana dos
contratualistas e as leis e direitos civis muito serdo fundamentadas na construciao
medieval politico-religiosa, de maneira a transferirem quase que integralmente a
operosidade divina a inoperosidade de um regente soberano.

Isto posto, ¢ importante lembrar que logo apds a queda do mundo grego, o
Império Romano encontrou nas bases positivas do direito um maneira para tornar a
vida o puro objeto da politica. A primeira incongruéncia que se forma entorno desse
debate refere-se a defini¢cao que os gregos tinham para a vida qualificada (biss) e para
a mera vida (g0¢); isso porque, para os latinos, esta distingdo nada poderia resultar
enquanto elemento juridico e, por isso, deveriam coadunar a um unico termo: vita.
Exatamente neste ponto, Agamben faz uma nota importante ao que, aparentemente,
pouco interferiria no contexto filosofico-politico; no entanto, ao confluir a vida
qualificada e a vida nua, isso significa que ela, em s#icto sensu, pode ser acolhida ou
abandonada!” a partir de uma decisao (AGAMBEN, 2014, p.88).

Deixei a investigacao sobre a decisao para os capitulos posteriores. Aqui, basta
considerar que o empenho de Aristoteles em cingir bios e a zo0é resultou na tradugao
direta, pelos romanos, do termo wifa. Nesse estagio de discussao, a vita passa a
empregar a poténcia e o ato de existir independentemente da comunidade politica
(Koinonia). Se, com os gregos, as mulheres, os escravos e os estrangeiros ocupavam
uma posi¢ao naturalmente subalterna na estrutura, com a tradi¢ao latino-medieval
estes seres humanos estavam incluidos na eitas, mas seus pertencimentos (enquanto

cidadaos ou nao) dependiam ainda de um poder alheio a eles.

17 Usamos os dois termos de modo proposital para lembrar da ética de Lévinas e da politica de Jean-
Luc Nancy. Para Lévinas (2008, p. 25), “a coletividade em que eu digo ‘tu’ ou ‘nés’ ndo é um plural
de ‘euw’. Eu, tu, ndo sio individuos de um conceito comum. Nem a posse, nem a unidade do numero,
nem a unidade do conceito me ligam a outrem”, por isso, todos devem ser “acolhidos no seu sentido
infinito”. De outro modo, Nancy considera a existéncia de uma “ontologia do abandono”, de modo
que o contrario das coisas que expresso amor s6 podem ser a-bandonadas. O termo abandono (de
abandon) significa exilio, isto €, aquilo que é colocado fora de uma comunidade (NANCY, 1983,
p.143).
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Neste turno, é importante questionar como seria possivel inserir um agente
externo ao préprio ser humano que vive e delibera por si e que, além disso, ¢ capaz
de se projetar sobre o contexto politico a partir da legalidade. Este questionamento
inquieta o pensamento de Agamben, e, movido pelo conceito de vontade de poténcia’®
de Nietzsche, o permite retornar ao contrato social de Bodin, Hobbes e Locke para
compreender como o conceito de soberania se tornou o limiar de uma poténcia externa
sobre a vida humana e da natureza social que havia permitido Aristételes a estabelecer
um nexo causal entre o goon politikon e o bem. Por isso, as se¢des posteriores
pretendem esclarecer como a nogao de soberania dos séculos XVI e XVII se tornaram

tdo importantes as leituras contemporaneas.

1.1.1. A constituigdo da Soberania como discussido politico-juridica
em Bodin, Hobbes e Locke

Inicialmente, busquei expor como o sistema aristotélico da politica demarcou
avida e a separou em Bios e Zoé. A sequéncia que percorti acerca da discussao mostrou,
grosso modo, como os medievais (principalmente Tomas de Aquino) receberam a
tradicdo aristotélica e como delinearam uma teoria cosmoldgica capaz de reunir a
fisica grega e a religido crista. Agora, importa conceber de que maneira a vida passou
a ser um atributo da soberania entre um paradigma teolégico e outro politico.

E importante observar que da longa tradi¢ao aristotélica até a baixa Idade
Média, a concepgao politica muito foi influenciada pelas ascensoes e quedas do
cristianismo e das nascentes religides anglicanas, luteranas e calvinistas se
desenvolveu, especificamente, entorno da transicao do feudalismo ao absolutismo e
da politica expansionista instaurada desde entao. Por um lado, a necessidade de
reafirmar o cristianismo nas Américas e na Asia (principalmente o Oriente Médio e a
Asia Meridional) contra os povos pagaos, mugulmanos e hindus, e, de outro, a

necessidade de subverter as crescentes religides cristis que nao vislumbravam mais o

18 Na obra A Vontade de Poder, Nietzsche argumenta que esse conceito compreende a uma forca
interior de superar os problemas e de, em si mesmo, encontrar uma poténcia de significado para o
que se busca. Diz o pensador alemio (2008, p.248): "um pequeno obsticulo é suplantado, mas
imediatamente segue-se outro que também é suplantado — esse jogo de resisténcias e vitorias estima
a0 maximo o sentimento geral de poténcia”, de modo a sé-la, por isso, um agente interno do individuo
que o move.
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catolicismo como a religidao divina na Europa. O que se colocava em risco era a forte
hegemonia construida pela igreja romana e seus dogmas capazes de manter a estrutura
social para o clero e para a nobreza. Além disso, criava-se especulagbes sobre a agao
de Deus no mundo e da inexisténcia de sua ira contra aqueles que se rebelassem
contrarios a religiao.

As transformacées ocorridas na Europa na Idade Moderna, principalmente
referentes aos atos de barbarie (como mortes de aristocratas, aumento do nimero de
assaltos, suicidios) que assolavam os povos principalmente em fun¢ao de um declinio
economico e da miséria extrema, fez com que uma corrente de pensadores
denominada de contratualismo’ emergisse na Filosofia. Com Jean Bodin (1530-1590),
Hugo Grotius (1583-1645), Thomas Hobbes (1588-1679), Samuel Pufendorf (1632-
1684), John Locke (1632-1704) e Jean-Jacques Rousseau (1712-1778) surgia a
tentativa de esclarecer quais os motivos levavam o cenario europeu ao seu
esfacelamento e, também, quais fatores influenciavam a natureza da a¢ao humana.
Isso se dava, especificamente, com a tentativa de ressignificar o modelo aristotélico
vigente até entdo e de, em certo modo, corroborar para um principio de
individualidade responsavel pelas condi¢oes que moviam as a¢des humanas.

Como necessidade metodologica, abordarei como a nogao de soberania foi
delineada em carater geral a partir de Bodin, Hobbes e Locke. A escolha destes se
filésofo se deve ao fato de que, para os pensadores contemporaneos (tomados como
balizadores desse estudo), estes sao os percussores da discussao acerca da soberania

e sua relacao direta com o terrorismo de Estado.

1.1.2. Bodin, o pensador da Soberania Ilimitada

Uma das mais memoraveis obras de Bodin ¢ Les Six Lizvres de la Républigue (1576
ou 1583). Nesse compéndio filoséfico, o pensador francés procura apresentar as
linhas gerais pela qual o absolutismo de sua época dependeria de um conceito forte o
suficiente para que a trajetéria do poder nio fosse dissipada. E movido com esse

sentido que Bodin apresentara a soberania como um poder absoluto (grifos nosso) e

19 Faco mencao aos mais conhecidos e estudados, mas ndo esquecemos as importantes obras de Jean
Barbeyrac (1674-1744) e Jean-Jacques Burlamaqui (1694-1748) acerca do contrato social.
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perpétuo de uma Republica, na qual é “dada a um principe sob comissiao ou condigoes
(que) ndo constitui propriamente soberania nem poder absoluto, salvo se as condi¢oes
impostas na instituicao do principe derivem das leis divina on natural” (BODIN, VIII.
p.187 — grifos nosso).

Nos argumentos que apontamos, é preciso sublinhar aqueles que tratam das
leis divina ou natural, uma vez que, para nosso debate, muito importa a concep¢ao
que o filésofo depreende acerca da natureza da lei. Na historiografia de Bodin, nota-
se seu apre¢o incondicional as obras de Aristoteles e Tomas de Aquino. Muito embora
nao possamos fazer uma conclusao assertiva de que o pensador tenha se utilizado do
termo /e assim como fizera Santo Tomas, possivelmente é a partir do filésofo
escolastico que tal conceito se desenvolveu. Com Aquino, o conceito de /ex ¢ definido
como “ordem ou prescri¢do da razao para o bem comum, promulgado por quem tem
a seu cargo o cuidado da comunidade??” (AQUINO, TL, II, Questao 90, 4), e, com
Bodin, a lei se traduz como “o poder supremo” que condiciona a ordem da vida
humana e seu cuidado (BODIN, VIII. p.190). Ora, mas qual a relacio que se
estabelece entre o conceito de lei — empregado, talvez, sob influéncia tomasiana — e o
conceito de soberania? Para Bodin (VIII, p.190-191), a soberania é um poder
atribuido inerentemente a um individuo ou a um conjunto de individuos que, a partir
de certas normas juridicas (lei), agem absolutamente a partir de um vinculo da lei
natural e da lei dos homens. O soberano?!, por isso, esta vinculado a uma comunidade
politica em funcao de um pacto estabelecido com Deus, e, mesmo estando acordado
com os demais homens sobre a capacidade ilimitada de seu poder, esta isento da forca

e da autoridade das leis. Sobre isso, fala Bodin:

20 Na obra de Tomas, o versiculo direto em latim diz qguaedan: rationes ordinatio ad bonunm: conmune, ab eo
Qi curam commnnitates habet promulgata

21 Sobre o conceito de soberano, muito discutido aqui, Bodin o define a partir das formas de Estado:
“As formas de Hstado sdo trés, nio mais: monarquia, aristocracia e democracia. Denomina-se
monarquia quando a soberania reside, como foi dito em uma sé pessoa e sem que participe dela o
resto da populagdo; democracia ou Estado popular, quando todo o povo ou a sua maior patte, em
corporagio, detenha o poder soberano; aristocracia quando a parte menor do povo detenha em
corporacio a soberania e dita a lei ao resto do povo, seja em geral ou em particular” (BODIN, II, 1.

p. 8-9).
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E necessario que quem seja soberano nio se encontre de modo
algum submetido ao império de outro e possa dar a lei aos suditos e
anular as leis inuteis; isto nao pode ser feito por quem esta sujeito as
leis ou a outra pessoa. Poristo se di que o principe estd isento da autoridade
das leis. O proéprio termo latino lei implica no mandato de quem
detém a soberania (BODIN, VIIL p. 191 — grifos nosso).

Na andlise de Kantorowicz (1985,) Bodin assimilou sua filosofia politica a
partir da influéncia medieval. Por isso, ao considerar que o “principe esta isento da
autoridade das leis”, o filésofo francés percebeu como o papel de soberano se
procedia enquanto Jex animata, isto é, enquanto uma figura politica que incorporava e
expressava as leis. Tao logo, para Bodin, o soberano ¢ aquele que expressa seu poder
absoluto interna e externamente, de maneira que nao poderia ser constrangido pelos
suditos, pelo clero ou mesmo pelas leis que havia herdado de seus antecessores. Com
essa linha de pensamento, a Filosofia bodiniana empregou ao direito uma fonte de
poder inalienavel; trata-se, entdo, de considerar que o soberano estava ausente da
aplicagao das leis por sua condigao de solutus legibus ou de independéncia das leis
humanas?? (BODIN, I, VIII, p. 193).

Bodin, no entanto, vai além da interpretaciao de que o soberano detém o poder
absoluto e ilimitado. Para ele, as normas e leis que regulam e sistematizam o
funcionamento da sociedade tém apenas cunho moral, e, por isso, dependem da
prudéncia do soberano para a interpretagao das mesmas. Isso significa que as
promessas e os juramentos do soberano nao constituem um vinculo juris (obrigagao
juridica), mas, sobretudo, uma extensao de sua boa-fé (bona fides) aos costumes de uma
sociedade e da garantia de sua paz e seguranca publicas.

Ora, mas como seria possivel pensar, na teoria do autor francés, a maneira pela
qual a soberania esta disposta no Estado, uma vez que, em diversos casos, estes se
encontram organizados em estamentos (como, por exemplo, a separacio do
legislativo, executivo, judiciario ou parlamento)? Conforme Bodin, uma das principais
caracteristicas da soberania é a condigdao de ser plena, ilimitada indivisivel, por isso o

autor critica os modelos aos quais a soberania esta confinada a divisio dos poderes.

22 Em outra passagem, argumenta Bodin (I, X, p. 295): “nao ha nada maior na terra depois de Deus
que os principes soberanos, os quais sdo estabelecidos a partir do préprio Deus como seus lugat-
tenentes para comandar aos outros homens”.
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Segundo o autor, ainda que o Estado seja um agrupamento de poderes, é preciso

delimitar aquele que possui a soberania de maneira ilimitada, porque

Nao ¢ possivel existir uma Republica na qual o povo designe os
oficiais, disponha-se do tesouro e conceda graca (que sdo trés
atributos da soberania): a nobreza faga as leis, ordene a paz e a guerra
e distribua as contribui¢oes e impostos, (que também sio atributos
da soberania) e, além disso, exista um magistrado a quem, o povo
em geral e cada um em particular, dispense homenagem e que julgue
em ultima instancia sem direito a apelagdo e recurso? Respondo que
tal Republica nunca existiu e que jamais se podera realizar, dado que
os atributos da soberania sao indivisiveis (BODIN, II, 1. p. 25-20).

Na esteira dessa discussao, Bodin precisa encontrar um modo especificamente
politico para garantir a supremacia ilimitada e indivisivel de um soberano. Em
melhores palavras, torna-se necessario delinear um meio fiducial capaz de garantir o
direito de soberania daquele que o detém, sem que, a qualquer momento, esta
caracteristicas esteja ameacada. A este meio, Bodin procurari estabelecer a
dependéncia da soberania as leis e ao direito. Acerca das leis, explicita o autor que se
trata nada mais do que a ordem ou a san¢ao de uma autoridade soberana que pretende
estabelecer moralmente um vinculo entre os suditos e o soberano. Isso significa que
a Jlex é o meio pelo qual o soberano, enquanto instancia governamental suprema,
arbitra as disputas e assegura o direito privado de cada sudito. Dai decorre, entio, que
para o cumprimento da lei, seja necessaria uma outra condi¢ao juridica capaz de
manté-la e de regular as condutas humanas. Trata-se, portanto, de conceber o direito
enquanto fonte objetiva para balizar as agoes humanas em relagao as inclinagdes
naturais. Vejamos que, conforme a leitura do pensador moderno, o direito tem carater
pedagdgico, na medida em que reflete a capacidade dos povos em expressarem o
dominio da razdo por meio das institui¢des publicas; por isso, o direito se comporta
como a seara responsavel por exibir as leis e por conduzi-las a partir do uso da razao.

O sistema politico que Bodin articula se configura, apos os conceitos de 7z
e Fortuna, de Maquiavel, como um dos mais desenvolvidos para a teoria contratualista.
O que, possivelmente, traz esse carater a obra do pensador do século XVI é o fato de
ter-se concebido a soberania entorno de um poder politico independente do poder

religioso e do poder economico. De fato, Bodin niao rompe com a tradi¢ao
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eclesiastica, no entanto, concebe a independéncia do principado politico e da
necessidade de se constitui um poder forte o bastante para sistematizar o Estado. Isso
significa, na leitura bodiniana, que o soberano deve deter, além da condicdo astuta em
ser ledo ou raposa que viu Maquiavel?3, a capacidade de ordenar o Estado a partir de
sua prudéncia de maneira a exercer, pela lei e pelo direito, o governo sobre seus

suditos.

1.1.3. Hobbes, a Teoria da Soberania e o Leviata

Apobs os escritos politicos de Bodin, Thomas Hobbes (1588 — 1679) surgiu
como um dos mais importantes filésofos da politica moderna. Nao s6 pelo momento
em que escrevia (marcado pela Revolugao Inglesa), mas também pela contestagao da
tradicdo grega aristotélica, Hobbes se consolidou na Europa e, depois, na América
como um pensador audacioso. O motivo para isso, conforme Yara Frateschi (2008,
p.8), pode ser entendido sob o prisma duplo de que o autor i) se voltou contra
Aristoteles, Cicero e contra o bispo bispo arminiano John Bramhall, na medida em
que pretendia banir da Filosofia a concepc¢ao de que o homem é um zoon politikon; e
1i) sistematizou a composi¢ao de duas areas filoséficas orientadas aos corpos naturais
e aos corpos artificiais.

Como tratamos anteriormente, o pensamento de Aristoteles permaneceu
praticamente intacto até a contestacao de Hobbes no Leviata. Isso corrobora para que,
ao longo desses 1.000 anos de lapso historico, a politica tenha considerado a existéncia
de um elo natural entre os homens e as cidades, ou melhor, a constituicao das cidades
enquanto determinacdo da aptidao [aptum] natural dos seres humanos. Vejamos que,
com Bodin, essa discussao pouco teve importancia, uma vez que, para ele, a politica
estava entrelacada ao conceito de soberania e nio ao conceito de natureza. Para

Hobbes, no entanto, o mote da politica precisa ser compreendido a partir da relagao

2 A correta passagem de Maquiavel diz: “Ha dois métodos de luta. Um ¢é pela lei, e o outro pela forga.
O primeiro é proprio dos homens. O segundo, dos animais. Entretanto, como o primeiro método é
muitas vezes insuficiente, deve-se aprender a usar o segundo. Um principe, entdo, sendo obrigado a
saber lutar como um animal, deve imitar a raposa e o ledo, pois o ledo ndo sabe proteger-se das
armadilhas, e a raposa nio consegue defender-se dos lobos. O principe, portanto, deve ser uma raposa
para reconhecer as armadilhas e um ledo para assustar os lobos” (MAQUIAVEL, Cap. XVIII, 2011).
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entre os corpos naturais e artificiais, e nao puramente pela ordenacao metafisica ao
qual os gregos propuseram.

Conforme Hobbes, Aristoteles postulou erradamente ao considerar que todos
os homens, em suas funcoes (é7gon), estao dispostos naturalmente a pd/is (HOBBES,
1998, p.25-26). Primeiramente, a incongruéncia que vé o filésofo moderno ¢ a
dependéncia de uma teleologia natural do homem aos elementos metafisicos e alhures
as suas condi¢des deliberativas. Isso se compreende na medida em que, na visao
hobbesiana, a disposi¢ao natural dos homens nio implicaria em uma associa¢ao
petrfeita (felezon) de uma comunidade. Em outras palavras, Hobbes considera que o
homem nao é um animal politico e social por natureza, mas, antes, um animal que
possui medos e desejos capazes de fazé-lo ou obriga-lo a viver em uma sociedade.

Nas primeiras paginas de Do Cidaddo, argumenta Hobbes:

Pois aqueles que perscrutarem com maior precisao as causas pelas
quais os homens se reinem, e se deleitam uns na companhia dos
outros, facilmente hido de notar que isto niao acontece porque
naturalmente nao poderia suceder de outro modo, mas por acidente.
Isso porque, se um homem devesse amar outro por natureza — isto
¢, enquanto homem —, ndo poderiamos encontrar razao para que
todo homem nao ame igualmente todo homem, por se tio homem
quanto qualquer outro, ou para que frequente mais aqueles cuja
companhia lhe confere honra ou proveito. Portanto, nio
procuramos companhia naturalmente e s6 por si mesma, mas para
dela recebermos alguma honra ou proveito; estes nds desejamos
primariamente, aquela s6 secundariamente (HOBBES, 1998, P.20).

Nas dltimas linhas da citagao, o pensador pretende mostrar que a teoria grega
de uma comunidade autarquica formada teleologicamente nao consegue garantir por

si s6 a existéncia de uma sociedade civil, pois, segundo ele,

Toda associagao, portanto, ou ¢ para ganho ou para a gloria — isto
¢: nao tanto para o amor de nossos proximos, quanto pelo amor de
nés mesmos (...) Devemos, portanto, concluir que a origem de todas
as grandes e duradouras sociedades nio provém da boa vontade
reciproca que os homens tivesses uns para com os outros, mas do
medo reciproco que uns tinham dos outros” (HOBBES, 1998,
p.28).

O medo imperioso e a ambig¢ao revelam um dos lados da natureza humana.

Esta hostil condicio do Estado de Natureza mostra a sucessio dos conflitos nos
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momentos da pré-historia e do momento anterior a formacao dos Estados, na qual,
para a seguranca de si, os homens viam seus semelhantes como ameagas.

Para a filésofo moderno, o medo leva os homens a abdicarem da condicao de
liberdade natural para constituirem uma sociedade civil, que, por esséncia, consiga
deter a pretensa guerra de todos contra todos, no interior do Estado, e contra outros
Estados. F com este processo de transicio, por meio de um pacto social, que o Estado
Civil ¢é forjado artificialmente. Com isso, mais uma vez, Hobbes pretende demonstrar
que a socializa¢do natural, de Aristoteles, esta subjacente aos medos e aos interesses
dos homens, de maneira imanente. Por este turno, a tese empregada pela corrente
teérica hobbesiana compreende que a sociabilidade ¢é fruto inteiramente da
inseguranca e da artificialidade que precisa existir para que os homens se sintam
seguros.

No Leviathan, Hobbes corrobora ao que ¢ apresentado no Do Cidaddo, de
maneira a expressar que o estado de natureza®* — marcado pela natureza hostil da
humanidade — é “o tempo que os homens vivem sem um poder comum capaz de os
manter a todos em respeito” (L XII1, 75). E preciso, entretanto, questionar acerca da
sociabilidade artificial que Hobbes indica, uma vez que, em sintese, ele acaba
deslocando a discussao ético-metafisica de Aristoteles para o campo das relagoes de
poder. No curso de 1976, Foucault percebeu claramente esta posicao de Hobbes. Em
17 Fault Deféndre la Société (1976), o professor francés adverte que o autor inglés
identificou, diferentemente dos pensadores gregos, que ha um poder — ou uma
multiplicidade deles — que emanam do sujeito para o sujeito? (FOUCAULT, 1976,
p.47). Vejamos que isso transporta a discussao da sociabilidade natural — e teleolégica
— para uma sociabilidade artificial — e inteiramente politica —, que, segundo Foucault,
caracteriza um estado de guerra de representa¢Oes constantes?’, que ¢ vislumbrado

tanto no Estado de natureza quanto na Sociedade civil.

24 Nadia Souki (2008, p.35) traz uma importante contribuicio sobre o Estado de natureza em Hobbes.
Para ela “(...) o que fica claro é que o estado de natureza ndo corresponde a um momento historico
da humanidade, mas consiste em uma simulagdo tedrica de comportamentos humanos que se
realizam quando o Estado estd sempre presente ou quando ele é destruido”.

%5 Nas palavras de Foucault “La souveraineté, c’est la théorie qui va du sujet au sujet, qui établit le
rapport politique du sujet au sujet”.

26 Diz Foucault (1976, p.106): “Ce qui se rencontre, ce qui s’affronte, ce qui s’entrecroise, dans I’état
de guerre primitive de Hobbes, ce ne sont pas des armes, ce ne sont pas des poings, ce ne sont pas
des forces sauvages et déchainées. Il n’y a pas de batailles dans la guerre primitive de Hobbes, il n’y a
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Em Elements of Law e, postetiormente, no Leviathan Hobbes concebe que a
desconfianca, a comparag¢io e a gléria é o que provoca o “combate entre os espiritos
(wits)”, de maneira que, consoante Foucault, esse embate ndo é expressamente o
combate fisico, mas aquele que permite o jogo das representagoes a partir de um ciclo
do sujeito ao sujeito, do poder e dos poderes, da legitimidade e da lei. Portanto, o
Estado de natureza hobbesiano é, a0 mesmo tempo um situagao hipotética criada em
um momento pré-politico, como ¢é, também, um momento que ronda os Estados em
momentos de revolucdo ou guerras (FOUCAULT, 1976, p.48).

Exatamente neste ponto, visto por Hobbes e reiterado por Foucault, é que a
teoria da soberania parece fazer sentido a Filosofia Politica. Isso porque, apenas em
um campo escamoteado pelas representacdes e interesses que um pacto artificial
concede espaco a existéncia de um soberano. Do contrario, ou seja, se o Estado de
natureza fosse uma situacdo apenas belicosa, nao seria necessario a existéncia de um
regente capaz de articular o poder, visto que a eliminacao mutua de grupos e aldeias
por si s6 garantiria a existéncia de determinados homens. Mas, certamente, o que
Hobbes preocupa-se em deixar claro é o modo pelo qual a politica se estabelece a
partir conjunto de causas eficientes?’ que, se pensadas desde a constituicao do Estado
até seu desenvolvimento em Estado-Nagao, poderia ser sintetizado por uma
composi¢ao e recomposicao de causas logicas.

O que importa na teoria moderna de Hobbes nessa analise é a maneira pela
qual o soberano ¢ evidenciado em sua filosofia. Como notou Foucault, o soberano ¢é

exibido como forma de balizar as relagcdes de poder do triplice primitivismo, isto &,

pas de sang, il n’y a pas de cadavres. Il y a des représentations, des manifestations, des signes, des
expressions emphatiques, rusées, mensongeres ; il y a des leurres, des volontés qui sont travesties en
leur contraire, des inquiétudes qui sont camouflées en certitudes. On est sur le théatre des
représentations échangées, on est dans un rapport de peur qui est un rapport temporellement indéfini,
on n’est pas réellement dans la guerre” — traduzo “O que se encontra, o que se enfrenta, o que se
entercruz, no estado primitivo de Hobbes, ndo sao as armas, nao sao punhos, nao sio forcas selvagens
e desenfreadas. Nao ha batalhas na guerra primitiva de Hobbes, ndo ha sangue, ndo ha cadaveres. Ha
representagdes, manifestagdes, expressoes enfaticas, astuciosas, mentirosas; ha engodos, vontades
que sao disfarcadas em seu contrario, inquietudes que sdo camufladas em certezas. Esta-se no teatro
das representacOes trocadas, estd-se numa relacio de medo que é um relacio temporimente
indefinida; ndo se estd realmente na guerra”.

27 E preciso mencionar que Hobbes desenvolve sua Filosofia a partir de uma visio mecanicista e
materialista oriunda da fisica de Galileu, o que o faz compreender que o mundo ¢ regido por um conjunto
de causas eficientes. Na visio mecanicista, o universo ¢é constituido por um conjunto de for¢as que atuam

nos corpos, sem a eles pertencerem. Dessa maneira, nao ha alteragio nas propriedades ou qualidades dos
objetos ou corpos, mas apenas a alteracao destes (LEIJJENHORST, 2002, p.84 — 85).
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da relagao dos sujeitos, da unidade do poder e da lei. Isso expoe que, no Estado Civil,
o pressagio do Estado de natureza nio ¢ extinto ou ultrapassado por completo; pelo
contrario, ele é inserido ao contexto civil pela abdicagdao das liberdades naturais em
funcao de um corpo artificial que funciona como /ex para os sujeitos. A qualquer
momento, no entanto, toda estabilidade civil pode ser abalada pelos retornos ao
Estado de natureza, bastando, para isso, que a triplice relagao seja fissurada.

Para conter as revoltas (metabole/ stasis), Hobbes, assim como Bodin, acredita
na primazia de um regente eleito pela deliberagao de todos. Isso corresponde a
abdicagao das liberdades naturais individuais, mas, no mesmo instante, assegura que
a liberdade civil seja um meio de garantir a paz e a preservacao de todos. Nessa
circunstancia, pode-se dizer, conforme Goyard-Fabre (1975, p. 140), que a fungao
essencial do soberano legislador “é da de fazer surgir, a0 mesmo tempo que uma
ordem moral, uma ordem juridica, na qual a fonte viva ndo ¢ mais, como era na
tradicdo aristotélica, a natureza das coisas, mas sim a vontade e a razao pratica dos
homens, por célculo utilitario, criar os modos de escapar da violéncia dos instintos?8”
(tradugao nossa).

Na exposicao de Goyard-Fabre (1975, p. 167), a sociedade civil se diferencia
do Estado de natureza pelo fato de que, naquela, nao ha qualquer comando sobre os
homens. Devido a esta fragilidade, Hobbes assevera que, onde a lei natural for
insuficiente para gerir a moral humana e a consciéncia, torna-se necessario acrescentar
um poder emanado de um soberano para comandar os suditos e, em certos casos,
para constrangé-los em suas agoes.

O poder de comando e de constrangimento do soberano corrobora, segundo
Hobbes, a duas caracteristicas essenciais: a supremacia e o poder ilimitado. Sao estes
dois atributos que sustentam a teoria do autor inglés em relagao as acdes do soberano.
Na obra Hobbes on Law (2005), Goldsmith (2005, p.278 — 279) justifica a concepgao

de Hobbes apresentando que “uma autoridade ser maior em um sistema ¢ uma coisa;

28 Em francés, diz Goyard-Fabre (1975, p. 140): “I'essentiel de la fonction de 1égislateur souverain est
le do leveras alors qu'un ordre moral, un ordre juridique dans lequel la source de vie n'est plus, tout
comme la tradition atistotélicienne, la nature des choses, mais la volonté et la raison pratique des
hommes en calculant l'utilité, créer des moyens d'échapper a la violence des instincts".
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e ndao haver limites acima de sua jurisdicdo é outra®” (tradug¢do nossa); o que o
comentador busca apresentar acerca da Filosofia hobbesiana é que o soberano,
enquanto regente por deliberacao, se encontra no papel de legislar por meio e acima
da lei. Uma posicao proxima a de Goldsmith é apresentada por Leo Strauss. Para
Strauss (1986, p.175), Hobbes incorporou a potestas a potentia, ou seja, o poder de
direito ao poder de constrangimento, uma vez que, na insuficiéncia da lei natural®
para conter as ag¢Oes dos homens, foi preciso estabelecer um poder de
constrangimento (oriundo do poder de direito) para conscientiza-los e para
demonstrar a capacidade suprema do poder soberano.

Segundo Hobbes (1998, DC, p.39), a potestas permite que os homens se insiram
na sociedade civil a partir da transferéncia de seus direitos, por meio de um contrato
mutuo, ao soberano. Por este turno, isso significa que, pelo critério de confianga,

ambos os lados convencionam seus direitos ao corpo do regente, ao Leviathan3l. A

29 Nas palavras de M.M. Goldsmith Goldsmith (2005, p.278 — 279): “An authority to be greater in a
system is one thing; And there are no limits above its jurisdiction is another thing".

30 Em Do Cidadao, Hobbes (1998, p.72) deixa claro que a lei natural e a lei moral sdo uma sé, por
isso chamamos aten¢do para a possibilidade de utilizarmos os dois termos em nosso texto. Por lei
natural fala o autor “a verdadeira razdo ¢ uma lei certa, que (ja que faz parte da natureza humana,
tanto quanto qualquer outra faculdade ou afeccio da mente) também é denominada natural. Por
conseguinte, assim defino a lei da natureza: ¢ o ditame da reta razio no tocante aquelas coisas que,
na medida de nossas capacidades, devemos fazer, ou omitir, afim de assegurar a conservacido da vida
e das partes de nosso corpo (HOBBES, 1998, p.38).

31 Ha um grande interesse de Hobbes nas interpretacSes conceituais acerca do Leviathan. O Leviathan
¢ um monstro marinho apresentado na Biblia Sagrada, no Livro de J6 (40, 15-24), Isafas (27,1) e nos
Salmos (74:13 e 14), e nos livro sagrado Judeu Talmud.

Em ]6 (40,15-24), o Leviathan ¢ apresentado da seguinte maneira: “Olha s6 para aquele monstro!
Criei-o tanto como a til Come etva como um boi/ Repara nos seus fortissimos/ lombos e nos
musculos do seu ventre/A cauda é tio forte como um cedro; tem os nervos das coxas atrofiados;
As vértebras parecem-se como tubos de bronze. As costelas sdio como barras de ferro.
E um animal imponente, entre toda a criagio. Deus o mantém em respeito com a sua espada/As
montanhas oferecem-lhe o melhor do que tém para ele comer, enquanto os outros animais selvagens
folgam.

Deita-se debaixo de arvores, escondido nos canaviais, a sombra dos salgueiros, junto aos ribeiros.
E nio fica incomodado com a forca das correntes dos grandes rios, nem mesmo quando se trata do
Jordao, na altura das grandes cheias/ Ninguém é capaz de o cacar, a sua vista, nem de lhe por uma
argola no nariz e de o levar para outro lado.”

Em Isaias (27,1): “Porque o Senhor deixa sua casa / pedir conta a sua iniquidade / para os habitantes
da terra:/ terra ird expor o / sangue e ja nao cobrem os seus mortos. / Naquele dia o Senhor castigara

com a sua espada grande e forte, o dragao, serpente (Wﬂﬂj - transliterado hanachash) como veloz, o
dragio, serpente sinuosa, € matard o monstro que esta no mar.”
Nos Salmos (74, 13 e 14), “Tu, com teu poder, dividiste o mat;/ esmagaste sobre as dguas, a cabega
dos monstros marinhos ( DRI _ ransliterado como bataniminm- ‘e/)./ 'Tu espedacaste as cabecas
dos crocodilo,/ e o deste por alimento as alimarias do deserto.”



32

convencdao do soberano e dos suditos, a partir da autorizagao e da desisténcia do
direito de governar a si proprios, institui, segundo Hobbes (2000, p.1206), a Civitas ou
Estado. Neste, o pensador compreende que, “abaixo do Deus Imortal’, toda paz e
defesa se dé na figura de um Deus Mortal (grifos do autor), que é considerado instituido
por todos, sem excecdo, naqueles que votaram nele, ou naqueles que votaram
contrariamente.

A evidéncia de Hobbes em citar o soberano como um “Deus Mortal” é de,
certa maneira, uma forma de exemplificar aqueles devotos da cristandade como seria
possivel compreender o poder de um regente na terra. Aqui é fundamental explicar a
associagao que Hobbes arrola entre esse regente e o Leviathan.

Na literatura hebraica Talmud e em seu respectivo método de interpretagao,
Midrash, o Levithan’? é desctito como um grande verme chamado de kifbit (M'2352).
Referido de diversas maneiras — seja na Tora, na Biblia ou apenas na literatura
hebraico-ctista —, o &#bit ¢ um monstro marinho/serpente erigido das profundezas
do mar, na qual “ninguém pode desafid-lo e ficar ileso” (BIBLIA, J6, 41). Para
Hobbes, este monstro retne as naturezas individuais dos suditos — enquanto multidao
confusa (populus non ampluis est persona uma, sed dissoluta multitudo) — no corpo do
soberano (rex est populus), de maneira a coordenar a forca e a imperiosidade em uma
figura literaria. De fato, a figura cabalistica do Leviathan nao é o mote de nossa
discussao. No entanto, é necessario entender a importancia que essa figura
emblematica guarda a Filosofia de Hobbes e para as discussoes posteriores.

E preciso considerar o trajeto que apresentamos até aqui e justificar o motivo
pelo qual o escolhemos. Diferentemente da maneira mais breve que apresentamos a
Filosofia de Bodin, tentamos, até agora, articular alguns conceitos importantes a
discussao dos capitulos posteriores. Compreender o sistema politico-juridico que
Hobbes delineou traz ao debate contemporaneo (Schmitt, Foucault e Agamben) uma
reconstrucao do pensamento politico. Por isso, mostrar como o pacto social se erige
e como o soberano se constitui ¢ tdo importante ao desenvolvimento deste capitulo

e as investigacoes futuras.

32 De acordo com Roberto Farneti (2002, p.178), Hobbes nio tinha total consciéncia do forte significado
negativo da figura do Leviathan.
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1.1.4. Locke: Entre o Estado, a Vida e a Propriedade

John Locke é um dos principais teéricos do contrato social, do empirismo
britanico e da ideologia do liberalismo econémico e politico. Um tanto quanto
diferente dos filésofos anteriores (Bodin e Hobbes) — em relagao as ideias defendidas,
Locke ¢ um pensador do inicio do século XVII e das preocupacdes apds o periodo
da Revolucao Gloriosa (1688-1689) e da destituicio de Jaime II. Da teoria do
conhecimento (com a obra An Essay on Concerning Human Understanding — 1690) até a
concepgao do governo civil (presente em Two Treatises of Government — 1689), é possivel
observar a distopia que o autor de Wrington traceja a tradigdo, principalmente, quanto
aos conceitos acerca do Estado, da vida e da propriedade. Dessa forma, buscaremos
esbogar a correspondéncia que o pensador desenvolve em relagio a estes trés
conceitos, de maneira a compreender como a vida passa a ser uma propriedade
salvaguardada pelo Estado civil.

Nos escritos politicos sobre o Estado, o pensador inglés inicia seu debate
teorico contra uma das principais teses difundidas pelo absolutismo de Robert Filmer.
Na obra Patriarcha, Filmer argumenta que “Deus sempre governa pela monarquia33”,
e, por isso, 0 monarca exerce a representacao do proprio Deus imortal na terra. A
hipotese de Sir Robert, além dessa concepgao genérica do poder divino, estabeleceu
que a soberania atribuida a0 monarca ¢é fruto da descendéncia direta de Adao e da
submissao de Eva a ele. Como Adao teria sido o primeiro rei da terra, Deus o
outorgou o direito inato e legitimo de governar e de, para seus descendentes, seguir o
mesmo legado.

Contrariamente ao que Filmer apresenta, Locke desconsidera a existéncia de
uma soberania inata e divina, uma vez que, para ele, a origem do poder politico é
estabelecida a partir do contrato firmado entre os suditos e o soberano. A transi¢ao
do Estado de natureza a Sociedade civil provocou a inscri¢ao do poder politico e de
sua projecao territorial. Entretanto, diferentemente de Hobbes, Locke nio considera

que o Estado de natureza era regido pelo conflito de todos contra todos; segundo o

33 Filmer (1949, XV) diz “God Governed Always by Monarchy”. Em complemento a sua exposi¢ao,
Filmer retrata Aristoteles e diz, sobre a Monarquia, “He (Aristételes) confesses it to be “the first, the
natural, and the most divine form of government, and that the gods themselves did live under a
monarchy.”
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bretao, havia nele “relativa paz, concérdia e harmonia” (MELLO, 2000, p. 85), de
maneira a exibir a “perfeita liberdade para ordenar-lhes as a¢oes e regular-lhes as
posses e as pessoas conforme acharem conveniente, dentro dos limites da lei de
natureza, sem pedir permissao ou depender da vontade de qualquer outro homem”
(LOCKE, 1978, p.35).

Ora, se o Estado de natureza lockeano apresenta uma relativa paz e harmonia,
qual a necessidade de torna-lo um Estado civil? Primeiramente, o pensador inglés
acredita que, ainda que exista relativa harmonia, os homens sio regidos por seus

instintos e pelas leis da natureza. Por isso, pensa Locke:

Para que todos os homens sejam impedidos de invadir direitos
alheios e de prejudicar uns aos outros, e para que seja observada a
lei da natureza, que quer a paz e a conservagdo de toda a
humanidade, a responsabilidade pela execucgao da lei da natureza é,
nesse estado, depositada nas maos de cada homem, pelo que cada nm tem o
direito de punir os transgressores da dita lei em gran que impeca sua violagao.
Pois a lei da natureza seria va, como todas as demais leis que dizem
respeito a0 homem neste mundo, se nao houvesse alguém que
tivesse, no estado de natureza, um poder para executar essa lei e,
com isso, preservar os inocentes e conter os transgressores. E se
qualquer um no estado de natureza pode punir a outrem, por
qualquer mal que tenha cometido, todos o podem fazer, pois, nesse
estado de perfeita igualdade, no qual naturalmente ndo existe
superioridade ou jurisdicao de um sobre outro, aquilo que qualquer
um pode fazer em prossecucao dessa lei todos devem
necessariamente ter o direito de fazer (LOCKE, 1998, p. 385-386 —
grifos nosso).

Vejamos que Locke parece se dirigir ao Estado natural, como fez Aristoteles,
como um fim em si mesmo, isto ¢, ele se dirige a0 Estado de natureza como sendo
movido por uma teleologia racional, que permite os homens deliberarem sobre o bem
e o justo. No Estado primitivo de Locke, os cidadaos tém o direito de castigar o crime
e de preveni-lo, assim como tem o direito de reivindicar ou obter reparacao do dano
causado*. No entanto, o autor bretdo nao esclarece quem deve mediar ou imputar 0s
direitos neste Estado natural; por isso, a auto-preservagdo e a liberdade, ainda que
estabelecidas como os meio de se fazer o proprio direito, permite a seguinte reflexao

lockeana:

3 Locke faz mengdo a uma passagem retirada do livro de Génesis para consubstanciar seu pensamento:
“Aquele que derramar o sangue do homem, pelo homem tera seu sangue derramado”.
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A natureza vil, a paixdo e a vinganc¢a os levardo longe demais na
punicao dos demais, da qual nada resultara além de confusio e
desordem e, portanto, Deus certamente designou o governo para
conter a parcialidade e a violéncia dos homens. Admito sem hesitar
que o governo civil é o remédio adequado para as inconveniéncias
do estado de natureza, que certamente devem ser grandes quando
aos homens ¢ facultado serem juizes em suas préprias causas, pois
¢ facil imaginar que aquele que foi injusto a ponto de causar injuria
a um irmao dificilmente sera justo o bastante para condenar a si
mesmo por tal (LOCKE, 1998, p. 391-392).

Dessa leitura, John Locke compreende que a tunica maneira pela qual uma
pessoa pode abdicar de sua liberdade natural para constituir uma sociedade civil é
“concordando com outros homens em juntar-se e unir-se em uma comunidade, para
viverem confortavel, segura e pacificamente uns com outros, num gozo seguro de
suas propriedades (private property) e com maior seguranga contra aqueles que dela nao
fazem parte” (LOCKE, 1998, p. 468). A legitimidade do acordo é estabelecida,
portanto, a partit do gozo das propriedades individuais (de modo a incluir a
conservacao de suas vidas, a liberdade e seus bens) e da pacificidade entre os homens
(LOCKE, 1998, p. 495).

Uma diferenca seccional entre Locke e Hobbes esteia-se no conceito de private
poverty. Com Hobbes, a transicio do Estado de natureza ao Estado Civil garante a
preservacao da comunidade pelo pacto firmado entre os homens e o soberano. Para
Locke, o sucesso da comunidade politica é garantida pelo contrato social, que garante
a propriedade individual de cada homem e seus legitimos meios para dirimir conflitos.
Grosso modo, enquanto Hobbes preocupou-se com a centralidade do poder politico
nas maos do soberano, de modo a considerar a propriedade um direito positivo,
Locke demarcou a importancia da propriedade’> como um direito puramente natural,
na qual caberia ao soberano reconhecé-la e garanti-la.

A propriedade de Locke, segundo Noberto Bobbio (1997, p.202), implica a
composicao de quatro quesitos fundamentais, a saber: i) a capacidade de produzir ou

extrair os produtos da natureza; ii) a capacidade de consumir estes produtos ou os

% Uma citagdo que denota esta posicao é: “O maior e principal objetivo, portanto, dos homens se
reunirem em comunidades, aceitando um governo comum, é a preservacio da propriedade”

(LOCKE, 1998, p.92).
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produtos de outrem,; iii) a exploragao da propriedade a partir do trabalho (de si ou de
outros); e iv) a cessao da propriedade com o falecimento do proprietario/trabalhador.
Isso significa, entdo, que Locke identifica a propriedade natural (a vida) e a
propriedade material (oriunda do trabalho ou de sua exploragao) como os dois pilares
de sustentacao do pacto civil, de maneira a corroborar ao Estado os subsidios legais
e legitimos — seja a for¢a ou a violéncia — para garantir sua integridade fisica.

Com essa exposicao de Bobbio, é possivel compreender que Locke imputa a
garantia fisica e material dos homens ao Estado. Ou melhor, o autor inglés justifica o
contrato social a partir do interesse dos homens em garantir Gnica e exclusivamente

suas propriedades (vida, liberdade e trabalho) pela protecao de um poder soberano.

1.2. Da Soberania a Vida como Poténcia (Macht)”: o limiar da
excegao
Por que o desfecho deste primeiro capitulo é um ponto limiar acerca do que
apresentamos anteriormente? Primeiramente, ¢ preciso esclarecer que a leitura
contemporanea de um “momento limiar” ou de intersecgdo — trazido das leituras de
Agamben e Foucault de Nietzsche — corrobora, desde os estudos aristotélico-
tomistas®’, a um olhar “atualizado” da nogao poténcia (dynamis) dos pensadores
gregos. Importa dizer que, enquanto intersecgao, o desfecho desse capitulo pretende
encontrar aquilo que na sequéncia do meu texto serda o fundamento da exce¢dao na
compreensao de Giorgio Agamben.
Indo além dessa exposicao, a Filosofia continental de Agamben, ainda que
defronte a compreensao da politica, esta também a guisa de uma critica a metafisica

ocidental, que acompanha o pensador e seus espectros de Nietzsche3® e Spinoza. Se

36 O termo poténcia, em mencio a Nietzsche, tem correspondéncia direta do termo Macht, em alemio,
e pode designar tanto poder quanto poténcia. Nas obras brasileiras, sobretudo a traduzida por Marcos
Sinésio Pereira Fernandes e Francisco José Dias de Moraes, o termo destaque é poder. Acredito que,
ainda que o termo poder esteja mais de acordo com a lingufstica alema e seu significado raiz, utilizarei
o termo poféncia, no intuito de fazer uma diferenciacdo grafoldgica ao sentido de que essa palavra
implica ao texto; o sentido de poder, em diferentes partes de meu texto, serd usado em relacdo a
politica, e ndo enquanto uma capacidade de tornar-se em ato (cujo termo prefiro me valer de poéncia).
37 Refiro-me ao debate aristotélico da Dynamis e Energeia e, posteriormente, a observac¢io que Tomas
de Aquino se utiliza para concretizar sua percepgao sobre o ente e a esséncia.

38 Agamben tem grande apreco pela contemporaneidade filoséfica do pensamento de Nietzsche. Para
o autor italiano, o pensador alemio tem grande pretensio de “atualidade”, isto ¢, de explicitar as
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de um lado, a ideia nietzschiana de vontade de poténcia (Der Wille zur Mach?) da o engodo
ao que Agamben compreendeu como uma possivel extensao do poder soberano, do
outro, a leitura de Spinoza o possibilita assimilar como o podet (potestas/ potentia®)
soberano, enquanto poténcia, se direciona ao corpo dos homens. Dessa maneira, o
que expomos na sequéncia ¢, ainda que um salto epistemolégico-conceitual, uma
interpretacao filosofica importante que une a nogao politica classica da soberania a
ideia metafisica do poder e da poténcia.

Vejamos que ao percorrer a teoria contratualista da soberania, a ideia de
poder (power — em referéncia a Hobbes e Locke/macht — em referéncia a
Nietzsche/ puissance — em referéncia a Bodin e Spinoza) esta sempre imersa ao papel
desempenhado por alguém com vistas a uma forma-de-vida® (forma-di-vita). Em
outras palavras, a ideia de pot, sempre que aparente, esta associada ao seu exercicio
sobre a vida de outrem, sobre a qualificacdo ou especificagio da forma pela qual a
vida deve ser vivida ou experimentada. Essa ¢é a intersec¢ao que devemos percorrer
para mostrar o que estd pressuposto no elo que liga, em um ponto, os tedricos
classicos que apresentamos, e, em outro, Nietzsche e Spinoza, e que demarca a célebre
noc¢ao de vida como poténcia e de forma-de-vida.

Para Nietzsche (2008, § 1 062), todos os signos ou coisas que compde o
cosmos sao regidos por uma ordem de esséncias. Isso significa que a aparéncia da
vida ou de seus fenémenos sido estabelecidos por um conjunto de esséncias que
permitem essa existéncia, de maneira a atuarem como fundamento ou for¢a motriz
para os signos do cosmos. E inteiramente valido perguntar se, assim como as
esséncias fundamentam a existéncia da aparéncia, ha algo que fundamenta a existéncia
de tais esséncias. Consoante ao pensador, existe, além da ordem regressiva das

esséncia (de maneira que uma esséncia possibilita a apari¢io de outra esséncia), algo

linhas da “contemporaneidade” a respeito do presente; por isso, “ele é capaz, mais do que outros, de
petceber e captar o seu tempo” (AGAMBEN, 2008, p 20).

%9 Nos textos de Spinoza, ¢ necessério fazer uma diferenciagio acerca do termo poder, na qual poder
ser traduzidos pelos termos potestas e potentia. O termo potestas designa a relacio de um corpo com
outro corpo, isto é, de uma relacdo existente para dominar ou ser dominado. De outro modo, o
conceito de pofentia exprime a harmonia com o mundo inteiro, podendo ser observado pelos cheiros,
sons, figuras, gestos e sensagoes que experimentamos pelo contato com o mundo.

40 Nos textos de Agamben, o autor se refere a forma-de-vida com os termos: forma-di-vita, forma vitae,
Jforma vivendi. O conceito forma-de-vida e suas respectivas variagdes aparece com énfase nas obras
Mezzi senza Fine (1996), Luso dei corpi (2014) e Altissima Poverta (2011).
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denominado de vontade de poder ou de poténcia (Der Wille zur Machi); entretanto, essa
vontade nio ¢ uma substancia ou substrato para a ordem das esséncias, mas sim, a
ultima instancia a qual podemos nos voltar. De outro modo, isso implica que a
vontade de poténcia “nao é um ser, ndo ¢ um tornar-se, mas um pathos™!.

Nesse teor, argumenta Nietzsche:

Se a esséncia (Wesen) mais intima do ser (Sezns) é vontade de poder,
se prazer ¢ todo crescimento de poder, e desprazer todo sentimento
de ndo resistir e de nio se tornar senhor: nio podemos entio
postular prazer e desprazer como fatos cardeais? Vontade é possivel
sem ambas essas oscilagdes do sim e do niao? Mas quem sente
prazer?... Quem quer poder?... Pergunta absurda: se a esséncia
mesma ¢ vontade de poder e, consequentemente, sentir prazer e
desprazer. Apesar disso: sdo necessarias as oposigoes, as resisténcias
e, portanto, relativamente, as unidades que se apropriam de poder*
(NIETZSCHE, 2008, §693).

Sempre de acordo com as resisténcias que uma forga procura para
se assenhorar delas, hia de crescer a medida dos insucessos e
fatalidades provocados por este fato: a medida que toda forga sé
pode descarregar-se no que resiste, ¢ necessario que em toda agao
haja um ingrediente de desprazer. Todavia, esse desprazer age como
estimulo da vida e fortalece a vontade de poder” (NIETZSCHE,
2008, §694).

A concepgao de poténcia do pensador a marteladas corrobora a ideia de vontade
(Werden). Ou seja, ao ultrapassar a ordem das esséncias que apresentamos
anteriormente, encontramos a ultima instancia pelo qual nosso ser ¢ projetado*..

Segundo Nietzsche, o ser oscila entre o prazer e o desprazer, entre a vontade de poder

4 Em alemao, apresenta Nietzsche em Kritische Studienansgabe Heransgegeben: Der Wille zur Macht nicht
ein Sein, nicht ein Werden, Sondem ein Pathos ist die elementarste thatsarche, aus der sich erst ein Werden, ein
Wirken ergiebt

42 Para conferéncia: Wenn das innerste Wesen des Seins Wille zur Macht ist, wenn Lust alles Wachsthum der
Macht, Unlust alles Gefiibl, nicht widerstehen, nicht Herr werden u konnen, ist: diirfen wir dann nicht Lust und
Uniust als Cardinal-Thatsachen ansetzen? Ist Wille miglich ohne diese beiden Oscillationen des Ja und des Nein? —
Aber wer fiihlt Lust? ... Aber wer will Macht? ... Absurde Frage! wenn das Wesen selbst Machtwille und folglich
Lust- und Uniust-fithlen ist! Trotzdem: es bedarf der Gegensatze, der Widerstande, also, relativ, der iibergreifenden
Einbeiten

43 Para conferéncia: Je nach den Widerstinden, die eine Kraft anfsucht, um iiber sie Herr zu werden, mufS das
MaafS des biermit heransgeforderten Mifslingens und Verbangnisses wachsen: und insofern jede Kraft sich nur an
Widerstehendem anslassen kann, ist nothwendig in jeder Aktion ein Ingrediens von Uniust. Nur wirkt diese Uniust
als Reiz des Lebens und stirkt den Willen zur Macht!

# Diferentemente de Heidegger, a projec¢do do ser (Dasein), para Nietzsche, ndo compreende seu
lancamento no mundo, seu estar-ai. Conforme o pensador moderno, a projec¢ao do ser é a instancia
ultima pela qual nos voltamos e encontramos nossa vontade de poténcia.
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e a resisténcia. Entretanto, mesmo na resisténcia ou nos insucessos encontramos a
vontade ou o estimulo para a vida e sua superagao.

No capitulo intitulado Do Dominio de Si de Assim Falou Zaratustra (Also sprach
Zarathustra), completa o autor alemao: “Onde encontrei a vida, encontrei a vontade
de poténcia”, e “nao ha vontade senio na vida; mas essa vontade nao é querer viver;
na verdade ela é vontade de poténcia” (Nietzsche, 2010, p. 157-158). Disso se aduz
que o poder (Mach?) é a expressaio do homem no devir do mundo, isto ¢, sua
apresenta¢ao aos objetos e vice-versa.

Ora, mas o que liga a poténcia de Nietzsche a concepgao de formas-de-vida
de Agamben? A luz de uma primeira investigacao, o conceito agambeniano de formza-
di-vita é tematizado na obra _Altissima Poverta (2011), aonde um elo justapoe
descritivamente o modelo de vida dos monges franciscanos — e, portanto, da vida
religiosa — ao nascimento da regra (rex). O contrassenso que ¢ visivel e plausivelmente
questionavel se depara com a seguinte questio: como Nietzsche, um filésofo das
transgressoes e demolicbes a marteladas, poderia ser utilizado para endossar a ideia
de uma forma vitae, oriunda de uma interpretacio religiosa? F necessario, antes de tudo,
explicitar que Agamben inicia sua analise desmistificando como a regra e a vida —
termos aparentemente desconexos — foram intercambiadas.

Na genealogia eclesiastica, o ideal monastico deu origem a um modelo de vida
comunitaria integral#5, na qual o dever religioso tornou-se um meio de orientar a vida
dos homens (AGAMBEN, 2011, p.19). Com este aspecto, nao s6 os religiosos, assim
como qualquer homem ou comunidade independente, passou a compreender a
necessidade de um conjunto de deveres para orientar suas a¢Oes e decisOes. Para o
autor romano, o modo de falar e tratar das regras dos mosteiros (de institutis ac regulis
monasterioruns) implicou na extensao do habito monacal (ex pso habitu monachorum), de
maneira a entender que este habito nao se voltava ao uso do corpo, mas antes a “um
exemplo de modo de vida” (morum formula) (sic).

Percebe-se que o afd do pensador italiano consiste em mostrar a relacdo

estabelecida entre o nascimento da regra, a institui¢cao e sua natureza juridica e o modo

45 Diz Agamben: Che l'ideale monastico, nato come fuga individuale ¢ solitaria dal mondo, abbia dato origine a un
modello di vita comunitaria integrale, pno apparire sorprendente. Traduzo: Que o ideal monastico, nascido
como fuga individual e solitirio do mundo, deu origem a um modelo de vida comunitaria integral,
pode parecer surpreendente.
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em que esta regra passou a incorporar vida. O que se junta a esta interpretagao ¢ a
separacdo lingufstica — o que pouco parece ser evidente nas teorias juridicas — entre a
regra (rex)*¢ e alei*’ (/ex) e sua fundamentagao juridica. Grosso modo, Agamben faz
esta distingdo a partit de Pudicitia, de Tertuliano, e de E#ymologiae, de Isidoro; em
ambos, porém, o autor continental preocupa-se em mostrar que a regra (rex) ¢ um
conjunto de principios orientadores para o cumprimento da lei (/ex). Ademais, a regra
nao tem “forma de lei”, ainda que se configure como um principio orientador ou
regulador da vida (regula dicta quod recte ducif). O que importa a nossa discussao ¢ o
entendimento de que o conceito de rex//ex, ainda que nao distinguivel comumente,
foram endossados pela vida monastica, isto ¢, pela necessidade de ‘regrar’ a vida dos
monges (AGAMBEN, 2014, p.57).

A partir desse enredo liturgico, Agamben mostra que a forma vitae desigha um
“modo de vida que, ao aderir estreitamente a uma forma ou modelo, de que nao pode
ser separado, se constitui por isso mesmo como um exemplo*®”, de modo que, a partir
da contempla¢iao da forma de vida e regra dos franciscanos, é que a nogao de regra e
vida passaram a se associar®. Aos poucos, a vida conforme a forma (#)pos) da Igreja
Romana e o chamado “modelo de virtude” (#pon aretes kai programma) se tornaram o

espelho para a melhor vida em comunidade (ez&ona politeias aristes). Isso significa, entao,

40 José Ferrater Mora (2010, p.2.487-2.485) compreende regra como: “(..) Intuitivamente cabe
entender por ‘regra’ toda formulagdo que se enuncia como se deve proceder dentro de determinada
esfera de possiveis acdes. Ha regra na linguagem, na arte, na ciéncia, na moral, em comportamentos
sociais de todas as classes, em jogos. As vezes, se usa ‘regra’ como sindénimo de ‘norma’, ‘maxima’,
‘preceito’, ‘prescricio’, ‘instrucao’, lei’ (especialmente na esfera do direito). Todavia, distingdes nos
usos desses termos aparecem ja na linguagem corrente. Assim, diz-se ‘regra de inferéncia’, mas nio
‘norma de inferéncia’. Fala-se de normas legais, mas nio de regras legais. (...) Em compensacio, fala-
se de regras gramaticais, regras de um jogo, regras de etiqueta. (...) De qualquer maneira, uma regra
indica o que é admitido e o que nio é admitido. Uma regra é uma prescrigdo, que pode ser infringida
(a0 contrario de uma lei). Todavia, embora as regras sejam prescricdes, cabe descrevé-las. De alguma
forma, as regras descrevem prescritivamente (ou prescrevem descritivamente). Em todo caso, é
possivel descrever as prescricdes em que consistem as regras”.

47 Durozoi e Roussel (1993) compreendem lei como: “A nogao depende da regra ou da necessidade. No
primeiro caso, trata-se da lei no sentido juridico ou lei positiva, que emana do poder politico com
vistas a reger a atividade de uma determinada sociedade. No segundo caso, trata-se da /e natural, regra
que deriva da natureza das coisas. Da mesma forma, a /e cientifica ou lei da natureza, definida como
uma relagdo invariavel, constante e mensuravel entre os fenémenos”.

%8 Para conferéncia, diz Agamben em italiano: “Fomma vitae designa, in questa sensa, un modo di vita che, in
quanto aderisce strettamente a una forma o modello, dal guale non pno essere separato, si costituisce per cio stesso come
esempio” (AGAMBEN, 2011, p.120).

4 Em uma das passagens de Altissima Poverta (2011), é possivel ler: “Regula et vita istornm fratrum baec
est, scilicet vivere in oboedientia, in castitate et sine proprio”, ou seja, a regra e a vida desses frades ¢é isto: viver
em obediéncia, em castidade e sem bens proprios.



41

que a regula tornou-se um orientador a vida enquanto seu modo de viver (modus
vivendi/ diaitai®’), e nao um preceito de regula inris (regra de direito) para que a vida
estivesse a guisa de uma forma normativa’! (AGAMBEN, 2014, p.109-111). Dessa
maneira, o sintagma regula et vita (regra e vida) nao apresenta uma confusio entre a
regra e a vida, mas a “neutralizacdo e a transformac¢iao de ambas numa ‘forma-de-
vida” (AGAMBEN, 2014, p.113).

Ora, se a forma vitae nao é uma forma subjuntiva ou orientada pela regra juridica,
como ela se constitui? Em I uso dei Corpi Agamben completa sua exposi¢ao iniciada

em _A/tissima Poverta, procurando estabelecer que essa expressao:

Define uma vida — a vida humana — na qual cada um dos modos,
dos atos e dos processos do viver nunca sio simplesmente fatos,
mas sempre e sobretudo possibilidades de vida, sempre e sobretudo
poténcia. E a poténcia, enquanto nada mais ¢ do que a esséncia da
natureza de cada ser, pode ser suspensa e contemplada, mas nunca
absolutamente dividida com relacio ao ato. O habito de uma
poténcia é seu uso habitual, e a forma-de-vida é esse uso. A forma
do viver humano nunca é prescrita por uma vocagao bioldgica
especifica nem é marcada por qualquer necessidade, mas, por mais
costumeira, repetida e socialmente obrigatoria que seja, conserva
sempre o carater de uma possibilidade real, pondo em jogo o
proprio viver. (...) a forma-de-vida ¢ um ser de poténcia nao s6 ou
nao tanto porque pode fazer ou nao fazer, conseguir realizar ou
fracassar, perder-se ou encontrar-se, mas acima de tudo porque é
sua poténcia e com ela coincide. Por isso, o ser humano ¢ o unico
ser em cujo viver estd sempre em questao a felicidade, cuja vida esta
irremediavel e dolorosamente destinada a felicidade. Isso constitui
imediatamente a forma-de-vida como vida politica (AGAMBEN,
2017, p.233-234).

A forma-de-vida, exercitada pela obra (ergon) do homem, assume o carater
biolégico, como vé Victor Goldschmidt (1984, p.86). O modo em que os franciscano
exerciam seus modos de vida — fundamentados e espelhado no Evangelho divino e
no préprio Deus — encontraram na poverta (pobreza) um modo inseparado de suas
vidas. Trata-se, por isso, de apresentar que a forma (#pos) ndo é um elemento

juridico®?, mas intrinsicamente um elemento biologico, na medida em que correlato a

50 Ambas fazem correspondéncia a0 modo de vida em latim e em grego, respectivamente.

51 Cita Agamben (2014, p. 111): “a forma ndo é uma norma imposta a vida, mas um viver que, 10 ato
de seguir a vida de Cristo, se da e se torna forma”.

52 F; vilida a passagem de Agamben que diz: “Dessa maneira, na perspectiva que aqui nos interessa,
o franciscanismo pode ser definido — e nisso consiste sua novidade, ainda hoje impensada e, nas
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vida, e também politico, na medida em que estabelecido em func¢io do viver bem e
da felicidade.

A pobreza franciscana, portanto, estabeleceu a forma-di-vita da comunidade
religiosa, servindo de exemplo para outras institui¢oes. Acerca disso, argumenta o
pensador italiano que a “forma vitae designa, nesse sentido, um modo de vida que, ao
aderir estreitamente a uma forma ou modelo, de que niao pode ser separado, se
constitui por isso mesmo como exemplo” (AGAMBEN, 2014, p. 101). O modelo de
vida encontra em sua forma — mesmo que constituido a partir de exemplos de outros
—a capacidade de expressar, por si, a poténcia de vida de cada homem, como ressaltou
o pensador no excerto citado anteriormente; isso significa que, ao escolher um modo
de vida, possibilita-se o devir desse #po vitae sua assimilagio como poténcia da vida,
como poténcia politica.

Neste turno, retornando a tese aristotélica do zoon politikon ou mesmo a
sociabilidade pela inseguranca e pelo medo, de Hobbes, notamos que em ambas a
nogao circunscrita é a nogao de bio-politica’®. De uma lado, a no¢ao profundamente
estudada por Aristoteles sobre uma vida qualificada (Bos), hierarquicamente
autarquica em func¢do de sua capacidade de ir além das funcdes fisioldgicas e da
existéncia (Zoé), e, de outro, uma noc¢ao estritamente politica, indexada a necessidade
de inserir essas “vidas qualificadas” ao contexto de uma Po/is/ Civitas. Com isso, os
modelos pensados pela antiguidade grega e pelo perfodo moderno nio desataram-se
por completo, haja vista que, enquanto 0s primeiros procuraram mostrar como a
politica era capaz de estabelecer e de orientar as diferentes vidas (homens, mulheres,
escravos, estrangeiros e animais, os ultimos preocuparam-se em dar um forma (t)pos)
social a tais vidas.

Nessa interac¢ao descontinua historicamente, Agamben observa a importancia
de Nietzsche e Foucault como articuladores dos conceitos para além da metafisica.

Vejamos que da construgdo e interagao entre a biologia e a politica, Nietzsche

atuais condi¢des da sociedade, totalmente impensavel — como a fentativa de realizar nma vida e uma pratica
humanas absolutamente fora das determinagies do direito” (AGAMBEN, 2014, p.116 — grifos do autor).

53 Fazemos menc¢ao aqui a juncdo dos termos bioldgico e politico sem, neste momento, nos guiar
pelo fio condutor de Foucault. O préoximo capitulo deste trabalho objetivara expor como essa nogao
ainda primitiva lancada aqui serd um dos principais espectros para a composicio do Estado de
€xcecao.
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compreendeu a presenca de uma vontade de poténcia (Der Wille zur Mach?), que, para
se materializar, precisou encontrar uma forma — e, portanto, uma forma politica —, de
estar presente no mundo. A vista disso, na leitura de Agamben, a teleologia autarquica
de Aristételes, na qual qualificou a vida, estaria, na verdade, projetando o homem para
uma possibilidade politica; de maneira que, apenas pela vontade ou pelo querer, é que
estes homens encontrariam na po/zs um “ser de poténcia” (AGAMBEN, 2017, p.234).

Ao mesmo momento em que ¢ possivel desvelar a relagio da vida entre a
biologia e a politica, depara-se com outra implicagao importante. Qualificar a vida,
constituir pactos e estabelecer um poder uno ultrapassa, em diversos sentidos, a forma
vitae e sua vontade de poténcia; em outras palavras, a constituicdo do conceito de
Soberania, 20 mesmo tempo em que necessaria para atribuir uma representagao geral
na politica, constitui o paradigma, como lembra Carl Schmitt (2001, p.23), de que
“soberano ¢ aquele que decide sobre o Estado de exce¢ao”. Por isso, mesmo tendo a
compreensao de que voltarei a essa maxima schmittiana no terceiro capitulo, ¢
necessario colocar em voga agora como a soberania — enquanto conceito-limite
(Grenzbegriff) — esta duplamente associada a vida, em sua capacidade de exercer a
politica sobre a vida biologica (ou como apresentamos anteriormente big-politica) e em
sua capacidade de ultrapassar a forma vitae pela poténcia da excegdo ou por ela
propriamente.

Nesta discussio, Agamben percebe que toda qualificacdo da vida em Zoé ou
Bios e a descoberta do poder soberano possibilitou o surgimento de uma “maquina

ontolégico-biopolitica do Ocidente” que

Fundamenta-se em uma divisao da vida que, por meio de uma série
de censuras e limiares (30é/ bivs, vida insuficiente/vida autirquica,
familia/cidade), adquire um carater politico de que inicialmente
estava desprovida. Mas ¢ justo por esta articulaciao de sua 30é que o
homem — Gnico entre os seres vivos — torna-se capaz de uma vida
politica. A fungao propria da maquina ¢, assim, uma operagao sobre
o ser vivo que, “politizando” sua vida, a torna “suficiente”, ou seja,
capaz de fazer parte da polis (AGAMBEN, 2017, p.229).

O carater politico que o autor romano menciona € que opera por uma
“maquina” politizadora sobre a vida perpassa pela assimilagao de que, ao ultrapassar

a forma-de-vida dos homens, depara-se, como pensou Nietzsche, com o elemento mais
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singular de que se pode expressar, e, tdo logo, no poder sobre a vida e sobre a morte (vitae
necisque potestas). A poténcia da vida, enquanto elemento que niao poderia ser
manipulado por outros a nao ser o proprio homem, passa a ser definida como uma
poténcia necessariamente, e como bem ressalta Agamben “dolorosamente”, destinada
a felicidade do Estado. Vejamos que tal posi¢ao corrobora a se pensar uma estrutura
mecanica da politica, na medida em que ela ndo pretende auxiliar ou possibilitar a
deliberagao dos homens, mas antes, se encarrega de engendrar pela forca do direito
da vida ou da morte o destino a que essas vidas devem cumprir.

Dessa maneira, o que o pensador continental chama de “maquina ontolégico-
biopolitica” deve ser entendida como uma maquina que opera a partir do poder
soberano com o intuito de, além da qualificagao da pura vida e da vida politica,
perceber o ser — em sua multiplicidade de vontade de poténcia — como parte de um
sistema operante pela forca do direito, donde, no paradigma contemporineo,
substitui-se as vidas operantes apenas pela faculdade nutritiva (animais, vegetais,
escravos, estrangeiros e mulheres) por vidas que, embora concupiscente (racional),

ainda assim nao podem compor a po/is.

Epilogo ao Primeiro Capitulo

A vista dessa apresentacdo, retornamos ao titulo que concedemos a este
capitulo: “O paradoxo que se enuncia: a soberania e a poténcia do direito sobre a
vida”, para explicitar o motivo pelo qual ele foi dado e para, em linhas gerais, cingir o
que projetamos como fio condutor.

Iniciei essa dissertacio perscrutando em Aristoteles como a vida, em seu
sentido biolégico e dianoético, estava associada a politica. Para tanto, seja nos textos
da Politica, das Eticas ou da Magna Moralia, tentamos compreender como o conceito
de vida estava delineado e como seu pretenso uso esta articulado no debate
contemporaneo. Certamente, o esforco de Aristoteles precisa ser lembrado em dois
sentidos: i) um sentido positivo, na medida em que ampliou, ja na antiguidade grega,
a configuracao da polis e sua estrutura geral, amplamente entrelacada ao que havia
apresentado na Etica a Nicomaco. Assim como possibilitou a construcio de um sistema

politico que, em partes, ainda permanece intacto; i) ¢ um sentido negativo, que,
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embora fosse peculiar do momento em que a Grécia se encontrava, Aristoteles,
mesmo sendo macedonio, nio se furtou a qualificar e desenvolver diversas teorias
sobre uma vida teleologicamente determinada a felicidade. O que esta colocado em
questao nessa doxografia ¢ que o sistema “perfeito” (zeleion) dos gregos abriu nao sé6
o precedente, mas como também fundamentou, o que atualmente designamos como
Stato d’Eccezione.

Do mundo grego até os auspicios da Idade Moderna, a teoria aristotélica de
uma vida autarquica subsistiu e ganhou félego durante o periodo Medieval. Ainda
que, neste ultimo, a presenca do cristianismo tenha diluido, em certo sentido, a
genuina teoria politica dos gregos, ainda assim ela foi mantida. Hobbes, no entanto,
talvez seja o maior critico da teoria metafisico-politica de Aristoteles e de sua
interpretacao naturalista. Nas obras do autor moderno, ao qual se mostra a
constitui¢ao de uma sociedade pelo medo e pela inseguranga, se insere um conceito
“novo”, a saber, o de soberania (sovereign). Ainda que Hobbes nao seja o pensador deste
conceito — e ¢ extremamente valido ressaltar o pensamento de Jean Bodin sobre um
poder uno, ilimitado e inalienavel —, o filésofo inglés conseguiu articular sua nogao e
a estreita relacao erigida daf com os interesses do povo. Por isso, a tese de Hobbes
contraria a teoria naturalista de Aristoteles, na medida em que dispensa toda
explicagao metafisico-teleoldgica da formacao da sociedade civil. Como extensiao da
discussao hobbesiana, Locke se destacou ao apresentar que a fun¢do do soberano era
aquela em que visava garantir a propriedade individual (vida, trabalho e liberdade)
contra a ambicao de outros homens. Vejamos, porém, que ao estabelecer que a fungao
do soberano é a “de garantir a propriedade”, nos deparamos com as seguintes
questdes: como garanti-la? Até quando garanti-la ou qual o limite para essa garantia?
Esse ¢ um dos maiores problemas enfrentados pelos pensadores contemporaneos,
haja vista que, historicamente, a “garantia da propriedade” resultou, como lembra
Agamben, em toda formulagao totalitaria do inicio do século XX — marcada pela forca
dos campos de concentragao alemaes e dos gulags soviéticos — e no totalitarismo
moderno, expressa pelo empenho do terror e do terrorismo.

Neste epilogo, minha tentativa ¢ mostrar como a a-historicidade linear
corroborou para a constru¢ao de um limiar entre pensadores antigos, modernos e

contemporaneos. Segundo Agamben (2015, p. 4), a juncdo do debate politico dos
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gregos e dos modernos resultou em “duas faces de um mesmo paradigma”, donde
este paradigma se tornou o objeto da discussao contemporanea. Com efeito, dos
elementos da vida, dissertado por Aristoteles, até a no¢ao do poder soberano,
proposto por Bodin, Hobbes e Locke, ¢ possivel estabelecer um elo de ligagao entre
estes paradigmas, de maneira a ser excetuado por Agamben com as discussoes de
Nietzsche, Foucault e Heidegger. Note-se que, pela metafisica do Dasein, Agamben
entendeu a animalidade do homem como exposi¢ao de um ser-a7 aberto as vicissitudes
do mundo; distante de Heidegger, que acreditou na historicidade pelo ser do ente,
Agamben preferiu endossar a tese da Filosofia pratica ao reunir a concepcao de
Nietzsche de wontade de poténcia a nogao de Biopolitica de Foucault. Em ambos,
contrariando a nocao de historicidade ou realizacio da historia, o filésofo italiano
encontrou, sob influéncia de Walter Benjamin, a sua profanagao, isto ¢, o palco de
acontecimentos impensaveis, que transgridem toda e qualquer possibilidade fixa.
Nos dois polos do paradigma politico, e no encontro, neste capitulo,
principalmente com a influéncia de Nietzsche e Foucault, Agamben definiu
exegeticamente como um poder uno e ilimitado é capaz de qualificar a vida (30é/ bivs)
e de buscar, sobre ela, estender os limites de sua atuagao enquanto propriedade. Essa
reducido aparentemente axiomatica ¢, pelo contrario, uma analise daquilo que, ao
ultrapassar o mundo das esséncias nietzschianas, encontra-se em plena poténcia, e, no

caso especifico do soberano, na poténcia da excegao.



Seconda Parte
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SECONDA PARTE

2. O Governo Econdémico e o Paradigma Biopolitico: A substituicao da
Soberania pela Economia, ou da Exegese Teologica da Economia

No capitulo anterior preocupei-me em compreender como o paradigma
politico contemporaneo, seguindo os passos de Agamben, seria estabelecido por meio
dos pensamentos dos gregos, de um lado, e dos modernos, de outro. Grosso modo,
busquei assimilar como a nog¢ao de vida (30é/ bivs), na medida em que tornada como
propriedade, segundo Locke, se tornava também o objeto do poder soberano
enquanto tentativa de cotejar e de separar as formas-de-vida.

Este capitulo, por sua vez, pretende analisar como a nog¢ao simplista da
soberania e do governo formado pelo pacto social ganhou o status de econémico, e,
no mesmo instante, passou a ser definido como um paradigma Bigpolitico, na qual
estabeleceu nao s6 o movimento de reunir a vida biologica e a politica (como
mostramos no capitulo anterior), mas agora de disseminar e modificar, quando
necessario, a politica sobre a propria vida biolégica. Partirei, por isso, da configuracao
deixada pelos contratualistas até o desencadeamento de um governo econoémico
vislumbrado por Foucault e Agamben, mas ja contemplado por Carl Schmitt e pelas
criticas de Benjamin acerca de uma presenca “expiatéria” de uma economia que ronda
o poder. Desse modo, apresentarei aqui como a heranc¢a teoldgica, secularizada
segundo Schmitt, provocou um curso de (des)politizacao entre o oikos e a polis, nas
analises de Agamben, a partir da interseccio do Estado e da inversio do aforismo
“fazer morrer, deixar viver” para “fazer viver, deixar morrer”,; feita por Foucault.

Em linhas gerais, a tentativa desta se¢do é percorrer como a teologia suscitou
o aparecimento do governo econdmico e da Bigpolitca, de maneira a sustentar o que
apresentaremos no ultimo capitulo dessa dissertacdo com o conceito de zerrorismo.
Como na I Tese de Sobre o Conceito de Historia, de Walter Benjamin, o que almejo ¢é
desvencilhar o papel do “ando corcunda” que articula a histéria com sua realizagao,
e, por estar dentro de uma mesa, conduz o jogo de xadrez por fios invisiveis. Esse
aforismo benjaminiano trazido da obra O Jogo de Xadrez de Maelzel, de Edgar Allan
Poe, incita o papel da teologia e sua capacidade de, sem aparecer, servir de

engrenagem as outras areas. Como no jogo de Allan Poe, a teologia se esconde, mas
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move por fios invisiveis, principalmente, a politica sobre a vida e a economia enquanto

gestao do proprio governo (BENJAMIN; p.41).

2.1. A Heranga Teologico-Politica da Oifkonomia (oixovopix): A
Biopolitica de Foucault defronte a “Teologia Politica” de Schmitt e ao
“O Anio Corcunda” de Benjamin

Corso I - Foucault: Do poder pastoral a Biopolitica

No capitulo intitulado Os Dois Paradigmas de O Reino e a Gloria (2011), Agamben
compreendeu que Schmitt, por um lado, percorreu um caminho genealdgico até a
interpretacdo da teologia crista, enquanto Foucault, diametralmente oposto, delineou
um percurso até a teologia economica. O que decorre das linhas que ambos os
filésofos perseguiram, na visao do autor italiano, é exatamente uma cisao importante
entre dois paradigmas: o paradigma da teologia politica — donde derivam a filosofia
politica e a teoria moderna da soberania —, e o paradigma da teologia economica — de
onde surge a Bigpolitica até o triunfo da economia e do governo (AGAMBEN, 2011,
p.13).

Segundo Agamben, com a visio tradicional dos modernos, a teoria da
soberania subsumiu a heranca da teologia crista em forma de teologia politica, na
medida em que compreendeu a extensao do poder de Deus como um ato de direitos
politicos. Por isso, segundo o pensador, a nogao da “casa de Deus”, o oikos divino,
foi sobreposto a nogao da politica (pd/is) enquanto um paradigma “gerencial”, isto ¢,
um paradigma que desloca a transcendéncia politica una de Deus para a imanéncia do
vikos, para uma economia politica. Isso implica compreender, como denota o autor
romano, que ha um “mistério da economia” sobrepujado na atual definicao de
Biopolitica de Foucault, que necessita ser compreendido como um paradigma
“gerencial” que atravessa a histéria da filosofia politica ocidental. E juntamente sob a
conclusio de que a economia se tornou politica — trabalho este ja alertado por

Foucault em suas anilises sobre o pastorado®* — e de que um espectro

54 Nas palavras de Foucault (2008, p.317). “Pede-se ao soberano que faca mais do que exercer a
soberania, pede-se a ele, ao fazer mais do que exercer sua pura e simples soberania, que faga algo
diferente do que faz Deus em relacdo a natureza, do que faz o pastor em relagio as suas ovelhas, do
que faz o pai de familia em relagdo aos seus filhos. Em suma, pede-se a ele uma diferenca, uma
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governamentalista, que possibilitou o FEstado moderno introduzir técnicas
governamentais (medicina, urbanismo, trabalho), que o olhar de Agamben estd
posicionado.

De inicio, o retorno aos gregos me parece necessario para dizer que o
fundamento de uma economia politica moderno-contemporanea niao esta centrado
em suas discussoes; polis e oikos’”® encontram-se nao s6 em oposicao semantica, mas
também em ordenacdes ¢ implicagoes distintas, donde despotes (chefe de familia) e
chefe de empreendimentos (vikondmikos) se posicionam opostamente ao politico e a
Agora. No entanto, com o desenvolvimento das sociedades, um peculiar movimento
visto por Foucault nas sociedades orientais traz a guisa as nomenclaturas gregas para
o corpo conceitual dos tedricos modernos. Na apreciagao de Foucault, o movimento
pastoreiro trazido dos hebreus e herdado de bom grado pelos cristaos, entre os
séculos XVI e XVIII, mostrou uma outra forma de conduzir a politica: a saber, aquele
que governa enquanto um pastor de ovelhas.

Antes de iniciar a exposi¢ao de Foucault sobre o poder do pastorado, ha um
limiar importante apresentado pelo autor na aula de 17 de Marco de 1976, em seu
curso Em Defesa da Sociedade. Em sua analise, Foucault compreende que o século
XVIII havia sido marcado por uma guerra de ragas coadunada, posteriormente, por
uma espécie de racismo de Estado (FOUCAULT, 1999, p.285). A guinada do século
XIX trouxe, pensa o autor francés, uma mudanga estrutural em sentido estrito nas
relacbes de poder vigentes até entao; quero dizer com isso que o triplice primitivismo

(sujeito, lei e poder) que sustenta a teoria da soberania moderna e sua relagdo intensa

alteridade em relacéo ao pastorado. E o governo é isso. E mais do que a soberania, é um suplemento
em relagdo a soberania, ¢ algo diferente do pastorado, e esse algo que ndo tem modelo, que deve
buscar seu modelo, é a arte de governar”. O que enxerga o autor francés ¢ a emergéncia de um ideario
de um rei/soberano que age como um “pastor de homens”. A tenaz discussio de Foucault permite
observar que a origem do termo esta sedimentada no povo hebreu, mas extremamente consolidada
nos cristdos, por isso, “nenhuma civilizagdo, nenhuma sociedade foi mais pastoral do que as
sociedades cristds desde o fim do mundo antigo até o nascimento do mundo moderno”, de modo
que “o tema do pastorado, de importagdo orientacdo”, difundiu “a histéria do pastorado como
modelo, como matriz de procedimentos de governo dos homens, essa histéria do pastorado no
mundo ocidental, sé comeca com o cristianismo” (FOUCAUTL, 2008, p.219; 1906)

55 I valida a passagem de Aristételes em sua Politica: “Nio pensam bem os que pretendem que as
funcdes de um governante, de um rei, de um senhor de uma casa e de um senhor de escravos sio
uma e mesma coisa, como se ndo existisse uma grande diferenca entre uma grande casa e uma
pequena cidade; é que imaginam que essas diversas formas de autoridade apenas diferem no maior
ou menor nimero de subordinados, mas nio na qualidade” (ARISTOTELES, 1252a 07-10).
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de uma guerra declarada, foi moldada pelo que o pensador definiu como uma
estatizacdo do bioldgico e de um jogo de representagoes (FOUCAULT, 1999, p.286).
Assim, até a segunda metade do século XVIII, o efeito do poder soberano sobre a
vida era exercido em funcio da possibilidade que ele tinha para matar, e, como bem
mostra Foucault, nao se tratava do direito de “fazer morrer ou de fazer viver. Nao é
tampouco o direito de deixar viver e de deixar morrer. E o direito de fazer morrer ou
de deixar viver”, um direito de zanatopolitica. Inquietamente, porém, o autor procede
sua investigacao para mostrar que a formagao do direito politico do século posterior
trouxe consigo uma outra estrutura que completa>® o velho paradigma soberano a
partir do “poder de fazer viver e de deixar morrer” (FOUCAULT, 1999, p.287).

Note-se que o enredo que Foucault esta tracejando ultrapassa a condi¢ao de
homem-corpo, isto é, as praticas disciplinares aplicadas aos corpos individuais de cada
homem — e, portanto, como um sistema anatomo-politico —, com o intuito de, agora,
desenvolver um conjunto de novas tecnologias que se instalam e se dirigem a
multiplicidade dos homens e seus processos plurais (vida, morte, nascimento,
producao, doenca, endemias, sexualidades, demografias, estatisticas etc.), as
populagoes. Conquanto se constitui essa nova roupagem para a politica sobre a vida,
denominada de Bigpolitica, se introduz também mecanismos mais sutis e racionais do
controle que o Estado passa a assumir sobre a vida coletiva. Dessa maneira, a
Biopolitica nao se engendra a um corpo individual; ela atua sob o critério aleatério de
agir para manter um equilibrio global a partir de mecanismos reguladores
(FOUCAULT, 1999, p.289-294).

Ora, mas em que sentido a centralidade do poder soberano em “fazer morrer”
ganha aspecto, de fato, de uma nova politica? Ou, em melhores palavras, como se da
efetivamente essa nova estrutura de “fazer viver”’? Na visao de Foucault, a rasura da
morte era um mote para se passar de um direito civil ou publico, de vida e de morte,
“para um direito que era o da vida eterna ou da danacao eterna” centralizado na
decisdao do soberano. Distante dessa condicdo, a Bigpolitica esta centrada em um poder

que cada vez menos tem o direito de “intervir para fazer viver, e na maneira de viver,

56 K importante ressaltar que Foucault ndo observa uma ruptura total com o poder soberano
moderno. Ele acredita em um complemente que “ndo vai apagar o primeiro, mas vai penetra-lo,
perpassa-lo, modifica-lo (...)” (FOUCAULT, 1999, p.287).
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e no “como” da vida”; isso significa, indo além, que o poder nio se preocupa mais
em reger a morte em sua instancia biolégica, mas, de outro modo, de controlar o seu
motivo, o seu incidente, o seu local e as suas implicacoes (FOUCAULT, 1999, p.295-
296).

Com essa nova politica que ocupa o espago da postura disciplinar sobre os
corpos — para torna-los déceis —, Foucault promove um didlogo daquilo que
denominei de poder pastoreiro anteriormente. Vejamos que ante a esfatizacao do
bioldgico esta uma nova postura de agir e de gerenciar tais corpos populacionais
enquanto um controle de cuidado, donde uma espécie de pastor nao soé zela pelas suas
ovelhas, mas se sacrifica por elas. Na aula de 15 de Fevereiro de 19785, o autor
debateu exatamente essa demarcagao que, sob 6tica da soberania contratualista, deixa

os contornos da punicao e da disciplina®® individual para adentrar em um sistema

57 De Seguranga, Territdrio e Populagao.

58 Ambos os termos, puni¢do e disciplina, s@o importantes a Foucault. Em Vigiar ¢ Punir, o autor
francés mostra como a relacdo soberana que se estende até o século XVIII esta centrada em aplicar
penas (tortura, prisOes, etc) e disciplinar os homens. Com efeito, para o debate que busco permear,
o conceito central que demarca a soberania contratualista é a no¢do de disciplina. Ao tratar desse
assunto, diz Foucault “o momento historico das disciplinas é o momento em que nasce uma arte do
corpo humano, que visa niio unicamente o aumento de suas habilidades, nem tampouco aprofundar
sua sujeicdo, mas a formacio de uma relacio que no mesmo mecanismo o torna tanto mais obediente
quanto ¢ mais util, e inversamente. Forma-se entio uma politica das coer¢bes que sdo um trabalho
sobre o corpo, uma manipulacio calculada de seus elementos, de seus gestos, de seus
comportamentos. O corpo humano entra numa maquinaria de poder que o esquadrinha o desarticula
e o recompde. (...) A inven¢do dessa nova anatomia politica ndo deve ser entendida como uma
descoberta subita. Mas como uma multiplicidade de processos muitas vezes minimos, de origens
diferentes, de localizages esparsas, que se recordam, se repetem, ou se imitam, apoiam-se uns sobre
os outros, distinguem-se segundo seu campo de aplicacdo, entram em convergéncia e esbocam aos
poucos a fachada de um método geral. Encontramo-las em funcionamento nos colégios, muito cedo;
mais tarde nas escolas primarias; investiram lentamente o espaco hospitalar; e em algumas dezenas
de anos, reestruturaram a organizagao militar (...)” (FOUCAULT, 1994, p.127). Em outra passagem,
agora em Seguranga, Territorio ¢ Populagio, o trabalho de Foucault consiste em mostrar como os
mecanismos de poder e os dispositivos de seguranca atuam. Pode-se lembrar nas palavras de
Foucault: “Gostaria de ressaltar quatro, nao sei quantos..., enfim, vou comegar analisando alguns para
vocés. Em primeiro lugar gostaria de estudar um pouquinho, assim por alto, o que poderfamos
chamar de espagos de seguranca. Em segundo, estudar o problema do tratamento do aleatério. Em
terceiro estudar a forma de normalizacdo que € especifica da seguranga e que me parece do esmo tipo
da normalizacdo disciplinar”. (..) A disciplina também, é claro, se exerce sobre o corpo dos
individuos, mas procurei lhes mostrar como, na verdade, o individuo nio é na disciplina o dado
primeiro sobre o qual ela se exercia. A disciplina s6 existe na medida em que ha uma multiplicidade
e um fim, ou um objetivo, ou um resultado a obter a partir dessa multiplicidade. A disciplina escolar,
a disciplina militar, a disciplina penal também, a disciplina nas fabricas, a disciplina operaria, tudo isso
¢ uma determinada maneira de administrar uma multiplicidade a multiplicidade, de organiza-la, de
estabelecer seus pontos de implantagdo as coordenagoes, as trajetorias laterais ou horizontais, as
trajetérias piramidais, a hierarquia, etc. E, para uma disciplina, o individuo é muito mais uma
determinada maneira de recortar a multiplicidade do que a matéria-prima a partir da qual ela é
constituida. A disciplina é um modo de individualiza¢do das multiplicidades, e ndo algo que, a partir
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gerencial de governo a partir da Bigpolitica. F. neste sentido que a critica tenaz de
Foucault estd muito bem colocada; sabe-se que a descontinuidade da teoria da
soberania moderna foi abalada por uma nova nog¢ao que emergiu anos depois com o
conceito de gouvernementalité®® (governamentalidade), também subscrito por Foucault ja
em Seguranga, Territorio e Populagao e depois em sua Microfisica do Poder, na qual conjectura
a transicao da soberania tradicional, calcada no poder centralizador e em muito na
justificativa metafisico-teoldgica, para um governo fluido e regulamentador. Isso me
permite resgatar o que escrevi no primeiro capitulo para, em linhas gerais, apontar
para que o que Foucault esta explicitando ser uma inscri¢ao da vida (em seu sentido
puro ou qualificado, Zoé ou B/os) em um paradigma gerencial que nio a distingue mais,
e, portanto, a faz viver, mas, sem culpa ou penalidade. Deixa que essas vidas estejam
suscetiveis as vicissitudes do morrer®. Agora, todos estardo inseridos a politica
independentemente de suas condigoes bioldgicas, socials, economicas ou culturais,
pois o que importa nao ¢ a estratificacao de como a vida esta classificada, mas o mote
de como esta vida sera regulamentada por um governo fluido que, por uma analitica
do poder e do discurso, interage e influencia a populagdo. Outrossim, oikos e pdlis
comecam a apresentar diferencas ténues e dissipantes, na medida em que o governo
acaba por ultrapassar essa velha estrutura muito bem delimitada no pensamento grego
e, em seguida, a utilizar a terminologia de uma economia politica como paradigma

gerencial.

dos individuos trabalhados primeiramente a titulo individual, construiria em seguida uma espécie de
edificio de elementos multiplos. Portanto, afinal, a soberania, a disciplina, como também, é claro, a
seguranca s6 podem lidar com multiplicidades”. (FOUCAULT, 2008, p.15-16).

% “Por ‘governamentalidade’ entendo o conjunto constituido pelas institui¢oes, procedimentos,
analises e reflexdes, os calculos e as taticas que permitem exercer essa forma bem especifica, ainda
que complexa, de poder que tem por alvo principal a populagido, por forma maior de saber a economia
politica, por instrumento técnico essencial os dispositivos de seguranca. Segundo, por
‘governamentalidade’ entendo a tendéncia, a linha de forca que, em todo o Ocidente, ndo cessou de
conduzir, e desde muito tempo, a preeminéncia desse tipo de poder que podemos chamar de
‘governo’ sobre todos os outros: soberania, disciplina, e que, por uma parte, levou ao
desenvolvimento de toda uma série de aparelhos especificos de governo [e, de outra parte|, ao
desenvolvimento de toda uma série de saberes” (FOUCAULT, 2004, p. 111-112).

6 No terceiro capitulo pretendo mostrar como Agamben define esse pensamento de Foucault como
uma zona de intersec¢do naquilo que sera considerado como a relagio entre a Biopolitica e o Homo
Sacer (sacrificavel).
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Ora, o limiar que o pensador insere ao debate da Filosofia Politica é a projecdo
de uma outra estrutura soberana, nao mais punitivista e disciplinadora a todo tempo,
mas sobretudo observadora e disseminadora de aparatos ou modelos de
regulamentacido e de seguranca sobre qualquer tipo de vida. Por isso, o contato com
o modelo pastoral dos hebreus, que se baseia na singularidade de Deus como o pastor
de um povo, é o cume dessa nova politica que se desenvolve e se expande rapidamente
nas monarquias europeias. Distante da coer¢ao fisica, do agoite, das fogueiras ou das
guilhotinas, o poder pastoral age de modo a servir seu rebanho, de protegé-lo e de

salva-lo, se necessario. Sobre esse aspecto, retrata Foucault:

O poder pastoral ndo tem por fun¢iao fazer mal aos inimigos; sua
principal funcdo é fazer o bem em relagao aqueles de que cuida.
Fazer o bem no sentido mais material do termo significa alimenta-
lo, garantir sua subsisténcia, oferecer-lhe um pasto, conduzi-lo as
fontes, permitir-lhe beber, encontrar boas pradarias (FOUCAULT,
1978, p. 66).
Ha, certamente, uma desconfianca acerca do pastor: grosso #odo, 20 se excogitar
> b bl
toda historia da soberania moderna, o soberano agia a partir de um contrato firmado
pela necessidade de proteger, mas para tal aplicava ao seu rebanho medidas de
coer¢ao, nao s6 para punir, mas também para disseminar o medo. O mesmo medo
que fez, no Leviathan de Hobbes, os homens pactuarem por um soberano, se tornava
a medida legal da acdo do Estado sobre seus corpos. Isso implica, imediatamente, em
uma desconfianga sobre esse novo modelo que emerge: como um soberano, que
poderia se manter ileso, agora tende ao sacrificio, se necessario, para salvar seu
rebanho? Ou, em outras palavras, por que substituir a centralidade do poder de punir
para o poder de proteger?

O recurso de Foucault para explicar tal sentenga se volta ao cristianismo
europeu. Na analise do pensador, o cristianismo centrou a ideologia de que “o reino
de Deus estd no coracao”, e, com isso, na possibilidade de, apoés a morte, ser

b bl b bl bl
conduzido a outra vida. Tao logo, a salvacao, ou melhor, a possibilidade de viver apds
a morte junto aos anjos querubins sé se torna possivel mediante ao cumprimento de

uma vida sabatica — isto ¢, em nivel de cumprimento de obrigacdes e da obediéncia

para com Deus. Por isso,
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O pastor pode impor aos individuos, e em func¢io de sua propria
decisio, sem que houvesse mesmo regras gerais ou leis, sua vontade,
pois — isso é a coisa mais importante no cristianismo — NAo se
obedece para atingir um certo resultado, nio se obedece, por
exemplo, para simplesmente adquirir um habito, uma aptidio, ou
mesmo um mérito. No cristianismo, o mérito absoluto é
precisamente ser obediente (FOUCAULT, 1978, p. 69).

A mesma légica sabatica de obediéncia para com Deus deve ser trazida para a
relagdao junto ao soberano-governo. Assim como no Cristiano, na qual o mérito é ser
obediente, a relagio do soberano e a populagao se firma, agora, por um pacto
dissolvido do medo para a obediéncia e por uma capacidade discursiva de mostrar,
talvez, o melhor caminho a ser seguido. O novo soberano, o pastor dos rebanhos,
retine os individuos dispersos em massas para que, em seu assobiar, elas se reinamo!,
independentemente de suas localizagbes ou territérios (FOUCAULT, 1981, p.359).
Assim, a nomenclatura da individualidade vai sendo substituida pela no¢ao de
populagao, na qual, através de um desbloqueio da arte de governar (aqui sendo tratada
a arte de governar como uma politica que desponta para o olhar econémico diferente
do ozkos antigo), vai se compondo uma relagao tripartite entre o governo e o soberano,
a populagao e a economia politica (FOUCAULT, 2008, p.139). Percebe-se, com isso,
que o modelo hebreu de um bom pastor e de uma boa ovelha — relagdo esta que
também pode ser vista na compreensio de Weber sobre a Etica protestante ¢ a
simbiose entre o enriquecimento e a vida sabatica ao protestantismo — se torna o
epicentro de um nova politica; pastor e ovelha, a partir de entdo, podem se tornar
mais proximos de Deus e do enriquecimento pessoal se, respectivamente, para o
primeiro, desenvolver boas praticas de governo e zelar por suas ovelhas e, para o
segundo, ser obediente as praticas regulamentadoras do soberano. Ora, mas essa
conclusao se esbarra em uma possibilidade que causa estranheza, a saber: aquela que
traz a lume uma politica ocidental radicalmente fundamentada em uma politica
teologica. Indo além, quando Foucault estabeleceu que a economia permeava a
relagdo entre governo e populacio e, de certo modo, unia-os, isso poderia ser

traduzido, como mostrarel em um excurso posterior, a partit de um paradigma

61 Nas palavras do autor: “O que o pastor reine sao individuos dispersos. Eles se reinem ao som de
sua voz: “Eu assobiarei e eles se reunirdo”. Inversamente, basta que o pastor desapareca para que o

rebanho se espalhe” (FOUCAULT, 1981, p. 359).
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gerencial de fundamentacao teolégico-econdmico, quer dizer, de base teolégica, mas
de exposic¢ao e relagao econdémica (fago referéncia ao que Foucault pensou como eixo
da economia-politica ao considerar as relacSes entre populagao, territorio e riqueza®?).
No texto “Ommnes et Singulatim: por uma critica da "razdo politica" (conferéncia
realizada em 1979), Foucault mostrou que essa estreita relacao formada pelo poder
pastoral (soberano), pelas ovelhas (populacdo) e pelo elemento de ligacao entre eles
(economia), tendia-se a uma “estranha tecnologia do poder”, na qual estabeleceu entre
os homens “uma série de relagdes complexas, continuas e paradoxais” (FOUCAULT,
1979, p.816%); tratava-se de inserir no contexto da transicao do século XVIII para o
XIX o cerne de uma politica de governamentalidade®*, isto é, de gerenciamento ostensivo,
que se utiliza de saberes economicos para disseminar os dispositivos®® de seguranca.
Nessa apresentacao da Bigpolitica, o crivo de Foucault esta centrado em mostrar
como o continuum da histéria da soberania foi demarcado pela governamentalidade. Nesse
novo modelo de Estado de gestao, ante a0 modelo de Estado de poder, o governo

deve encarregar-se dos homens e, citando Foucault,

02 FOUCAULT. Seguranga, Territorio ¢ Populacio. 2008, p.141.

03 Texto traduzido por Helofsa Jahn, disponivel em:
http://novosestudos.org.br/v1/files/uploads/contents/60/20080624_omnes.pdf

64 F necessario distinguir os temos governamentalidade, governanca e governabilidade. O primeiro
termo, cunhado por Foucault, diz respeito as politicas desenvolvidas pelo Estado para regulamentar
a populagio. O conceito de governanga explicita a capacidade de um Estado em implementar politicas
publicas para o alcance de seus objetivos e metas institucionais; ja o conceito de governabilidade
responde a capacidade de exercitar o poder e suas relages implicitas exercidas pelo Estado, tais
como: a estrutura social, os partidos politicos, as relagdes entre os poderes, etc. A governanga e a
governabilidade sio elementos distintos daquilo que Foucault vai compreender como zecnologia de
poder, haja vista que estes existem independentemente de uma politica de controle populacional; eles
existem a partit de um modelo politico adotado e estd condicionado as praticas e condutas
presidenciais, parlamentares, ministeriais e estamentais.

05 Agamben define, a partir da leitura de Foucault, que o dispositivo é compelido por trés defini¢oes
gerais, a saber: “1) E um conjunto heterogéneo, que inclui virtualmente qualquer coisa, linguistico e
ndo linguistico no mesmo titulo: discursos, instituicOes, edificios, leis, medidas de seguranca,
proposi¢oes filos6ficas etc. a dispositivo em si mesmo e a rede que se estabelece entre esses
elementos. 2) O dispositivo tem sempre uma funcio estratégica concreta e se inscreve sempre em
uma relacio de poder. 3) E algo de geral (um reseau, uma "rede") porque inclui em si a episteme, que
para Foucault e aquilo que em uma certa sociedade permite distinguir o que e aceito como um
enunciado cientifico daquilo que nio e cientifico.” Com essa defini¢do, é possivel, segundo Agamben,
compreender que os dispositivos de seguranca na analitica de Foucault devem ser compreendidos
como qualquer meio de “capturar” (sic) a vida humana e de torna-la gerenciavel pelo Estado de
governo. Isso inclui desde a nogdo basica do policiamento, reconfiguracio militar, até o
aperfeicoamento de ideologias (ou o patrulhamento ideoldgico) e os normativos ou leis que
configuram o sistema juridico de protecio a populagio e ao proprio Estado.
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suas relagGes, seus lagos, seus emaranhamentos com essas coisas que sao
as riquezas, os recursos, as substancias, o territério, com certeza, em suas
fronteiras, com suas qualidades, seu clima, sua aridez, sua fertilidade; sdo
os homens em suas relacGes com essas outras coisas que s30 0s costumes,
os habitos, as maneiras de fazer ou de pensar e, enfim, sdo os homens em
sua relacio com outras coisas ainda, que podem ser os acidentes ou as
desgracas, como a fome, as epidemias, a morte (FOUCAULT, 1978, p.
288).

Enquanto a for¢a motriz das coisas e das pessoas — sendo estas os objetivos
da propria gestio do Estado — deve ser minuciosamente detalhada em profundidade,
as relagoes subjetivas de cada individuo devem ser pragmaticamente tornadas
objetivas; a partir desse momento, o Estado necessita transportar qualquer preludio
subjetivo em objetivo, em categorias apreensivas de sua governamentalidade para o
funcionamento da estatistica e da economia. Dai emergem as teorias estatais da satde
e seguranga publicas, donde derivam as modernas praticas de higienizagao, hospicios,
prisdes e do policiamento. Antes de serem politicas publicas, toda politica esta
direcionada a um tipo de controle imediato, na qual depende do stafus de norma —
juridica e de estamento coletivo — para adentrar nas camadas sociais e “conscientizar’”
da importancia da gestao do Estado. A negacao de toda e qualquer politica de efeito
estatal gera o subterfugio das disciplinas normativo-juridicas, quer dizer, a nega¢ao
dos controles de efeito do Estado (aqui posso citar: as vacinagoes, prevengoes contra
doencas, controle de porte de armas, etc.) possibilita que as disciplinas, ora fundadas
no modelo de pensamento soberano, sejam trazidas a lume dessa discussao; Aqui,
porém, a salvaguarda “normativo-juridica” confere o alibi para que essa disciplina seja
efetuada enquanto critério de prote¢ao a prépria sociedade. De um lado, o resgate do
direito funda toda possibilidade de a¢ao do Estado, de outro, o préprio Estado engaja-
se pelo uso da forca (ou violéncia, como fazem notar alguns comentadores), para que
o direito seja cumprido. Para que o policiamento ou a internagao sejam efetivos, por
exemplo, o Estado precisa encontrar em seus dispositivos juridicos bases
constitucionais para a garantia do uso de sua forga; isso reverbera para os casos de
que as constitui¢Oes trazem, enquanto dever, a garantia dos servicos®® de saude,

alimentacao, transporte, seguranca, atividades economicas, etc.

% Cito como exemplos as Constitui¢des brasileira e francesa.
No caso brasileiro, a Constituicdo Federal de 1988 traz em seu artigo 8° “E dever do Estado garantir
a todos uma qualidade de vida compativel com a dignidade da pessoa humana, assegurando a
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Nesse longo debate, o pensador francés mostrou como a tradicional teoria da
soberania, e também seus mecanismos punitivo-disciplinares, foi ndo sé transmutada
a uma teoria de regulamentacdo pelo governo, mas também inserida na perspectiva
das politicas publicas. A garantia da ordem e da sadde puiblica — tratando aqui em seu
espectro mais amplo, que envolve seguranga, tratamentos hospitalares, escolas, etc. —
ja havia sido disseminada como mote da politica “patria em perigo” do Comité de
Salvacao Piblica®”, durante a decorréncia da Revolug¢io Francesa. Foucault ndo tematiza
a Revolugao Francesa como o adito que marca a instauragao da politica sobre a vida,
no entanto, é inteiramente valido mostrar como o marco revolucionario francés
possibilita uma guinada na politica ocidental, na medida em que emancipa o direito (o
que sera tomado em sua universalidade em seguida com a Declaragio dos Direitos
Humanos), mas o aliena a forma de um governo de Estado. Em melhores palavras, o
ideal francés da legalidade, igualdade ¢ fraternidade — tomado pela lideranca de Robespierre
e pela a¢ao dos jacobinos — se tornou o maior exemplo da revolucao para a Biopolitica
latente; disciplina e puni¢ao, marcos da disputa francesa na Tomada da Bastilha (1789)
e nos Massacres de Setembro (1792), foram substituidos anos depois pela constituigao
dos Direitos Humanos e das democracias europeias. Por que esse fato é, talvez, uma
hipétese limiar aquilo que nao foi o objeto — e nao deveria mesmo ser — para o estudo
de Foucault no curso Seguranca, Territorio e Populagao ou no Nascimento da Biopolitica? Ao
tratar a questdo do pastorado e seu “governo das almas” (oikonomia psykhon), como
falavam os padres gregos, Foucault trouxe a tona a genealogia do governo e como

essa heranca seria herdada pela politica ocidental. Em um texto denominado Ndo ao

educacio, os servicos de saude, a alimentagdo, a habitacio, o transporte, o saneamento bdsico, o
suprimento energético, a drenagem, o trabalho remunerado, o lazer, as atividades econémicas e a
acessibilidade, devendo as dotagdes™. No caso francés, a Constituicio de 1946 diz: “A Uniao francesa
¢ composta de nagdes e povos que combinam ou coordenam os seus recursos e os seus esforcos em
comum para desenvolver as suas respectivas civilizagbes, aumentar o seu bem-estar e garantir a sua
seguranca. (... Essas regras nao incidirdo sobre a nacionalidade, os direitos civicos, as garantias das
liberdades publicas, o estado e a capacidade das pessoas, a organizagio da justica, o direito penal, o
procedimento penal, a politica externa, a defesa, a seguranga e a ordem publicas, a moeda, o crédito
e os cambios, bem como o direito eleitoral. Essa enumeragao pode ser especificada e complementada
por uma lei organica”.

67O Comiteé de Salvagdo Publica foi um 6rgao criado pelo decreto “patria em perigo” pela Convengao
Nacional Francesa durante a Revolug¢do Francesa. Esse 6rgio buscava garantir ou apresentar politicas
de interesses gerais na monarquia francesa. Em sua maioria, era composto de pequenos burgueses e
de sans-culottes.
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Sexo Rei — contemplado na Microfisica do Poder —, essa questao me parece mais ulterior

a minha consideracdo acima. Nele, trata o filésofo francés:

Se a politica existe desde o século XIX, é porque existiu a Revolugio
Francesa. Esta ndo é uma espécie, uma regiio daquela. E a politica
que sempre se situa em relacao a revolugao. Quando Napoledo dizia:
“A forma moderna do destino ¢ a politica”, ele simplesmente tirava
as consequéncias desta verdade, pois ele vinha depois da revolucio
e antes do eventual retorno de uma outra. O reforno da Revolugao, ¢
exatamente este o nosso problema (FOUCAULT, 2004, p.240 — grifos

Nn0sso).

Distante de fazer uma exegese do conceito de revolugio ou resisténcia na literatura
foucaultiana, importa-me conceber que ha no escamoteio de toda politica ocidental
uma dfade estreita que se sucumbe na discussao contemporanea: trata-se da relagao
da biopolitica-economica, de origem teoldgica ou crista, e da revolugiao francesa.
Menciono como grifo as ultimas linhas da citagdo: “o retorno da Revolugido, ¢é
exatamente este nosso problema” para levantar uma desconfianga intima nas praticas
terroristas que analisarei no dltimo momento dessa dissertagao.

Indubitavelmente, a no¢ao da Bigpolitica é uma das sentencas principais do
problema do terrorismo. No entanto, essa discussao, antes de adentrar ao problema
especifico, necessidade perpassar por outras vertentes conceituais que considero
importante. Os proximos caminhos receberao, por isso, um tratamento conceitual ao
lado da dimensao politica de Foucault, de maneira a entender quais as circunstancias
permeiam a heranga teoldgico-economica da politica ocidental contemporanea por

meio do dialogo e das dissonancias entre Carl Schmitt e Walter Benjamin.

Corso II — Schmitt: Da Teologia Politica a Teoria da Decisdo

Depois de Foucault®®, o trabalho de Carl Schmitt desdobra-se com
peculiaridade na relacao teologia e politica, ou, nos termos préoximos do pensador
francés, do pastorado e da politica. E fato que Schmitt ja havia compreendido essa

relacao muito tempo antes de Foucault com sua Politische Theologie (1922), entretanto,

8 Nao trato a posteridade enquanto sentido linear, mas enquanto sentido conceitual.
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a organizacao do texto é¢ melhor compreendida ao se mediar a genealogia de Foucault
e, apos 1850, a teoria juridica de Schmitt.

Enquanto tedlogo, filésofo e jurista, Schmitt observou uma relagao estreita
entre os conceitos de teologia, politica e direito. Em razao disso, em sua Po/itische
Theologie (2004, p.43), apresentou que “todos os conceitos decisivos da moderna
doutrina do Estado sio conceitos #eoldgicos®” secularizados’™”, na qual deslocou a
discussao da ozkonomia divina para a economia doméstica de efeito por um humano
por natureza e divino pela graca (KANTOROWICZ, 1998, p. 72). Grosso modo, a
leitura de Schmitt, principalmente sobre Bodin e Hobbes, trouxe a explicitagao de
uma ordem maquinica (#zachina ordo) a politica contemporanea, na medida em que, ao
se deparar com um corpo estamental politico, necessitava encontrar algo para garantir,
como pensou Bodin, a legitimidade do soberano. Bodin sustentou a agao do soberano
a partir do direito, enquanto Hobbes viu essa relacio sendo sustentada, como
sedimentou Foucault anteriormente, com o pacto social pelo medo e, tao logo, na
defesa do soberano pela disciplina e a puni¢dao. Schmitt ndo esta, conceitualmente,
muito distante desses pensadores; mas, factualmente, seu momento histérico o forca
a compreender outro viés da politica, saber, a politica que age presungosamente sobre
o corpo e pela disseminacio da economia. Por isso, o Estado moderno, ora
transformado em um Estado Constitucional (Reshtsstaar) de preeminéncia do uso da
forca e da repressao, foi além ao assumir a legalidade de um sistema positivista’! anos
depois. Isso significa que o Estado transformou-se de um /legisiator humanus a uma
machina legislatoria, cujo direito foi monopolizado na figura positiva do governo para
gerir a vida humana. Desse engodo, é preciso questionar: qual seria a tese de Schmitt
ante a essa estrutura? Para o autor, Deus assumiu uma conotacao politica de
representacdo de uma unidade do povo e, tao logo, uma fun¢io democratica; isso

significa, que, uma vez estabelecida a conotacao politica divina, sua transcendéncia

6 Menciono com grifo o conceito “teolégico” para por em evidéncia o que, tanto Carl Schmitt quanto
Erik Peterson em seus debates e ctiticas do inicio do século XIX, encontraram correlagio com o
conceito de ozkonomia

0 Para conferéncia: Al pragnanten Begriffe der modernen Staatslehre sind sakularisierte theologische Begriffe.

™ Segundo Norberto Bobbio (1995, p.15), o direito positivo compreende uma antitese a escola
jusnaturalista. Para os positivistas, o direito é constituido a partir das bases juridicas, e nio
naturalmente adquirida. Se, com os naturalistas, a existéncia presume o direito, com os positivistas, a
existéncia s6 pode ser garantida na medida em que esta é conhecida pelo direito.
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monarquica passou a ser convertida em imanéncia democratica pelo contato com o
Estado Constitucional e mediada pelo soberano. (SCHMITT, 2006, p.101-102).

Em Die Sichtharkeit der Kirche (A visibilidade da igreja, tradugao minha), Schmitt
assevera uma relacdo entre o Estado e a Igreja como configuracao da teologia e da
politica. Enquanto a igreja surge com a necessidade de mostrar a verdade a partir de
sua organizagao eclesiastica e de seu chefe — o papa —, o Estado é constituido com a
necessidade de efetivar o direito por meio de uma ordem juridica incontestavel. Em
ambos os casos, a proximidade entre as areas pode ser compreendida pelo nexo
formal e vazio, que se erige do Estado ao constituir o direito na ordem juridica, e o
simbdlico e visivel, que emana da figura cristd. Para o autor alemao, Cristo nao ¢é
apenas uma figura mitoldgica; ele ¢ a realizacdo efetiva que, no decorrer da historia e
de sua impossibilidade de se comunicar diretamente com o mundo, centra-se no
homem e em sua mediacdo pelo Estado. Nas palavras do jus-filésofo: “Um evento
que faca valer o invisivel no visivel tem de se enraizar no invisivel e de aparecer no
visivel; o mediador desce porque a mediagao s6 pode suceder de cima para baixo (em
mencao a relagdo do Estado para com os homens), nao de baixo para cima (em
mencao a relacao da igreja com os homens); a redencao esta em que Deus se tornou
homem (niao em que o homem se tornou Deus)” (SCHMITT, 1917, p.75).

A tese schmittiana da invisibilidade pela visibilidade, ou melhor, de Cristo pelo
Estado, recai no elo parental que une a igreja e o Estado, a saber, a religido. A partir
da influéncia do pensador espanhol Donoso Cortés, Schmitt se deparou com o
problema da mediacao que, em linhas gerais, garantiu a topografia da relagao Igreja-
Estado e da teologia politica. Isso porque a religido — enquanto ato de fé — poderia
ser alcancada, conforme as correntes de pensamento que se erguiam no limiar do
século XIX e XX, sem a mediacio do Estado e da Igreja.

Esse emparelhamento em relagdo a figura do soberano, como executor divinae
Providentiae, e do papa, como figura do corpus christi, fez com que Schmitt encontrasse
uma possibilidade tedrica para justificar a necessidade dos homens em permanecer
conectados as instituicdes. Tao logo, o pensador alemiao encontrou um meio de
mostrar que a tese de Kantorowicz da “realeza centrada em cristo”, e, portanto, da
media¢ao, poderia ser moldada pelo carater de uma decisao (Ewntscheidung) ex capere.

Isso significa que a decisao poderia, sem alterar o contato espiritual com Deus,
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aparecer como fundamento ultimo sem a referéncia da propria mediagao. Seja na
figura do papa ou na do soberano, a decisdao ex capere, isto ¢, aquela que vai além do
aspecto formal e visivel, poderia ser tomada como extensao do carater divino, na qual
a Entscheidung seria a mediacao da mediacio.

Vejamos que Schmitt parece encontrar um elemento “novo”, mas
secularmente enraizado tanto na politica quanto na religido, que o possibilita afirmar
a relacdo entre a metafisica e a imanéncia. Por isso, indo contrario a tese de Spinoza
de Deus sive natura [Deus ou Natureza] — tese que dissolve a transcendéncia divina na
imanéncia natural — o autor alemdo nao se restringiu na simples aceita¢gdo, como
delineou em seu Politische Romantik (1998), das “duas grandes transformagdes que
podem associar-se em um interessante contramovimento”. Dentre essas
transformacoes, das quais o autor se vale i) da prerrogativa de que, com o sistema de
Copérnico, a terra deixou de ser o ponto central do universo, e ii) da interpretagao
que a Filosofia de Descartes comegou a desconstruir o modelo ontologico antigo, de
maneira a esbocar o cogito, ergo sum como um plano inteiramente subjetivo e nao mais
externo, nota-se o ensejo de que, com a primeira transformagio, o pensamento
geocentrico foi deslocado pela necessidade cientifica de provar o fundamento além-
terra, e, com a segunda, de encontrar uma fundamentagao em si mesmo (SCHMITT,
1998, p.62).

Certamente, o que alarma Schmitt ¢é a total ruptura que os sistemas produziram
ao expurgar Deus, ou pelo menos nao coloca-lo como causa, em seus projetos. Esse
movimento peculiar, permite o autor compreender que, na verdade, o pensamento
oikonomico é apenas uma consequéncia da metafisica imanente, na medida em que
acredita na possibilidade de melhorar a condicao humana pelas transformagoes
econdmicas e sociais. A vista disso, Schmitt compreende que a metafisica e a discussio
ontologica — em especifico, aquela que associava o homem a Deus — fora incorporada
nos Estados, a partir da seculariza¢do dos conceitos eclesidsticos e da mediacdo do
poder divino pela decisdo do soberano; isso significa, em melhores palavras, que o
elemento central que vincula a teologia cristd a imanéncia soberana ¢ a tese do

decisionismo, ou seja, aquela que atribui ao soberano o poder de decidir.
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Nessa matiz de pensamento, ¢ possivel compreender que o jus-filésofo
pretende definir uma “moral absoluta” pelo elo transcendéncia-imanéncia, e, ao
mesmo tempo, criticar a “pseudorreligido da humanidade absoluta” verificada com o
desamparo metafisico-ontolégico. Aqui, ¢ necessario fazer uma importante meng¢ao
trazida por Schmitt em sua obra Donoso Cortés in gesamteuropdischen Interpretation, que
sera abordada com maior profundidade no ultimo capitulo dessa dissertagao. Segundo
a analise de Schmitt, Donoso Cortés identificou com bastante énfase que a
“pseudorreligido da humanidade absoluta” é uma das maiores geradoras do terror e
dos massacres (SCHMITT, 1950, p. 108-109).

Por isso, na visao filosofica de Schmitt, a relagao teologia e politica tende cada
vez mais para sua propria “economizag¢ao”, e, por isso, na redu¢ao ou despolitizacao,
como analisou Agamben, da po/is em oikos. A “economizagao”, isto é, o processo de
tornar a politica em uma esteira contemporanea do oikos, e, portanto, da gestao, é
visto, com Schmitt, como o avan¢o desenfreado daquilo que ultrapassa’ o nexo da
politica e da teologia. Note-se que, segundo o autor alemao, a heranca maquinica de
Hobbes — enquanto movimento constante de uma politica fluida — desemborcou em
uma acep¢ao de que para garantir a decisao e a legitimidade das institui¢coes, era
preciso recorrer, nao sé ao direito como fez Bodin, mas também a teologia e encontrar
nela o mote da decisao. Conquanto se encontra esse mote, é possivel justificar, entao,
que o soberano contemporaneo, deslocado pela necessidade de gerir a politica, esta
secularmente sustentado pela heranca teoldgica.

Ter-se-ia de afirmar, portanto, que o cerne da politica contemporanea,
conforme Schmitt, é garantido por uma teologia politica de intensa mediagao e
representacdo simbolica. Por isso, todas as instituigdes que se vinculam a figura do
Estado carecem de um conjunto de ritos que remetem ao simbolismo teolégico. F
esse conjunto de ritos que traduzem a presenca metafisica una de Deus a jurisdi¢ao e
a agao do soberano, ou melhor, que reverberam como a instancia divina permanece

desvelada na tradigao politica.

72 A critica de Schmitt é enderecada ao liberalismo.
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A partir da exposi¢ao dessa abordem, mostrarei, em seguida, como Benjamin
desenvolveu um didlogo préximo a conclusio de Schmitt acerca da proximidade entre
a teologia e a politica. Importa-me fazer este percurso para abordar como Agamben,
ao tracejar uma linha conceitual entre Foucault, Schmitt e Benjamin, chegou a
conclusao de que o vzkos contemporineo ¢ fortuitamente um elemento denominado
de paradigma governamental da economia, resultante de processos de

(des)politizagao.

Corso IIT - Benjamin: O “Anao Corcunda”

O que chama atengao, paralelo ao olhar positivo de Schmitt acerca da religido,
¢ o olhar desconfiado e, aparentemente, negativo sobre os caminhos desta por parte
de Walter Benjamin. Em seu Dialog iiber die Religiositit (Didlogo sobre a Religiosidade —
1912), o pensador de Berlim mostra como o fluxo da histéria conduzia, pela auséncia
da espiritualidade e, concomitantemente, pelo crescimento do racionalismo como
unica fonte de explica¢do, ao declinio da humanidade. Nao é contrario a necessidade
da religiosidade que Benjamin esta se portando, mas, pelo contrario, na condug¢ao da
histéria como um continuum inseparavel de sua destruicao, que, na tentativa de se
manter linear pelo avanco da técnica, desprende-se da espiritualidade como um
problema nuclear. Em outras palavras, a explicagdo benjaminiana de um “carater
destrutivo” da histéria, em Der Destruktive Charakter, propicia a afirmacao de que o
messianismo foi reduzido, por ora, ao profano e que, em uma tentativa exasperada,
um poder enquanto violéncia (Gewal?) tentaria romper com tal ciclo (BENJAMIN,
G.S, IV, p. 396).

No Fragmento Teoldgico-Politico, Benjamin clarifica essa posigao:

A ordem do profano tem de se orientar pela ideia da felicidade. A
relacdo desta ordem com o messianico é um dos axiomas essenciais
da filosofia da histéria. De facto, essa relagao determina uma
concepcao mistica da historia, cuja problematica se pode apresentar
através de uma imagem. Se a orientacao de uma seta indicar o
objetivo em dire¢ao ao qual atua a dynamis do profano, e uma outra
a direcao da intensidade messianica, entdo nao ha davida de que a
busca da felicidade pela humanidade livre aspira a afastar-se da
direcio messianica; mas, do mesmo modo que uma forga, ativada
num certo sentido, ¢ capaz de levar outra a atuar num sentido
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diametralmente oposto, assim também a ordem profana do profano
¢ capaz de suscitar a vinda do reino messidnico (BENJAMIN,
G.S, 1V, p. 390).

Vejamos que no inicio de sua exposiciao, o autor retoma a tese geral da
Filosofia pratica de Aristételes ao expor que a ideia do profano se orienta “pela ideia
da felicidade”, e, como continuidade, pela “humanidade livre”. Isso significa postular,
na critica do filésofo, que a tentativa de definir e se orientar para a felicidade, provoca
uma “sensa¢ao’” de se despir de toda espiritualidade — como sendo esta o mote que
escamoteia o encontro daquela — enquanto necessidade condicionadora para tal. No
entanto, ao perfurar o elo messias-profano, o “homem interior e individualizado,
atravessa a infelicidade, no sentido do sofrimento” por acreditar que a felicidade ¢é
alcancada em tudo que ¢ terreno. Resta a0 homem, na conclusao inicial dos escritos
do “jovem Benjamin”, a historicidade catastrofica e seu recorrente declinio, donde a
economia passa a ser o catalisador por uma fic¢ao de progresso.

Na Tese I Sobre o Conceito de Historia, Benjamin introduz “um anio corcunda”
ao historicismo do Fragmento Politico que molda, por fios invisiveis, a condugao da

histéria. Para o autor:

Conhecemos a histéria de um autémato construido de tal modo que
podia responder a cada lance de um jogador de xadrez com um
contralance, que lhe assegurava a vitéria. Um fantoche vestido a
turca, com um narguilé na boca, sentava-se diante do tabuleiro,
colocado numa grande mesa. Um sistema de espelhos criava a ilusao
de que a mesa era totalmente visivel, em todos os seus pormenores.
Na realidade, um anio corcunda se escondia nela, um mestre no
xadrez, que dirigia com fios invisiveis a mao do fantoche. Podemos
imaginar uma contrapartida filoséfica desse mecanismo. O fantoche
chamado "materialismo histérico" ganhara sempre. Ele pode
enfrentar qualquer desafio, desde que tome a seu servigo a teologia.
Hoje, ela ¢ reconhecidamente pequena e feia e ndo ousa mostrar-se
(BENJAMIN, Tese I).

Vejamos que o “ando corcunda”, trazido da obra de Edgar Allan Poe, esta
defronte ao materialismo-historico e o molda, sobretudo, por seu carater penetrante
na politica e na sociedade. Esse “anao” metaférico, ocupado pela figura da Teologia,
nao deixa, ainda que movido “por fios invisiveis”, de corroborar para sua realizagao;

ele instiga a politica na construgao de elementos inerentes as ideias religiosas e, no
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mesmo instante, faz com que o carater fatico da teologia esteja presente no campo
ético e moral da sociedade.

De um lado, a imersdao da teologia a estrutura social, do outro, uma critica
contundente ao materialismo histérico, cuja percussao ressoou numa recusa de seus
trabalhos pelos marxistas ortodoxos. A critica de Benjamin ao boneco do
materialismo ¢ enderecada aos ideblogos da I e da II internacional, Marx e Engels, na
medida que em, em sintese, compreendem a histéria como uma maquina que conduz
automaticamente toda humanidade ao triunfo do socialismo e, depois, a0 comunismo.
Segundo Benjamin, o materialismo das décadas de 20 e 30 compreendeu que o
desenvolvimento das forcas produtivas dos meios de produgio, o progresso
econoémico e o percurso da histéria conduziria a vitéria do proletario e a derrocada
do capitalismo. Mas ¢é preciso cautela acerca dessa conclusio; para o autot, se se
pensado dessa maneira, o materialismo nao possibilitaria lutar contra a visio dos
opressores, na medida em que, possivelmente, as classes oprimidas tornar-se-iam
opressoras, e, em outra incursdo, seria impossivel combater e vencer o inimigo
historico: o fascismo.

Nesse intercurso, a derrota do movimento operario face ao fascismo na década
de 40 mostra a incapacidade, como diz Benjamin, de “ganhar a partida”. Para Lowy,
o boneco s6 pode ganhar a partida se auxiliada pela teologia. A tentativa mister de
Benjamin ao longo de suas 18 teses é mostrar dois conceitos centrais, quais sejam, o
de rememoracgao (Ezngedenken) e o de redencao messianica (Erldsung). A fungao posta
por Benjamin sobre a teologia nao é aquela de veneragao ao Ser divino, mas uma
possibilidade {nfima calcada por meio da rememoragao do passado e da redencgao do
messias. Ora, mas o que compreende exatamente cada um desses conceitos? Na I
Tese, o autor mostra que “por outras palavras: na ideia que fazemos da felicidade vibra
também inevitavelmente a da redengao. O mesmo se passa com a ideia de passado de
que a histéria se apropriou. O passado traz consigo um zzdex secreto que o remete
para a reden¢ao”. A redencio do passado, ou melhor, a tentativa de suprimir a
opressao passada pode ser alcancada via consciéncia histérica da rememoragao do

sofrimento das vitimas. Somente o poder messianico pode surgir como redentor para
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neutralizar, como lembra o autor na I Tese’?, o inimigo (fascismo) e superar o
anticristo. Diferentemente da escatologia cristd, o apontamento de Benjamin nio
compreende o poder messianico por meio do retorno do Messias dos céus; sua visao
¢ mais pragmatica ao considerar que cada geragio, herdeira das vitimas do passado,
guarda em si uma parcela do poder messianico de redencio. Isso significa que o
messianismo preexiste ja pela consciéncia do passado e da revolugiao do presente,
donde resgata a visao de que a luta de classes — considerada como o epicentro do
materialismo — guarda uma necessidade ulterior de redencao nio pela conquista dos
meios de produgdo, mas pelo acontecimento via revolucao. A a¢ao do proletariado,
na visao benjaminiana, deve ser pensada sobretudo por esse cariter messianico de
romper com a tradi¢ao do passado do dominio burgués, contra o historicismo servil.

Algures, Benjamin esta dialogando, certa forma, com aquilo em que esta escrito
em seu Trauerspiel (Origem do Drama Barroco Alemao). Nesta obra, o autor excogita que
o curso da Histéria, em seu sentido ulterior de apresentar os fatos como eles sao (e,
por isso, historico no sentido estrito) e como ¢ possivel contorna-los (por isso, assume
o sentido politico da revolucao), se esbarra naquelas fun¢des que privam as atividades
humanas de qualquer valor e que “levam a uma submissao total a ordem das coisas
que existem”. Essas fung¢des suntuosas estao intrinsicamente ligadas as duas nog¢oes
da Historia, a saber, o curso inexoravel do progresso por meio da norma e aquela pela
qual a norma ¢ utilizada como opressao sobre os oprimidos (BENJAMIN, p.71). Das
Teses a0 Trauerspiel, o consenso de Benjamin — neste ultimo com um acento critico a
Schmitt — é de que “vamos rapida e diretamente para o desastre, o choque ou a queda
no abismo”, cuja solu¢ao ultima s6 pode ser dada pelo rompimento dessa heranga
com o passado. Na contramao dessa necessidade, porém, Benjamin percebe que o
caminho trilhado pelo materialismo histérico e por seus defensores — sobretudo
aquele defendido por Stalin que, segundo o autor, traiu sua causa e pactuou com Hitler

—afirmou o progresso servil e sua incapacidade de revolucionar com a suposta critica

73 ¢(...)Em cada época, ¢ preciso arrancar a tradi¢ao ao conformismo, que quer apoderar-se dela. Pois
0 Messias ndo vem apenas como salvador; ele vem também como o vencedor do Anticristo. O dom
de despertar no passado as centelhas da esperanca é privilégio exclusivo do historiador convencido
de que também os mortos ndo estardo em seguranca se o inimigo vencer. E esse inimigo nio tem
cessado de vencer.” (BENJAMIN, 2016, p.12).
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a linearidade histérica; daf a correlagio com um boneco automato da I Tese, na qual
esta inerte defronte ao progresso da catastrofe’™ (BENJAMIN, X, p.90).

Diante desse materialismo xadrezista, o “anao corcunda” impetra a politica
uma possibilidade que, segundo Benjamin, se esbarra na profanacio de uma ordem
econdmica e técnica trazida pela vaga ideia de progresso. E por isso, pensa o autor,
que “na felicidade tudo o que ¢é terreno aspira a sua dissolu¢ao”, na medida em que
toda ideia aparentemente benéfica fundada na concepgao do progresso’, s6 pode
tender-se a dissolucao historica. A dissolucdao da historia e o carater ultrajante da
repeticao da barbarie estdo velados, pensa Benjamin, sobre a facticidade de um Estado
de progresso, isto é, de um Estado que, ao institucionalizar a ideia do messianismo,
assumiu a prerrogativa de impedir o retorno do préprio messias e do “reino de Deus”.
A imagem e semelhanga que os homens fazem de Deus a partir da religido neutralizou
o proprio carater revolucionarios dos movimentos (arriscaria a dizer que, talvez, até
mesmo da diade esquerda-direita), uma vez que tudo passou a se basear em um 7zodus
operand 1dealizado, mas impossivel pela antecipacao. Vejamos que Benjamin esta, ao

mesmo tempo, criticando a posi¢ao revolucionaria do marxismo ortodoxo e a guinada

" Apés mostrar o entendimento de Benjamin sobre o mote da teologia por detras do materialismo,
¢ preciso advertir que, diferentemente do que foi apresentado anteriormente com Schmitt, Benjamin
trabalha com outra compreensio do conceito de teologia: o primeiro estd totalmente inserido a
teologia cristd, enquanto o segundo esta sob a realidade da teologia judaica. Indo além dessa simples
argumentagdo, é possivel observar que, para o jus-filésofo Schmitt, a teologia cristd ndo é s a
transcendéncia de Deus, mas sua propria materializagdo imanente na politica. Ja em Benjamin, essa
vicissitude se mostra de uma maneira distinta; inicialmente, porque o tedrico acredita que a teologia
— e, portanto, a teologia judaica — deve se recusar a nomear ou fazer imagens de Deus, haja vista que
sua presenca esta acima de qualquer compreensao racional humana. A partir do grifo de Jeanne-Marie
Gagnebin (1999, p. 201), é notério a compreensio sobre a teologia e nio a religido ou a religiosidade
estar presente nos textos benjaminianos, o que, de certo modo, é diametralmente contrario a postura
de Schmitt. Gagnebin mostra que a mo¢do de Benjamin acerca da teologia, ainda que influenciado
pelo judaismo, ndo o permite infringir a separacido importante que condiciona teologia, de um lado,
e religido, de outro; por isso, toda agdo messianica considerada pelo autor se encontra, de alguma
maneira, entrelacada a realizacio humana.

7> Sobre o conceito de progresso, compreende Benjamin “Ha um quadro de Klee que se chama
Angelus Novus. Nele esta desenhado um anjo que parece estar na iminéncia de se afastar de algo que
ele encara fixamente. Seus olhos estdo escancarados, seu queixo caido e suas asas abertas. O anjo da
histéria deve ter este aspecto. Seu semblante estd voltado para o passado. Onde nés vemos uma
cadeia de acontecimentos, ele vé uma catastrofe unica, que acumdila incansavelmente ruina sobre
ruina e as arremessa a seus pés. Ele gostaria de deter-se para acordar os mortos e juntar os fragmentos.
Mas uma tempestade sopra do parafso e prende-se em suas asas com tanta for¢a que o anjo nio pode
mais fecha-las. Essa tempestade o impele irresistivelmente para o futuro, ao qual ele volta as costas,
enquanto o amontoado de ruinas diante dele cresce até o céu. E a essa tempestade que chamamos
progresso” (BENJAMIN, 2012, p. 245-240).
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crescente das direitas fascistas; enquanto ordens profanas, o debate se orienta pela
necessidade de constituir uma forma ideal de politica que resulta, na verdade, em um
perfeito Estado de excecao.

Ora, mas o que esta pujado na compreensio benjaminiana sobre o “anio
corcunda”? Ou melhor, o que esta sendo colocado em questdo pelo autor, de maneira
a ressaltar as evidéncias claras da presenca da teologia? No texto, Capitalismo como
Religiao creio que, de certa forma, um reforco ao Fragmento intitulado por Adorno
como Teolggico-Politico, essa questio pode ser cotejada em alguns sentidos. O primeiro
deles, gostaria de dizer, ¢ uma continuidade-descontinua entre a teologia e a politica
por meio da religido. Diferentemente de Carl Schmitt, que presume teologia como
sinobnimo de religido, Benjamin é um autor extremamente critico para assumir tal
postura; por isso, ainda que o anao feio da I Tese assuma a face da teologia, permane¢o
com a ideia que ¢é, na verdade, a descontinuidade dessa, em seu sentido mais
desconfiado por ainda deter espectros da teologia messianico-sagrada, para a
supremacia da religido. A face mais ultrajante disso é a acepcao positiva de que essa
religiosidade passou a compor a realidade dos Estados e, no mais ténue possivel,
dirimir as fronteiras entre religido e politica. E preciso, entdo, ir de encontro ao
segundo sentido que Benjamin se voltou: a religido enquanto capitalismo, ou melhor,
o capitalismo como religiao. Fato é que, ao perceber como o capitalismo estava
diluido na ideia de progresso — mesma ideia que, na critica ao stalinismo, havia tornado
o progresso o mote do materialismo —, seria possivel vislumbrar um modelo proprio
cuja esséncia politica estaria calcada em um religido: na religido capitalista. Pergunto-
me, talvez em aporia, se esse “ando corcunda” niao ocupa a posicdo maestra do
capitalismo. Ao recompor os passos de Benjamin, quaisquer que sejam eles, me
deparo com a seguinte posi¢ao: a teologia, ora tratada como religiao, cedeu lugar a um
movimento de progresso economico e técnico. Ao desprender toda esfera publica da
arte ¢ de sua estética — e ser, entdo, retratada por uma era de reprodutibilidade, a
producao técnico-econdémica solapou o proprio lema do materialismo, levando, mais
uma vez, na retomada de um espago dos oprimidos, donde seu “culto nao redime,
mas deixa um sentimento de culpa” (BENJAMIN, 2016, p.35). Nessa intricada
relacao de culpa, um consciéncia erigiu de modo a “apoderar-se desse culto, e, nele, a

culpa, em ver de ser redimida, ¢ universalizada, gravada na consciéncia, até que o
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proprio Deus [seja] apanhado nessa rede de culpa, para que, finalmente, ele proprio
se interesse pela sua expiagao”. De tal forma, os fios invisiveis do mestre xadrezista
esta colocado em funcao “desse movimento religioso que é o capitalismo [e que] faz
parte [de] sua capacidade de ir até o fim, até a culpabiliza¢ao final do préprio Deus,
alcangando o estado de desespero no mundo a que ainda se aspira” (BENJAMIN,
2016, p.36). Ele embora nao possa aparecer a luz do dia — em sentido metaférico para
expressar nicht darf blicken lassen — esta convertido em um culto expiatério da culpa e
da culpabilidade de um religiao sem dogma em que sua apari¢ao s6 pode ser refratada
aquela consequéncia de ter sido desenvolvida no Ocidente “de forma parasitaria sobre
o cristianismo (... De tal modo que a histéria do cristianismo se tornou
essencialmente a do seu parasita, o capitalismo” (BENJAMIN, 2016, p.37).

Essa constatacao de Benjamin de um progresso movido pela economia e
subjacente a teologia de um xadrezista traz a expiac¢ao da culpa (Schuld’®) e, em seguida,
sua propria culpabilizagdao. Por isso, o engodo da reprodutibilidade técnica nao sé
garante que a culpa exista, mas também faz com que um divida perpétua se estabeleca
sobre os homens. Desse modo, o espago bigpolitico das representacdes, de Foucault,
se torna também o espago do engajamento teologico do anao feio, de Benjamin, de
maneira que poderia arriscar que a capacidade extenuante e quase invisivel da politica
reguladora do pesquisador francés é movida pelas maos do automata de que trata o

filésofo judeu.

2.1.1. Excurso: Agamben leitor de Foucault, Schmitt e Benjamin

Procurei mostrar anteriormente como a leitura de Agamben, em O Rezno ¢ a
Gloria (2011), havia dado indicios de duas posicoes maestras do debate sobre a
oikonomia. De inicio, com Foucault, percebeu-se um caminho oriundo do sistema
pastoreiro dos hebreus e a acepgao desse sistema no cristianismo tardio na Europa, e
sua reconfiguracao como uma politica de regulamentacao por parte da Bigpolitica. De
outro modo, com a visao de Schmitt — e também com a de Benjamin — percorri alguns
passos importantes acerca de uma teologia politica imersa, para o primeiro, na teoria

juridica e do cotejo da profanagao, para o segundo. Certamente, Agamben buscou

76 Schuld é também a tradugdo de divida, de sacrificio pelo pagamento.
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compreender em que sentido a postura de Foucault acerca da vigéncia econémica na

politica ocidental e a aclamagdo de Schmitt de uma teologia mediada pela teoria da

decisdo havia tracejado um confusao terrena entre o ozkos e a polis. Por isso, me voltarei

nesse excurso em uma tentativa de compreender qual o epicentro considerado, na

visao de Agamben, como aquele que articula a teologia, o direito e a economicizac¢ao

da polis.

No lume da teoria de Foucault, Agamben viu como o conceito de ozkos, casa,

e de nomia, norma, — e, portanto, norma da casa —, havia sido modificado ao longo

dos anos até confluir aquilo que o pensador francés havia compreendido. Por isso,

em sua visao,

E esse paradigma “gerencial” que define a esfera semantica do
termo oikonomia (assim como do verbo ozkonomein e do substantivo
oikonomos) € determina sua progressiva extensao analégica para além
dos limites originais. Ja no Corpus Hippocraticum, he peri ton noseonta
oikomie designa o conjunto das praticas e dos dispositivos que o
médico deve levar a cabo com relagio ao enfermo. No ambito
filoso6fico, quando os estoicos buscam expressar a ideia de uma forga
que regula e governa tudo a partir do interior, é uma metafora
“econdmica” que recorrem (fes fon holon oikonomias; he physis epi ton
phyton kai epi ton Zoon...oikonomei). Nesse sentido amplo de “governar,
ocupar-se de algo”, o verbo oikonomein adquire o significa de “suprir
as necessidade da vida, nutrit” (assim, os Azos de Tomadis parafraseiam
a expressido “vosso Pai celeste as nutre” na pardbola de Mt 6,26”
sobre as aves do céu com ho theos oikonomei anta, em que o verbo tem

o mesmo significado do portugués “governar as bestas”)
(AGAMBEN, 2011, p.33).

Castor Bartolomé Ruiz completa a posicao de Agamben ao mostrar que:

O termo oikonomia fez um longo percurso nos quatro primeiros
séculos de teologia cristd até ser ressignificado como oikonomia
teologica. Embora o novo sentido teoldgico continha novos
significados, a vikonomia teolbégica manteve a raiz originaria de ser o
conceito em que se articula a administracao da vida, porém com
novas questoes a respeito da liberdade humana e o plano divino.
Estas serao em grande parte serao as questoes originarias da
economia moderna. A oikonomia teoldgica se colocou como sua
questdo central a necessidade de compatibilizar o plano da salvagao
de Deus sobre o mundo (vikonomia) com o respeito a liberdade
humana e a sua natureza de ser livre.

77 “Olhai para as aves do céu, que nem semeiam, nem segam, nem ajuntam em celeiros; e vosso Pai
celestial as alimenta. Nao tendes vés muito mais valor do que elas?” (MATEUS 6,206).
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A economia moderna também tem a mesma questao central no seu
discurso. A pergunta sobre como governar a populagao respeitando
a natureza dos seus desejos é o objeto principal da nova area do
saber: a economia politica. Esta manteve o marco teérico da teologia
econémica do governo mudando Deus pelo Estado ou mercado. A
questdo da oikonomia teoldgica de como Deus pode governar o
mundo respeitando a liberdade das pessoas, se transfere literalmente
para a economia politica que se pergunta como governar as pessoas
a partir da sua natureza. Ou seja, como governar os desejos das
pessoas, as aspiracoes das sociedades, os medos, ansiedades, gostos,
expectativas, anseios, esperangas das populagoes. Governar, para a
economia politica moderna, é governar a liberdade dos outros. Isso
significa saber administrar a sua vontade e dirigi-la a metas pré-

estabelecidas. Essa é a boa arte de governo da economia pOHtiCZl78
(RUIZ, 2013).

Vejamos que, ao interpretar Agamben, Ruiz busca compreender como a nogao
de “gerencial” se associou a nogao de administracao doméstica do Estado, de maneira
a designar como as liberdades, os desejos e vontades se tornaram o esteio para uma
economia politica. E nesse sentido que, se tragarmos uma genealogia até os gregos,
chegaria-se a conclusao de que a grande politica nao estava, como ja mostrou
Foucault, sob o viés da oikonomia. A politica e a economia doméstica estabeleciam
uma zona de intersec¢ao incongruente, isto ¢, uma zona de contato, mas sem
interferéncia ou coligacdes mutuas, de maneira a ressaltar que essa ocorréncia s6 pode
ter acontecido tempos depois, como alertou Foucault, pelo contato do cristianismo
com o gerenciamento hebreu.

Mas esse mote especulativo que concede Agamben iniciar sua investigagao se
esbarra naquilo que muitos de seus estudos ja o havia alertado, a saber, um espectro
ja existente nas leituras biblicas da carta aos efésios por Paulo de Tarso sobre o
conceito e economia. No capitulo 3 da Carta, Paulo adverte: “ a mim, o menor de
todos os santos, me foi dada esta graca de pregar aos gentios o evangelho das
insondaveis riquezas de Cristo, e manifestar qual seja a economia do mistério, desde os
séculos, oculto em Deus, que criou todas as coisas” (grifo meu); note-se que ha, como

havia colocado como hipétese pelo pensador italiano, uma relagao imbricada entre a

8 Entrevista concedida por Cartor Bartolomé Ruiz a Revista do Instituto Humanitas Unisimos
(IHU) em Abril de 2013. Disponivel em:
http://www.ihuonline.unisinos.br/index.phproption=com_content&view=article&id=4862&secao
=413 — acessado em 16/06/2017 as 21:04h.


http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=4862&secao=413
http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=4862&secao=413
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economia e a teologia que antecede o modelo do pastorado de Foucault. Porém, ¢é
preciso prosseguir para compreender como essa analise modifica de certa maneira o
trabalho do pensador francés. A ideia de uma “economia do mistério” foi, ao ser
recebida pelos padres das igrejas entre os séculos 11 e III depois de Cristo, modificada
circunstancialmente. Onde tinha-se uma referéncia a “economia do mistério”, isto é,
ao gerenciamento do mistério e o modo em que ele estava disposto nas estruturas
sagradas, tendeu-se, com os padres’, ao “mistério da economia”, ou melhor, para a
gestao da economia.

Na investigagao desse “mistério”, Agamben genealogicamente o compreendeu
partir da mengao teologica®” estabelecida entre o nexo soberano e o vinculo fiduciario
(pistis) da administracao terrestre confiada a Paulo de Tarso e dos textos sagrados. Isso
pode ser explicado pelo uso do termo apostolos oikonomos (enviado enquanto
administrador encarregado) ante ao termo negotiorum gestio (administrador de
negdbcios); quando Paulo foi enviado por Deus, a geréncia sobre a vida das pessoas e
de suas liberdades nao deveria ser reduzida aos negocios (e, portanto, ao negotiorun),

mas, enquanto missao teoldgica, seria propriamente a administragao da casa terrestre

de Deus®t (AGAMBEN, 2011, p.306). E preciso, entretanto, observar alguns

™ As principais meng¢oes de Agamben s3o: Indcio de Antioquia (68 -110. d.C); Justino de Roma (100-
165 d.C); Tedfilo de Antioquia (-183 d.C); Atenagoras (133-190 d.C); Ireneu de Lyon (130-202 d.C);
Hipdlito de Roma (170-235 d.C); Tertuliano (160-220 d.C).

80 Agamben trata que o “sentido de ozkonomia é a missio que foi confiada a Paulo por Deus; por isso,
Paulo nio age livremente, como em uma negotiorum gestio [gestdo dos negdcios|, mas segundo um
vinculo fiducidrio (pistis) como apostolos (“enviado™) e oikonomos (“administrador encarregado”). A
oikonomia é aqui algo que é confiado; portanto, ¢ uma atividade e um encargo, e naio um “Plano
salvifico” que diz respeito a mente ou a vontade divina (AGAMBEN, 2011, p.37). Em outras
passagens, lembra o autor romano de 1 Corintios 9, 16-17, onde 1é-se: ““(...) foi-me confiada uma
oikonomia |oikonomian pepistenmai, literalmente: fui investido fiduciariamente de uma oikonomial. Indo
além, em 1 Timoéteo 1, 34 nota-se: “(...) que antes promoveram especulacoes da oikonomia de Deus,
aquela na fé [oikonomian theou tem em pistei, a boa atividade de administracdo que me foi confiada
por Deus]

8 Certamente, a analise de Agamben de que a economia é o governo da vida (e aqui ¢ valido lembrar
de como importava a pdlis separar Bios e Zoé) é plausivel ao contexto filoséfico de nossa discussao;
entretanto, gostaria de tecer uma critica ao que se centra exclusivamente nessa relagao de que a ordem
politica ¢, sobretudo, antes uma ordem economica. Nao discordo de Agamben que o governo é
centrado por uma articulagdo ou uma economia da vida, no entanto, nio a compreendo
exclusivamente movida por uma correspondéncia entre Deus e oikos. Isso significa pensar, antes de
tudo, que ndo existe uma correlagdo linear pré-estabelecida de que a sociedade ocidental é
inteiramente fundada nessa no¢do arcaica da escatologia cristd. Possivelmente, essa nogao
agambeniana esta totalmente de acordo com a histéria da Europa, donde a formacio dos Estados-
nac¢do deu-se, quase unanimamente, pela constituicdo e influéncia do cristianismo. Mas pensar essa
relacio me reporta as Américas e a Africa, no intuito de, a guisa de suas peculiaridades, entendé-las
como sociedades, primitivas ou indigenas, que se constituiam entorno de uma nogao distante daquela
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desdobramentos que esse conceito traz a problematica de Agamben. Primeiramente,
o autor resgata a abordagem contida no De Princpiis, de Origenes, para tratar
exatamente desse oikonomiai tines mystikai (“mistério da economia”). Aqui, ha duas
linhas pelas quais Agamben esta tecendo suas investigacOes: uma voltada ao carater
da teologia e linguistica do ozkos e, outra, intermediada provavelmente sob influéncia
de Benjamin, sobre o desdobramento da histéria enquanto espago de acontecimento
desse “mistério”. De certo, a tese do filésofo pretende apontar para a compreensiao
de que o acordo fiduciario da ordem econémica transcrito pelos apéstolos foi inserido
na Histéria a partir de seus mistérios apocrifos nas escrituras sagradas; o que era
derivado de uma “economia do mistério” (de uma gestao do mistério), tornou-se um
“mistério sobre a economia”. Por isso, a interpreta¢ao sobre o continuum da Historia
esta fundada em um paradigma teoldgico de desmistificacdo da oirovopla enquanto
disponibilidade de cada criatura e acontecimentos. O “mistério” sé pode residir onde
uma nog¢ao ainda nao esclarecida esta colocada em questao. Isso se traduz na medida
em que, nos questionamentos, a origem de toda estrutura econdémica e sua influéncia
sobre o governo revelassem, aparentemente, topografias distintas e sem intersecgao.
Mas é exatamente o oposto que a obra de Agamben chama atencao: se o atual

paradigma governamental assume a fun¢ao de “gerencial” sobre as formas de vida

apregoada pelos europeus. Sobremaneira, aqui me esbarro no limiar entre a antropologia-histérica e
a filosofia, na medida em que ndo era a relagdo entre Deus-homem(europeu) que forjava a economia
e a politica; mas, em primeiro lugar, uma relacio entre a terra-homem(indio/africano). E valido o
argumento de que mesmo os indigenas e os africanos acreditavam na presenca de divindades e que,
entdo, possilmente o pensamento de Agamben abarca também tal visdo. Ainda assim, gostaria de
trazer como antidoto a presenca da antropologia para colocar em questio a tese universalista de
Agamben sobre o fundamento econémico em todas as comunidades humanas ocidentais. Minha
compreensio se resguarda no fato de que i) diferentemente do pensamento europeu, as Américas
Indigenas e a Africa pré-colonial nio dispunham da prerrogativa de que era Deus a base central de
seus oikos. No caso indigena — dos Tupinambas, passando pelos Incas, Maias e Astecas, até os
Esquimos — a forte relagdo da espiritualidade se concentrava propriamente na vida em si, no corpo
(enquanto elemento de ligacdo), nos ritos e na relacio sagrada com a natureza (CUNHA; CASTRO,
1985, p.195-196). Acerca das matrizes africanas, uma similaridade com os indigenas pode ser vista:
para eles, o contato com a terra, o cuidado de nés mesmos (o7, ara, émi, iwa), de nossas familias e
comunidades (i, idilé, ita e _egb,e) e do planeta (@7y¢), e a natureza e os rituais sdo os simbolos que
marcam a vida terrestre e a espiritual. E, pot isso, que a corrente africana (ou talvez seja melhor pensar
em correntes africanas) preconiza o lugar de nascimento enquanto o elo de ligacio entre o planeta e
seu lugar (I6/f). Nota-se com esta breve incursdo entre indios e africanos que o pensamento de
Agamben parece estar limitado ao ocidente europeu e naquilo que, por séculos, foi o cenario da
construcio e identificacio de uma missao soberana concedida a Paulo de Tarso. Porém, ha certos
limites que esse pensamento se esbarra quando ultrapassamos essa visio eurocentrista da escatologia
cristd. Desse modo, minha exposi¢do pretendeu chamar atencao para aquilo que escapou nas analises
de Agamben, ainda que tenha, para isso, percorrido um caminho paralelo ao meu fio condutor.
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(diagoge), isso se deve ao fato de que economia e vida estdo entrelagadas sob o conceito
da teologia e da politica por uma interpretacio equivocada dos padres, donde o
mistério — em sua origem primitiva com Paulo de Tarso — assumiu a dupla posi¢ao de
um mistério do proprio mistério e de um mistério da relagdo entre a teologia, a
economia e a vida (AGAMBEN, 2011, p.60). Mas esse eventual equivoco que
Agamben percebe ap6s cerca de 20 séculos, tornou-se proprio da Histéria, de maneira
que ¢ possivel dizer que o cristianismo, desde suas bases até o alvorecer da
compreensio de Foucault sobre o movimento pastoreiro do século VII, para os
hebreus, ou XVIII, para os cristaos, tenha se fundado em uma teologia econémica,
ou, como poderia sistematizar melhor essa relacao, de uma feologia histdrica da economia-
politica ocidental. Percebo que a Historia é, desde suas discussdes mais remotas,
permeada do julgo teoldgico (ndo religioso, apenas); fato é que, se tivéssemos de
tracejar um continuo histérico, possivelmente boa parte dos problemas da Historia
circundaram/circundam o problema da teologia. Nessa imbricada relagao, dois outros
elementos aparecem somados: a economia (o gerenciamento) e a politica, ou, em
melhor relacdao, um economia-politica, cuja fonte politica (a antiga pd/is grega) assumiu
— seja com Agamben no século II ou com Foucault, no século VII — a funcao de
politizar o gerenciamento das populaces.

A guisa dessa leitura, o pensador continental percebe que essa mesma
genealogia que move o debate entre o mistério e a economia estd parcialmente
debrucada nos debates de Carl Schmitt®? acerca da frase de Adolphe Tiers: /e roz regne
mais ne gonverne pas (o rei reina, mas nao governa). A tentativa pura de examinar o reino
e o governo separadamente, mas unidos por uma unica natureza, permite a Agamben
reler a Metafisica de Aristoteles para encontrar os vestigios de uma “conciliacao entre
transcendéncia e imanéncia através de uma ordem reciproca das coisas [para que] seja
confiada a uma imagem de natureza ‘economica” (AGAMBEN, 2011, p.96). Esta

natureza “econémica”, vé Agamben sobre Aristételes, deve ser constituida de um

82 B vélido fazer mencio que a maioria dos textos teolégicos de Schmitt pretende debater com Erik
Peterson. No entanto, para definir esse debate com muita clareza seria necessario desenvolver muitas
analises, das quais tracaria um ponto distante do que desejo. Dessa maneira, deixarei a andlise
especifica da frase de Tiers e da intriga entre Schmitt e Peterson para ser analisado em um outro
momento; aqui, basta dizer que, como serd Schmitt o esteio de outras problematicas desse trabalho,
seguirei seu pensamento como limiar de investigacao.
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unico soberano e da relagao (pros #7) que se estabelece dele para com os demais a partir
da ordem (zaxin), haja vista que o “dominio de muitos nio é bom” (ARISTOTELES,
Met. X, 1076a).

Neste caminho, ainda que a frase de Tiers tenha assumido um carater
extremamente politico — de modo a ser lembrado sempre pela presenga da Monarquia
e do parlamento — Schmitt a compreendeu indo além dessa concepg¢ao. Factualmente,
o jus-filésofo alemao® observou uma relagio metafisica presuncosa do rei (basilea) e
daquele que governa (begemonein), e, buscando manter tal relagao, chegou a conclusao
de que uma duplex ordo (ordem dupla) mantinha tal estrutura. De uma lado, na
transcendéncia, um Deus inoperante (argon) e rei (basilea) criador de tudo projeta suas
criaturas € suas vontades de modo providencial; de outro, na imanéncia, um deus
operante (demionrgikon) opera por si em funcao da “administracao” da vida. Enquanto
o primeiro reina, o segundo governa, e, exatamente por isso, expele sua gloria®* em
exercer seu poder ozkononzico.

O cerne dessa questio ¢ exatamente o encontro de um sistema teolégico
tornado pelo mistério em econdmico e, a partir dai, subsumido por uma nogao
administrativa ou governamental. Se essa hipotese é certa, entdo toda estrutura da
politica ocidental esta sedimentada na teologia politica, em sentido schmittiano, e
economico, em sentido foucaultiano. Por essa via, o que esta colocado em questao é
a capacidade desse desenvolvimento da forma de governo sobre a vida. Seria possivel
dizer que o alvorecer da economia dos gozos individuais, a partir do declinio do
feudalismo e a instauragao do absolutismo, permitiu que a tensdao pelo liberalismo
rompesse com toda e qualquer amarra dos séculos passados. Precisamente, o século
XVII e XVIII marcaram uma caracteristica ultrajante da historia: o homenzinho
corcunda, de Benjamin, se antes estava sentado a contemplar a monarquia, passara
agora a mover o préprio jogo politico de xadrez, de modo a estabelecer um nexo

préprio entre teologia e economia. Por isso, na visao de Agamben, essa transi¢ao

8 F com o autor alemdo que essa linha de pensamento sera fundamentada e mantida enquanto
explicagio para a teoria politica e a teoria juridica. Até hoje, os trabalhos académicos de Filosofia
Politica e Filosofia do Direito buscam compreender como Schmitt analisou a relagdo entre rei e
governo, e como, grosso modo, € praticamente impossivel cogitar a politica ocidental sem se esbarrar
na teologia e em seus conceitos.

84 Para Agamben, ¢ importante mostrar que o poder s6 pode existir onde houver gléria. Linhas gerais,
poderia dizer que a materializacdo do poder é a prépria gloria.
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secular traz a presen¢a marcante do capitalismo como motriz bigpolitico. Isso significa
que o sistema politico pos-séculos XVII e XVIII estava constituido por uma divida
(Schuld®) trazida em funcdo das novas praticas governamentais sobre a vida; em troca
da puni¢io do corpo, Agamben observa a inser¢ao de adverténcias de trabalho ou
escolares, o aumento do trabalho, necessidade do sacrifico para aquisi¢ao de produtos
e, consequentemente, contracdo de dividas. Grosso modo, é o capitalismo que
substitui o “governo das almas” (regimen animarun) do tardio século XVIII para o
“governo dos vivos”, em uma tentativa unica de externar a divida da relagdo homem
e Estado. Isso se significa que, para Agamben, o capitalismo esta correlato a
governamentalidade, na medida em que, em cada espago populacional, uma
necessidade econdmica move o composto dos homens em uma sé diregao, a saber,
aquela que objetiva a matéria e torna o proprio homem em mercadoria de um
processo biopolitico.

O olhar atento e critico de Agamben sobre Foucault, Schmitt e Benjamin
parece recompor o debate grego antigo, em certo sentido. Vejamos que no mesmo
tom que o autor desvela a politica, ele se volta a apresenta¢ao de que, no contexto
contemporaneo, reproduzimos um debate antigo entre a teoria e a pratica, entre a
ontologia e a economia. A posi¢do transeunte, ou talvez interseccional, do filésofo
esta a todo momento olhando para o tempo presente para mostrar como essa ordem
parental entre a politica e a teologia estd fundada sob o constructo de um paradigma
economico (AGAMBEN, 2011, p.126). Certamente, com o decorrer dos séculos, a
distingao entre ontologia (para nao tratar s6 da teologia, mesmo tendo uma inclinag¢ao
em pensar fortemente nela) e prixis (ou governo em sentido amplo) pareceu quase
desaparecer, e, como bem lembra Agamben, um dos motivos ¢ a estatica da praxis
em se desenvolver e ocupar as questoes basilares dos termos dificeis e quase
impenetraveis pelos quais a ontologia se formou. Mas é possivel arguir em outro
sentido também. Na mesma 6tica de uma praxis que se orienta na tentativa de ocupar
os espagos da ontologia, um culto ininterrupto cuja liturgia é o trabalho e cujo objeto

¢ o dinheiro tornou a figura de Deus nessa propria materialidade. Dessa maneira,

85 A palavra Sehuld também ¢é traducio da palavra cufpa.
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“Deus nao mortreu, ele se tornou dinheiro®”; por isso, sua celebracio depende da
liturgia do trabalho, da explora¢ao das forgas produtivas e de um sistema capitalista
especulativo e ficticio centrado na relagdo do Estado e dos bancos (ou do grande
capital) capaz de formar a opinidao publica.

Nas palavras do pensador,

O Banco — com os seus cinzentos funcionarios e especialistas -
assumiu o lugar da Igreja e dos seus padres e, governando o crédito
(até mesmo o crédito dos Estados, que docilmente abdicaram de sua
soberania), manipula e gere a fé — a escassa, incerta confiang¢a — que
o nosso tempo ainda traz consigo. Além disso, o fato de o
capitalismo ser hoje uma religido, nada o mostra melhor do que o
titulo de um grande jornal nacional (italiano) de alguns dias atras:
“salvar o euro a qualquer preco”. Isso mesmo, “salvar’” é um termo
religioso, mas o que significa “a qualquer preco”? Até ao prego de
“sacrificar” vidas humanas? S6 numa perspectiva religiosa (ou
melhor, pseudo-religiosa) podem ser feitas afirmagdes tao
evidentemente absurdas e desumanas (AGAMBEN, 2012).

Essa transformacao de Deus em dinheiro e sua liturgia pelo trabalho traz um
especificidade ao paradigma politico: a gléria. Ao chegar a tal conclusiao, o autor
italiano esta delineando um vinculo direto com a proposta de Guy Debord de uma
“sociedade do espetaculo”, na qual observa que “toda a vida das sociedades nas quais
reinam as condi¢oes modernas de produgao se anuncia como uma imensa acumulagao
de espetaculos. Tudo o que era diretamente vivido se esvai na fumaca da
representagao” (DEBORD, 1997, p. 13). Essa tese de Debord sera observada com
mais profundidade no dltimo capitulo, mas, com efeito, aqui me volto a possibilidade
de concluir que, juntamente com a tese de Agamben, toda sociedade capitalista esta
fundada no espectro litargico do trabalho (daf a assimilacao da transformacao de Deus
em objeto) e no jogo de encenagdes politicas, como no livro de Poe, que produzem
espetaculos. Sem qualquer resquicio de duvidas, essa posicao vai de encontro ao
pensamento de que “governar a vida” ¢é, também, encontra-la em seu espectro
biologico para produzir espetaculos sobre ela e, indo além, de produzir gléria para o
governo. No “governo das almas” da Igreja, os fiéis buscavam a salvacao pela gloria,

isto ¢, pelo intermédio do poder eclesiastico dos padres e do papa; para tanto, a gloria

86 Entrevista concedida por Agamben em 30 de Agosto de 2012 a Unisinos. Disponivel em
http://www.ihu.unisinos.br/noticias/512966-giorgio-agamben. Acesso em 02/08/2017 as 18:51h.
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movia o sincretismo cristdo e toda sua capacidade de articular o poder e a fé. Agora,
na gestdo sobre a vida, o poder existe, mas estd centrifugado sobre o poder
econoémico.

Vejamos que a analise de Agamben parece percorrer um caminho sistematico
até confluir nas teses de Schmitt, Foucault e Benjamin. Por isso, esse excurso tem
valor axial na tentativa de mostrar como o poder governamental, ora tratado por
Foucault, esta, em muito, sustentado pela relagdo da politica e da teologia sob o viés
econoémico. Como busquei tratar anteriormente, o modelo bigpolitico e sua
disseminagao sobre as populagdes provocou um revigoramento nos modelos de
penas e de seguranga do pensamento moderno. Mas, ultrajantemente, ha algo maior
sobre esse aspecto: a gloria conferida pela relacao entre a politica estatal e a economia.
Voltando-se a Benjamin, Agamben percebeu que toda relagao de poder dependia da
gloria para sustentar-se; isso ia de encontro desde os grandes mistérios do século 11
d.C até nosso tempo presente. Qual seja sua fungao, a gléria dos reinados europeus
foi sustentada pela punicao fisica e pelo medo, mas o alvorecer do século XVIII
trouxe outra possibilidade: a do liberalismo e, com bastante especificidade, a do
liberalismo economico. O olhar critico de Agamben esta chamando aten¢ao ao que
parece bastante evidente depois de Marx. No entanto, sem se ater apenas a dialética
das classes sociais, o pensador italiano esta sublinhando uma relacao ulterior na
propria génese da politica estatal, de maneira a ressaltar que, linhas gerais, ¢ a gloria

do poder econdmico a grande responsavel por sustentar os Estados e suas diretrizes.

2.2. Do Conceito do Politico ao Limite do Partisan

Schmitt, ao se deparar com a tradi¢do ora secularizada ora desprendida, em
partes, da teologia, entendeu que havia uma sistematizacao dialética entre as diversas
areas do conhecimento. Para o filésofo, ao se observar as categorias morais e estéticas,
por exemplo, nos deparamos imediatamente com nogdes dialéticas, cujas sinteses nao
podem ser alcancadas, como no modelo hegeliano ou marxista. Isso significa entdo
que, entre o bem e o mau, o certo e o errado ou entre o belo e o feio, nao se pode,
mesmo alterando ou universalizando seus estados como fez Kant na estética

transcendental, encontrar um denominador ultimo, haja vista que toda especulagao
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entre suas dialéticas estdo sempre em conflitos. Essa mesma diretriz nos campos da
Filosofia deveria ser aplicada, para Schmitt, a politica. Neste campo, entretanto, era
necessario encontrar categorias ou critérios que permitissem identificar as relagdes
entre os homens quando elas assumem fei¢Oes politicas ou de interesses publicos. A
conclusao que o pensador chegou foi identificada, linhas gerais, a partir da hostilidade
publica entre grupos humanos e por uma nog¢ao abrangente de “amigos (Freund)” e
“inimigos (Feznd)” (SCHMITT, 2008, p.27). Dessa analitica do conceito do politico,
Schmitt acreditou nio existir qualquer possibilidade de uma sintese entre os lados
opostos em relagao ao “amigo-inimigo”, e, indo além, concluiu que “o conceito de
Estado pressupde o conceito do politico”, na medida em que o Estado depende dessa
classificacao enquanto engrenagem para seu funcionamento (SCHMITT, 2008, p.20).

A sociedade esta confinada ao conceito dialético do politico, na visao do autor
alemao, que deve existir para que a prépria politica exista. Sem o conflito, ou melhor,
com a uniformizacao de todos enquanto “amigos”, a politica seria meramente
ilustrativa e, portanto, estaria conduzida por categorias especificas do como agir e do
pensar. Ademais, sem a Otica da inimizade, que precede o Estado de natureza de
Hobbes, ter-se-ia de concluir que estamos todos destinados a um jogo cuja perfeicao
remonta a pdlis aristotélica e ao universo perfeito. Mas a tese de Schmitt sequer
pressupoe tal visao; para ele, o soberano de Hobbes age de modo a garantir que o
exterminio do outro nio seja possivel facilmente, ou melhor, ele age de maneira a
possibilitar que as relages sejam as mais pacificas possiveis e que nao encontrem na
morte fisica do outro uma solugdao que poderia ser resoluta na lei do Estado.

O “ponto do politico” — o limiar entre classificar o amigo e o inimigo — reside,
pensa Schmitt, onde esse jogo de classificar, de analisar e reconduzir o outro a uma
categoria politica esta em constante exercicio e conflito. O ponto critico de toda essa
relacao — que se assimila em muito ao jogo das representa¢des do poder tratado por
Foucault — se esbarra onde o conceito de “amigo-inimigo” pode ser dissolvido e
aonde ja nao ha mais limites para desdobrar as representagoes do oponente. O “ponto
do politico” se desativa quando existe a possibilidade “real de provocar a morte fisica”
e, portanto, toma a guerra como O ponto mais extremo de sua feicdo

(SCHMITT,2008, p.38-39).
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Dessa maneira, sobre a possibilidade da guerra, trata o jus-filésofo:

A guerra se passa, assim, como sempre sendo “definitivamente a
ultima guerra da humanidade”. Tais guerras sdo, necessariamente,
guerras especialmente intensas e desumanas porque, #/trapassando o
ambito do politico, simultaneamente rebaixam o inimigo quanto a
categoriais morais, entre outras, ¢ se véem for¢adas em transforma-
lo em um monstro desumano, o qual ha de ser nio sé repelido,
como também definitivamente exterminado, ou seja, nao é mais apenas
um inimigo que se deve rechacar a seus limites (SCHMITT, 2008, p.39 —
grifos do autor).

Tao logo se encaminha nessa direcdo, é possivel resgatar o aforismo de
Clausewitz e seu sentido oposto tratado por Foucault. Quando o primeiro pensador
compreendeu que a “guerra nada mais é que uma continuag¢ao do transito politico
com intromissao de outros meios” tinha-se como cerne, na leitura de Schmitt, que a
guerra ¢ uma pura extensao da politica; mas o contato de Foucault certamente
possibilita uma leitura mais real dessa expressao, visto que, para ele, “a politica ¢ a
guerra continuada por outros meios”’. Longe de um intuito exegético dos
pressupostos que levaram Clausewitz e Foucault a percorrem e defenderem tais
aforismos, basta ter o lume de que, segundo o autor alemao, na guerra todos os
estreitos da politica e de sua diplomacia encontram o limite de seu opositor. E nesse
sentido que a guerra se torna o meio de analise para as relagoes de poder com Foucault
e, subitamente, enquanto o conceito daquilo que Schmitt definiu como “politico”.
Fato ¢é que, nesse sentido, guerra e politica estio diametralmente opostas e, enquanto
categorias, se esbarram na auséncia de uma sintese entre a relacao politica x anti-
politica.

A diferenca entre Foucault e Schmitt remanesce na consideracio de uma
analitica do poder e de seu uso enquanto movimento proprio, para o primeiro, e
enquanto implica¢ao de um conceito que define as relagoes e teorias do direito, para
o segundo. Certamente, Foucault nao trata o conceito dialético da nogao “amigo-
inimigo”, assim como Schmitt nio analisa o teor de um poder heterogéneo que
“transita entre os individuos”; por isso, é plenamente valido entender que o conceito
do politico depende das categorias schimittianas e da interpretagao fluida de como o

poder entre o Freund e o Feind sera aplicado.
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Ora, mas ao pensar tais categorias, qual seria a zona limitrofe para tal

classificacao? Antes de

expor tal resposta, é necessario compreender como Schmitt

pensou, como ja apontei, que o conceito do politico pressupode o conceito de Estado,

isto ¢, o conceito do conflito em potencial, cuja sintese nao pode ser alcangada. Disso

resulta as caracteristicas centrais que possibilitam ver o Estado como aquele que

neutraliza (ou, em minha analise, impulsiona) a erradicagdo dos amigos e dos inimigos;

em melhores palavras, o que limita o estado de guerra intra e extra estatal ¢ a fun¢ao

reguladora que o Estado precisa assumir para tal. Voltando a questao que levantei e

tendo ciéncia de onde e do motivo pelo qual ela ocorre, centro minha investiga¢ao

acerca do que Schmitt compreendeu sobre o conceito do amigo e do inimigo.

Destarte, 1é-se com o autor:

Indo além dessa

O inimigo politico ndao precisa ser moralmente mau, nao precisa
ser esteticamente feio; ele ndo tem que se apresentar como
concorrente economico e, talvez, pode até ser vantajoso fazer
negdcios com ele. Ele ¢ precisamente o outro, o desconhecido e,
para sua existéncia, basta que ele seja, em um sentido
especialmente intenso, existencialmente algo diferente e
desconhecido, de modo que, em caso extremo, sejam possiveis
conflitos com, os quais nao podem ser decididos nem através de
uma normaliza¢do geral empreendida antecipadamente, nem
através da sentenca de um terceiro “ndo envolvido” e, destarte,
“imparcial” (SCHMITT, 2008 p.28).

abordagem, ainda trata Schmitt:

Na realidade psicoldgica, o inimigo ¢é facilmente tratado como mau
e feio, pois toda diferenciacio, na maioria das vezes, naturalmente,
a politica como a diferenciagao e o agrupamento mais fortes e mais
intensos, toma por fundamento as outras diferenciagoes
valorizaveis. Isto em nada muda na autonomia de tais
contraposi¢oes. Por conseguinte, é também valido o inverso: o que
¢ moralmente mau, esteticamente feio ou economicamente
prejudicial, ndo precisa ser inimigo por isso; o que é moralmente
bom, esteticamente belo e economicamente util, ainda nio se
converte em amigo no sentido especifico politico da palavra. A
ontica objetividade e autonomia do politico ja se apresentam nesta
possibilidade de separar de outras diferencia¢Ges tal contraposicao
especifica como aquela entre amigo e inimigo e de combaté-la
como algo autonomo (SCHMITT, 2008 p.28-29).
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A autonomia que Schmitt vé selada no Estado e que desconsidera, por sua
peculiaridade prépria®’, as categorias morais, religiosas e estéticas nao ¢ um simbolo
metaférico. Na visao do autor, sao conceitos concretos e existenciais que residem
acima dos outros conceitos e que possibilita a compreensao de que inimigo “¢ apenas
um conjunto de pessoas em combate ao menos eventualmente segundo a
possibilidade real e que se defronta com um conjunto idéntico”, donde o inimigo seja
classificado como hostis ou que sua morte fisica seja uma referéncia real®® (SCHMITT,
2008, p.30;35).

Em ambas as aplicagoes do conceito de inimizade, Schmitt esta respondendo
Clausewitz acerca de seu aforismo. Para o jus-filésofo, a guerra é o extremo do
conceito do politico, aonde, uma vez instaurada, interrompe-se — ou, pelo menos,
coloca-se de lado — o proprio teor politico (lido como se fosse proximo de um sentido
diplomatico) para uma discussido ou interesse militar e estratégico, e por isso a
necessidade de ser corroborado pelo autor que “de modo nenhum ¢ a guerra objetivo
e finalidade, nem contetdo da politica, sendo, antes, o pressuposto (...)” (SCHMITT,
2008, p.306). A tentativa de mostrar como as areas, ainda que proximas, nao estao
sobrepostas por serem apenas pressupostos de conceitos associados, permite Schmitt
no Coroldrio I de sua obra intensificar sua analise ora feita. Retomando mais uma vez
a nogao que o inimigo esboga, Schmitt observou com clareza que as Convengoes
adotadas na politica pés-Segunda Guerra, em Genebra, associou o agressor (no caso,
a Alemanha) ao nimigo (sic), e, nao somente, também o outorgou a face de ser aquele
que “declara a guerra, quem ultrapassa a fronteira, quem nao cumpre um determinado
procedimento e determinados prazos etc. é considerado agressor e violador da paz”

(SCHMITT, 2008, p.111). O inimigo, precisamente a partir de 1949, tornou-se o

87 Trato isso no sentido de mostrar que ainda que um determinado homem ou Estado seja feio,
moralmente mau ou de religido oposta a minha, isso nio o transcreve como sendo um inimigo; de
modo que a proposi¢ao contraria também nao deve ser pensada dessa forma.

8 [ preciso interrogar Schmitt — enquanto cristdo praticante que vé a teologia como fundamento da
politica, haja vista que, em Mateus 5,44 e em Lucas 6,27, os textos biblicos versam: “amai 0s vossos
inimigos” (diligite inimicos vestros). Estaria o filésofo condicionado por uma exposi¢do inocente para
sua teoria? Ou, teria o pensador feito analises equivocadas quanto aos conceitos? A conclusio
schmittiana incide sobre tais perguntas, na medida em que as responde mostrando que 0s textos
eclesidsticos trouxeram uma configuracio religiosa e nio politica a discussdo. Portanto, Schmitt ndo
blefou acerca de sua teoria do politico ou sequer equivocou-se.
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algoz, de maneira a ser tratado como um “agressor” no direito, aquele que pratica o
delito.

Indo além dessa abordagem que Schmitt mostra no Conceito do Politico, ha,
certamente, um desdobramento que considero crucial para o desfecho do
pensamento do autor como tese central ao entendimento da politica da excegao: trata-
se de sua Teoria do Partisan (1927). Na analise do partisan (uma conferéncia feita Deutsche
Hochschuble fiir Politik, em Berlim, seis anos da ascensio do Nacional-Socialismo ao
governo), Schmitt resgata sua iminente tese do politico e de sua discordancia com
Clausewitz, no intuito de mostrar que a diade “amizade-inimizade” passara a compor
outras esferas da politica®® em um momento que o Estado comecava a perder o
monopolio de definir quem era o inimigo real.

Esse novo mote entre politica e Estado ¢ percebido por Schmitt com a
presenca do combate irregular do partisan (SCHMITT, 2008, p.151). Para o autor, o
entrave entre a politica e a guerra (enquanto condi¢ao anti-politica) tem o partisan
como um termo limitrofe entre a amizade e inimizade sem, no entanto, se ocupar da
guerra. O partisan é, por isso, um ato de guerrilha — e, desse conceito, ha certamente
o desdobramento as revolugdes e ao terrorismo — forjado sem qualquer tipo de
regularidade de acontecimento. Assim como o partisan espanhol de 1808-1813, o
primeiro excetuado na visao de Schmitt, que combateu as tropas estrangeiras em seu
proprio solo, os grupos diversos de revolucionarios, terroristas ou revoltosos nao
esperam seus inimigos, nem suas misericordias, haja vista que eles “abandonaram a
inimizade convencional da guerra domesticada e cerceada, entrando no ambito de
uma outra, a da inimizade real, que se intensifica através do terror e da luta contra o
terror até chegar ao exterminio” (SCHMITT, 2008, p.158).

Vejamos que, na percepcao de Schmitt, o partisan surge como um
desdobramento da dfade “amigo-inimigo”, mas nao se esgota na condi¢ao beligerante
da guerra. Ele se mantém exatamente por sua condi¢do politica centrada na
irregularidade, na acentuada mobilidade do combate ativo e uma acentuada

intensidade de engajamento politico (SCHMITT, 2008, p.167). Para Schmitt, o partisan

8 Percebo que Schmitt busca expor, mais uma vez, que o conceito do politico ndo é em si um conceito
do estado de beligerancia (como vé Clausewitz em sua obra de 1832, por exemplo). Mas, antes, um
conceito permeado na politica que pode se desdobrar em outros conceitos.
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que combate com armas sempre ndo s6 depende do armamento, mas também da
mobilidade e da capacidade de fragilizar sistemas politicos individuais ou globais. Mas
ha uma adverténcia essencial notada pelo pensador alemio: se o partisan ocupa uma
posicao resvalada na politica, ainda que sua condicio de atuacdo seja por meio da
hostilidade, seria necessario, ainda assim, que seus membros fossem protegidos por
algum direito especial, como os tratados e convencbes de guerra nos casos
beligerantes. No entanto, h4, unanimemente, a consideracio de que o partisan, ao
combater irregularmente, ¢ tomado como o algoz ou o criminoso “que pode ser
neutralizado por meio de penas sumarias e medidas de cunho repressivo”, cuja
ressignificacdo pode estar aquém ou além das penas beligerantes (SCHMITT, 2008,
p-172).

Nesse sentido, diz Schmitt:

O partisan perturba, em sua clandestinidade, o jogo convencional e
regular encenado no palco aberto. De sua irregularidade, ele
modifica a dimensdo das operagdes dos exéreitos regulares nao
apenas taticas, mas também estratégicas. Grupos partisans
proporcionalmente pequenos sao capazes de comprometer grandes
massas de tropas regulares ao fazerem uso das relagdes com o solo
(SCHMITT, 2008, p.219).

Para Schmitt, a preocupacao do conflito massivo da guerra e de sua condi¢ao
apolitica possibilitou nio so6 a existéncia dos partisans, mas a expansao destes. Com os
exemplos da Argélia, do Vietna, do Laos, Espanha e China, Schmitt mostrou como a
irregularidade do partisan movia o jogo politico e como sua clandestinidade estava
apoiada em um terceiro elemento regular. Na otica do autor, a irregularidade do
partisan agia contra a regularidade de determinados grupos sociais e Estados; no
entanto, para sua atuacao inesperada e clandestina, era necessaria a presenca da
producao técnica, altamente produzida e desenvolvida e mantida por Estados
regulares. Por isso, todo e qualquer partisan “depende de um terceiro interessado, de
modo a alcangar, finalmente, propor¢des planetarias” (SCHMITT, 2008, p.225). Para
o jus-filésofo, em um prazo mais longo, todo combate irregular tende a se legitimar
enquanto regular; e, para tanto, encontram-se duas possibilidades: o reconhecimento

através de um regular existente ou a imposicao de uma regularidade por sua propria

forca.
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Assim, o combate movido pelo progresso técnico do partisan amplia suas
dimensdes, o que, no mesmo instante, aumenta sua capacidade de desintegrar as
estruturas sociais (SCHMITT, 2008, p.220-221). Com esta possibilidade planetaria,
ou de cosmopartisans, como prefere Schmitt, os partisans reivindicam suas legitimidades;
posicao esta que se difere no combate legitimo forjado pelo proprio Estado. Nessa
circunstancia, o combate irregular nio prové, em qualquer instancia, da protegao
constitucional; toda irregularidade s6 pode ser justificada no ambito de uma posi¢ao
aceita, enquanto razao, por um grupo. Disso decorre a justificativa de Schmitt de que
a maioria dos partisans possui um inimigo real, mas nao absoluto. Enquanto categoria,
pensa o autor, real é aquele que existe em diversas possibilidades de combate. Ele niao
¢ um alvo especifico, mas apenas um dos diversos signatarios de um grande projeto
de desintegracao social e politica; absoluto, por outro lado, é a categoria de radicagao
de um inimigo definido. Grosso modo, essa ¢ a categoria de definicao presente na
guerra, donde o inimigo assume a visao estrita de ser erradicado enquanto absoluto.

A discussio schmittiana sobre o inimigo e sua categoria real ou absoluta
retoma a discussao do conceito do politico. Vejamos que, para o autor, o proprio
conceito de Estado pressupde a diade amigo-inimigo (SCHMITT, 2008, p.20). Com
essa dfade, o que remanesce enquanto conceito central para o Estado ¢ sua capacidade
legitima de promover o conflito e de determinar um inimigo absoluto; essa categoria,
no entanto, traceja outra conclusio: a de que o poder econémico, na medida em que
se intercambia com o poder politico, cria fissuras irreparaveis na tese de que o politico
reside na condi¢ao amigo-inimigo. Quando o politico cede espago ao econdmico, a
irregularidade abala a regularidade, modifica as estruturas sociais e possibilita um

outro tipo de conflito, a saber, aquele que age de modo indeterminado por partisans.

2.3. Um conflito preexistente: a fratura entre o ozkos e a polis

O percurso iniciado com a exposi¢ao exegética da teologia politica cotejou
como Foucault, Benjamin e Schmitt cingiram a problematica da soberania e o novo
direito criado entorno da modernidade. Sabido que a politica de puni¢ao cedeu lugar

a politica de seguranca e que um “mistério econdémico” passou a se ocupar do gozo
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da vida, é preciso compreender, agora, em que sentido essa categoria politica tornou-
se uma categoria economica.

Na obra S7asis (2015), Homo Sacer 11, 2, essa preocupagao parece sondar a
reflexdo de Agamben. O contraponto que se levanta em dire¢ao a essa investigagao
advém dos textos historiograficos de Nicole Loraux sobre, de um lado, a postura dos
gregos e, de outro, do que gostaria de chamar de “paradigma economico da politica
ocidental”, em men¢ao ao que sera problematizado por Agamben em suas leituras
sobre Hobbes e — principalmente, onde concentrarei essa investigacdo — nos textos
de Arendt e Foucault. Sdo estes dois escopos principais que tangenciam a obra do
autor italiano e que, em muito, retornam em suas teses na obra O Reino ¢ a Gloria
(2007), cujo intuito é exatamente analisar, no primeiro momento, a existéncia de um
“mistério da economia”.

Anteriormente, ao apresentar o excurso Agamben leitor de Founcanlt, Schmitt e
Benjamin, busquei observar como o filésofo italiano havia conduzido sua pesquisa na
observacao do vikos e da polis. Naquele momento, mencionei que o retorno aos gregos,
quanto ao tratamento desse assunto, parecia inevitavel; isso se deve ao fato de que,
para os filésofos da antiguidade, o oikos era especificamente uma atividade doméstica
destinada, sobretudo, as mulheres, as relacdes parentais e a relacdo entre escravo e
cidadao, enquanto a polis constitufa-se pela pratica da isonomia, isegoria e isocracia
dos homens na funcdo publica. Esse argumento, observado no [ Capitulo em
referéncia a naturalidade metafisica da ocupagao do universo por Aristoteles, recai
agora no limiar entre o oikos e a polis e uma fratura constituida entre eles. Com o
entardecer da modernidade, e, especialmente, com a interpretagao de Foucault sobre
a Biopolitica, as duas esferas gregas em polos opostos passam a se intercambiar
indistintamente, de modo que poderia dizer que, em partes, um de seus responsaveis
foi o surgimento do liberalismo politico e economico, que se incumbiu de romper
com toda e qualquer barreira que limitasse o intercambio entre economia e politica.

Em A Tragédia de Atenas (2009), Nicole Loraux observa com cautela a estrutura
social dos gregos. De um lado, o lar, o oikos, sublinha as trés relacbes heterogéneas
propostas por Aristoteles: as relacGes despoticas (entre escravos e senhores), as
relacbes paternas (entre pais e filhos) e as relagoes gamicas (marido e mulher). Dessas

trés relagdes, o fator gerencial se constitui como aquele que permeia as relagoes
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oikondmicas para a subsisténcia familiar. Do outro lado, porém, esta o politico como
sinbnimo de cidadania, isto ¢, como sindnimo da expressao de seu direito de discursar
na polis e de exibir-se enquanto homem livre.

Conforme a historiadora, a génese da fratura entre oikos e polis reside no evento
ocorrido no século III na cidade grega Nakoné. A partir da decisdo politica de formar
grupos (phylon) (ou casas) por sorteio (adelphoi hairetoi), Nakoné passaria a ser composta
nao mais pelos lagos consanguineos, mas sim pela sorte ou pelo acaso de cada homem
em compartilhar o mesmo lar. Isso significa dizer que a populacdo da cidade havia
sido agrupada e, por conseguinte, separada em grupos compostos por cinco pessoas
cada. Esses grupos estavam, a0 mesmo tempo, dissociados dos lacos sanguineos, que
compunham a heranca familiar, e associados pelo acaso, como uma proposta
inteiramente objetiva da politica em tornar todos semelhantes, independentemente de
suas relagdes parentais. Ao serem separados em grupos Agamben entende, porém,
que o simbolo por exceléncia do parentesco, a fraternidade, se torna um sentimento
falso capaz de produzir prematuras guerras civis, ou melhor, revoltas intestinas no
seio da politica. O que o filésofo contemporaneo excetua é que, na medida em que se
Sformam familias por sorteios, os lagos fraternos de ordem oikondmica secularizados pela
afetividade sdo substituidos por lagos puramente politicos capazes de transformar o
ideal de igualdade em um ideal de indiferenca e indisposi¢ao.

A par dessa interpretagao de Agamben, Loraux entende, porém, que a fissura
que coloca a cidade em indisposi¢ao tem sua origem na relagao dos ozkos individuais,
pois, ainda que seja uma decisao politica, o confronto sera mediado dentro da casa
(stasis emphylos) e das novas relagoes “familiares”. Neste turno, a guerra civil s6 pode
ser considerada uma guerra de génese oikonomica (vzkeios polemos), impulsionada pela
politica, mas deflagrada pelos préprios membros do lar.

A despeito de tal conclusao, Agamben propoe a seguinte reflexdo: em que
sentido, se tomarmos o problema da guerra civil como constituido dentro e em funcio
do oikos, chegar-se-ia a0 dominio politico? Inicialmente, o questionamento do filésofo
italiano parece fisgar pontos tangentes da obra de Loraux, com o intuito de ampliar
sua dimensao. Mas sua contrapartida ¢ identificada logo em seguida: para Agamben,
a guerra civil ndo esta comensurada dentro do ozkos, como propos a autora francesa.

Se essa fosse a verdadeira tese, a politica permaneceria praticamente intacta, enquanto
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os diferentes grupos seriam aniquilados. De outro modo, se a guerra civil fosse
inteiramente um movimento politico, o oikos permaneceria intacto em face do
esfacelamento da polis. A stasis ndo pode residir, portanto, apenas no oz&os ou apenas
na polis; ela reside nas zonas de intersec¢ao entre a casa ¢ a cidade, donde se pode
dizer que se trata de uma tensao na qual o doméstico é politizado em cidade e,
contrariamente, a cidade ¢ despolitizada em uma solidariedade familiar AGAMBEN,
2015, p.19).

Com tal reflexdo, oikos e polis passam a ser indiferentes, de maneira que o
politico e o nao-politico e o fora e o dentro se coincidem (AGAMBEN, 2015, p.22).

Com tal visdao, o pensador apresenta o seguinte paradigma:

Politizagdo ¢ > Despolitizagido

Oikos ------ | Stasis| ------ Polis
FIGURA 1 - ZONAS DE POLITIZACAO E DESPOLITIZACAO. AGAMBEN, 2015, P.22

Quando a tensio em direcio ao ozkos prevalece e a cidade parece querer
transformar-se em uma familia, a guerra civil funciona como um paradigma em que
as relagoes familiares sdo repolitizadas. Quando, no entanto, a tensao em diregao a
cidade prevalece e a familia se torna mais fraca, entdo stasis intervém para recodificar
as relagoes familiares em termos politicos.

Certamente, com essa apresentacao do pensador italiano, é possivel resgatar a
diferenca entre esfera publica e privada feita por Hannah Arendt para uma melhor
compressdao. Para a filésofa judia, a distingao entre o publico e o privado reside, no
primeiro momento, na reflexdo especifica sobre o mundo grego, responsavel por
separar o oikos e a polis e, sobre essa circunstancia, apresentar a diferenca “entre a
esfera da polis e a esfera do lar, da familia, [...] entre as atividades relativas a um mundo
comum e aquelas relativas 2 manutengao da vida, divisao essa na qual se baseava todo
o antigo pensamento politico” (ARENDT, 2010, p. 34). Na po/is, pensa Arendt, os
homens estavam entre seus “iguais”, isto ¢, estavam isentos da desigualdade “presente
no ato de governar e mover-se em uma esfera na qual nao existiam governar nem ser
governado”, na qual exprimiram suas singularidades pela a¢ao politica e pelo direito
de discurso (ARENDT, 2010, p. 39). Indubitavelmente, o sistema politico grego ¢

organizado entorno de uma separagao natural que fundamenta toda politica aos
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cidadaos e aos excluidos; mas Arendt esta refletindo algo mais ulterior: a cisao entre
oikos e polis, a0 chegar no perfodo moderno, tornou-se praticamente indistinta, de
maneira que a igualdade politica perdeu sua verdadeira esséncia, em fun¢ao de uma
igualdade social. A confusido entre politica e sociedade, centrada desde a génese
aristotélica do animal politico (goon politikon), mas traduzida especialmente no mundo
latino como animal social, tornou essa reflexao pouco perceptivel. Mas Arendt esta
exatamente se questionando como a transcri¢ao dos termos do mundo antigo ao
moderno modificou o que Aristételes verdadeiramente se propds a pensar ao
distinguir o dominio da vida privada e o da vida publica. Para a pensadora, no periodo
moderno, “os dois dominios (vzkos e polis) constantemente recobrem um ao outro,
como ondas do perene fluir do processo da vida” (ARENDT, 2010, p. 40).

Com o entardecer da modernidade, sobretudo quando o liberalismo comegava
a assinalar sua marca, a participagao politica assumiu totalmente a denotagdo social.
O interesse coletivo passou a assumir o contraste publico, mesmo quando nao havia
qualquer deliberacdo ou debate entre os iguais. O Estado assumiu a posi¢ao de
guardiao do interesse do povo com o intuito de, soberanamente, reunir os interesses
coletivos e a vontade geral para a promocdao de educacdo, saide, transporte,
saneamento, cultura, etc. O resultado intempestivo foi a redu¢ao da politica a a¢ao
social, ou de possiveis tentativas de ocupar o vazio politico da transicio ao mundo
moderno por um “igualitarismo social” muito bem construido teoricamente, mas
pouco evidente na pratica. Sem qualquer davida, Arendt assinala que o animal
politico, agora reduzido ao animal social, esta confinado a outra Otica: a saber, a Otica
liberal da propriedade e das decisbes sobre a vida, na qual sua raison d’étre foi
reformulada para ocupar o dominio do ocaso. Mas o contraponto filoséfico que a
autora alema nos permite pensar ¢ aquele que vé a indistin¢ao entre lar e politica e, no
mesmo instante, a auséncia de agao e reflexdo de um povo que se furta a expressar
sua liberdade (ARENDT, 2003, p.191-192). Na otica da fil6sofa, o liberalismo do
século XVIII garantiu que os homens perdessem seus interesses a agao politica,
restringindo-se unica e exclusivamente aos interesses privados de suas propriedades.
A riqueza do pensamento pela discussdao e convencimento dos iguais cedeu espago a

idolatria da riqueza e da acumulagdo de capital, donde “ao invés de requerem o acesso
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ao dominio publico em virtude da riqueza, exigiram dele prote¢ao para o acumulo de
riqueza” (ARENDT, 2010, p. 83).

Ora, Arendt ndo esta apenas refletindo como a 6tica econdémica dos meios
privados de produciao determinou, em partes, a indistingdo dos espagos sociais.
Grosso modo, ainda que a filésofa considere Marx como o maior pensador, ela nao
compreendia o sentido politico apenas como uma dialética entre burguesia e
proletariado. Isso significa pensar que, segundo Arendt, Marx errou ao considerar que
apenas a revolucao proletaria, seguida do socialismo até o comunismo, conseguiria
estancar o problema das liberdades e da igualdade entre os homens. De fato, quando
Marx escreveu os Manuscritos Econdmico-Filosdficos e propos que o comunismo seria a
“resolucao definitiva do antagonismo entre o homem e a natureza, e entre o homem
e seu semelhante” (MARX, III Manuscrito), Arendt observou seu equivoco face a
tentativa de resolver o problema da Histéria pela superacio da luta de classes e
também, como efeito direto, da auséncia do confronto das opinides. Porém, para a
filésofa, o comunismo seria apenas mais um meio de tentar resolver o problema
social, desviando-se do meio politico. Fato ¢ que, com isso, nem mesmo com a visao
de Marx seria possivel distinguir o gzkos da polis ou o publico do privado, na medida
em que os contornos da luta de classe permaneceriam opacos ao vzkos.

Vejamos que a tese de Arendt parece reforcar a reflexdao de Agamben, assim
como, grosso modo, o que Foucault apontou em suas ligdes sobre uma economia
crescente que despojava todo poder politico. Nas zonas de politizagao e
despolitizagao pensadas por Agamben, o ozkss, enquanto espago privado, estd oposto
a polis, ao espago publico. Mas, diferentemente de Arendt, Agamben estd mostrando
como tal relag¢do ¢ volatil e heterogénea. Se com Arendt uma real indistingao permeava
a teoria politica a partir do pensamento moderno, para Agamben essa fratura é muito
mais voluvel e imperceptivel e funciona como um mecanismo de instabilidade: se
assuntos domésticos prevalecem no dominio puiblico ou se 0 dominio publico reduz-
se a assuntos privados, o conflito recondiciona tais searas; entretanto, mesmo com tal
recondugao de assuntos, o espago privado e o espago publico sempre, a0 serem
contestados pelas instabilidades, remanescem com partes um dos outros. Desse
modo, a economia tende-se a economia politica, enquanto a politica tende-se a politica

econdmica. Isso significa que, se a primeira, ¢ volatil e capaz de influenciar em sentido



92

gerencial e financeiro a politica, a segunda desenvolve possivel mecanismos para
legitimar o proprio gerenciamento. Disso resulta, entdo, toda possibilidade de se
afirmar que o atual espago publico é um grande constructo dos interesses privados ou
das diversas economias politicas individuais.

Seria razoavel, agora, questionar como tal cisao traz implicacGes severas a
reflexdo politica. Na aula de 28 de Margo de 1979, no curso Nascimento da Biopolitica,
Foucault viu um cenario bastante similar a0 que Arendt havia escrito. No entanto, o
pensador francés, sem qualquer pretensao como a autora alema, chegou a conclusao
de que a condi¢cao humana estava, com a tomada da politica pelo neoliberalismo,
guarnecida ao que se podia chamar de homzo oeconomicus. Esse homem, pensa Foucault,
age por um principio “individual, irredutivel, intransmissivel, esse principio de uma
op¢ao atomistica e incondicionalmente referida ao préprio sujeito — é isso que se
chama interesse” (FOUCAULT, 2008, p.372). Em funcio disso, ele aparece como o
“correlativo de uma governamentalidade que vai agir sobre o meio e modificar
sistematicamente as variaveis do meio” enquanto sujeito ou objeto do laissez-faire
(FOUCAULT, 2008, p.369). Tao logo se vé isso, a primeira implica¢ao que Foucault
assinala ¢ um dominio gerencial sem precedentes tornado parte das ideias, discursos,
saberes e praticas. O homem nao apenas se tornou sujeito e objeto na discussio
foucaultiana de As Palavras ¢ as Coisas; ele foi convencido pelas correntes fisiocratas
dos séculos XVIII e XIX que sua existéncia, marcada pela vaga nogao de liberalismo,
era precisamente nao mais aquela preestabelecida por Aristoteles como sendo
politico, mas, acima de tudo, de natureza econdmica. Disso resulta nao apenas o
critério de uma possivel antropologia natural do homem, mas o delineamento de um
paradigma totalmente distinto dos pensadores gregos, na qual a pluralidade, a
igualdade entre semelhantes, a expressao da razao no espago publico e a deliberacio
agora ¢ pensada sob a 6tica do individuo e do privado.

Vejamos que o ponto de decisao que separa Arendt de Foucault é a
interpretacao que ambos conferem: para a pensadora judia, o espago publico e o
privado estao posicionados em areas distintas de contato muatuo, de modo que ainda
se pode dizer e pensar a distingao de ambos; para o autor francés, sem qualquer
mencao de espago publico ou privado, toda estrutura politica ¢, desde entdo, criada

pela politica oikondmica do poder pastoral dos hebreus do século XIX. A retomada de
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Agamben entre Arendt e Foucault acerca do poder econémico, ou melhor, do
“mistério da economia”, remonta ao século II com os padres da igreja. Isso significa
dizer que, muito antes do neoliberalismo, o espaco publico e o privado ja
apresentavam sinais de possiveis indistincdes. No entanto, Agamben parece seguir
também a posicao de Arendt, o que mostra que, de um lado, o pensador italiano
entende como a economia se tornou, por um equivoco de interpretagao, parte do
espaco publico, mas s6 pode determinar de fato os caminhos da gestdo a partir do
neoliberalismo. Por outro lado, o neoliberalismo dirimiu os espagos publicos e
privados, mas nio o reduziu em apenas economia. E, por isso, que para o filosofo
romano a guerra civil ($7asis) funciona como uma ferramenta de instabilidade e de
repolitizacao das forgas.

A convergéncia de Foucault com Arendt reside, portanto, em considerar como
as for¢as economicas passaram a se sobressair sobre a propria politica. Com a redugao
do politico ao social vista por Arendt, toda e qualquer politica foi transformada em
tentativas reais de consolidar os Estados de bem-estar social, o que pressupunha uma
politica de interesses economicos do bem-estar individual. Toda e qualquer
pluralidade e fraternidade, pensadas a partir de Arendt e Agamben, corroboram acima
de tudo para o individual. Eis, por isso, que a instabilidade que prevé Agamben &,
antes de tudo, um confronto entre agrupamentos de individualidades em dire¢ao a
polis, como sintomas préprios de homens econémicos que tornam a politica em um
resguardo de interesses privados.

Essa fratura entre espago publico e privado possibilita, como observou
Agamben, a uma instabilidade sem precedentes, donde a S7asis marca o ato de tornar-
se politico do impolitico (quando a po/is é reduzida ao lar) e do impolitico tornar-se
politico (quando o lar ¢ tornado uma cidade). Essa discussao ¢ similar ao que Carl
Schmitt compreendeu a partir de suas leituras sobre o partisan. Note-se que, assim
como explicitou o jus-filosofo alemao, as caracteristicas principais do partisan
centravam-se na irregularidade de sua atuagdo, de maneira a surgirem a partir de
instabilidades. Isso possibilita o argumento de que a S7asis de Agamben, ainda que
definida entre as forgas de atuagao do oikos e da polis, depende de uma forga irregular
para tornar o conflito em uma situagao de emergéncia. Com isso, seja na redugao do

espaco publico ao privado ou na ampliagao do espaco privado ou publico, a guerra
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civil surge como um verdadeiro limiar para impedir o confronto regular da guerra, na
qual a supremacia do Estado define, de fato, que ¢ preciso existir um soberano para
que a excecdo funcione como dispositivo de supressio da guerra civil: quando as
forcas domésticas reivindicam a posicao do politico, a guerra civil abre o pressuposto
da excegdo para a recondugao da ordem do espago publico; quando, do outro lado,
as forcas politicas atuam na supressao do doméstico, a comogao intestina ameaga o
interesse publico e o condiciona ao patamar da excegdao para a reconfiguracao da
ordem social. Com essa insurreicao, o privado ou publico, o cidaddo ou o estatal, o
impolitico ou o politico, mostra que qualquer individuo, humano ou artificial, ¢
guiado, na politica contemporanea, pela forca da irregularidade do partisan.

Com a fluidez da globalizacao e sua capacidade de esfacelar as delimitagoes e
os territorios, essa no¢ao de um espago publico e de um privado deve ser revista e
repensada em nivel de um sistema maior. Na obra de Loraux, e depois com os tedricos
do liberalismo inglés, ¢ claro como a discussao entre o/kos € polis pouco se estendia
além das fronteiras, ou de seu cariter internacional. Exatamente nesse sentido,
gostaria de presumir que esse estreitamento tenha acontecido a partir da II Guerra
Mundial, quando o Estado nazista estatizou milhares de individuos com suas politicas
atrozes, e teve total intensificagdao apds o término da Guerra Fria (1947-1991), quando
o fim do regime soviético revelou nao s6 a vitéria estadunidense, mas sua politica
imperialista de regime capitalista.

Esse sentido de uma politica imperialista de regime capitalista traz algumas
notas que gostaria de fazer antes de caminhar ao fim dessa segao: primeiro, a politica
imperialista norte-americana, de Roosevelt a Nixon, de Reagan, passando por Bush
até Trump ¢é construida sob o mote de uma democracia® nacional, na qual ha uma

verdadeira distingao schmittiana entre “amigos”, os reais americanos, e “inimigos”,

% valida a referéncia a Tocqueville sobre seu olhar acerca da democracia norte-americana: De inicio
¢ bom limitar bem o problema: Nio é sobre a igualdade perante a lei que se esta referindo, esta é
completa na América; ela nao é apenas um direito, mas é também um fato. Pode-se mesmo afirmar
que, se a desigualdade existe em qualquer lugar nos Estados Unidos, ha na esfera politica uma ampla
compensa¢iao em favor das classes médias e inferiores que, juntamente com os nomes tradicionais,
preenchem quase todos os postos eletivos. Falo da igualdade nas relacdes sociais. Esta igualdade que
faz com que certos individuos se retinam nos mesmos lugares, compartilhem suas idéias e seu
prazeres, unam suas familias. E neste aspecto que ¢ preciso distinguir entre a Franca e a América. As
diferencas se tornam essenciais (TOCQUEVILLE, 1957, p.279).
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todos aqueles que, de alguma maneira, estao opostos ao poderio estadunidense (como
os arabes nacionais ou os islamitas religiosos). Isso significa, linhas gerais, que a
politica estadunidense age, a partir de um ideal nacionalista extremo, capaz de
influenciar diversos Estados, assim como ¢é capaz de retaliar diversos Estados
considerados a/iens (inimigos estrangeiros). Ora, mas toda essa digressdo historico-
politica tem apenas um sentido: mostrar como a politica de um Estado, a antiga po/is,
¢ capaz de reconfigurar e modificar a geopolitica das rela¢oes, enquanto um préprio
movimento além de qualquer fronteira. Desse modelo politico ao modelo econémico,
nao ha tamanhas diferencas quanto a condugao: a economia norte-americana, umas
das mais protecionistas do mundo, dilacera mercados emergentes, promove e retira
governos em outros paises, intensifica o consumo e dissemina suas empresas
transnacionais como acordos estratégicos e financia movimento pré ou contrarios a
sistemas politicos. Com isso, mais uma vez retorno a discussao filoséfica de como o
oikos pode influenciar a polis local, assim como ultrapassar sua condigao local.
Vejamos que essa visdo macrofisica do poder (para utilizar um vocabulario
proximo a microfisica foucaultiana) traz diversas implicagoes, sobretudo, as Ciéncias
Sociais, a Economia e a Geopolitica. Mas reitero que por detras de toda influéncia
empirica que tais areas conseguem observar, minha preocupacio reside no modo pelo
qual a génese da guerra civil esta suplantada na fratura oikos-polis e em um combate
muito mais ultrajante que assumiu a face extrema da guerra civil, a saber, o terrorismo
mundial. Essa ¢ a tese defendida por Agamben acerca de uma S7asis planetaria cujo
sentido da Biopolitica é reiterado ao maximo naquilo que Foucault compreendeu como

a transitoriedade do poder. Segundo Agamben,

A forma que a guerra civil assumiu hoje na histéria mundial é o
terrorismo. Se o diagnéstico foucaultiano da politica moderna como
bigpolitica estiver correto e se for correta também a genealogia que a
remete a um paradigma teoldgico-oikonomico, entdo O terrorismo
mundial é a forma que a guerra civil assume quando a vida como tal
se torna aquilo que esta em jogo na politica. Precisamente quando a
polis se apresenta na figura tranquilizadora de um oikos — a “casa
Europa”, ou o mundo como o espago da gestao economica global
absoluto — entdo a stasis, que nao pode deixar de se situar no limiar
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entre ozkos € polis, se torna o paradigma de todo conflito e ingressa
na figura do terror (AGAMBEN, 2015”).

Note-se que o epicentro da discussao de Agamben consiste em mostrar como
a guerra civil esta atrelada a um paradigma #eoldgico-oikondmico, isto é, a um paradigma
de gestio econoOmica oriunda da escatologia cristd. Como busquei apontar
anteriormente com os corsos Foucault, Schmitt e Benjamin, a proposta de um
paradigma de origem teoldgica nao visa entoar que a S7asis ou 0 proprio terrorismo
sao frutos da teologia, mas, antes de qualquer observagao, essa proposta pretende
mostrar como o elemento de impulsio do terror, a fratura entre oikos-polis, esta
totalmente inserida no pressuposto de um “mistério da economia”, ou na transi¢ao
de um “governo das almas” ao “governo dos vivos”.

Nessa interpretacao do filésofo romano, e mesmo naquelas ja pormenorizadas
por Hannah Arendt, a nogao de uma stasiologia ou de uma revolucao sempre
intercambiada no fluxo politico e econémico retoma o mote hobbesiano de como a
guerra, assim como suas modificagoes ao longo da histéria, tem o carater central de

definir amigos e inimigos. Com esse diagndstico, Agamben conclui que

O terrorismo é “a guerra civil mundial” que investe, uma a uma, esta
ou aquela zona do espaco planetario. Nao é por acaso que o “terror”
tenha coincidido com o momento em que a vida como tal — a na¢ao,
ou seja, 0 nascimento — se tornava o principio da soberania. A tnica
forma em que vida como tal pode ser politicizada é a incondicionada
exposicdo a morte, ou seja, a vida nua (AGAMBEN, 2015%).

E possivel observar que o autor italiano esta sinalizando ao modo pelo qual,
no “espaco planetario” do mundo, toda logica pensada por Foucault sobre a politica
que passara a disseminar a vida encontra seu limiar onde um conflito parece
preestabelecer o oikos e a polis. Na tentativa de politizar o espago privado ou de

despolitizar a cidade, a vida, no sentido mais préprio de seu termo, ¢ descortinada

o1 A citacdo é da obra Stasis (2015). Essa tradugdo foi disponibilizada na entrevista concedida pelo
pensador ao Instituto Humanitas Unisinos em Abril de 2015. Disponivel em:
http:/ /www.ihu.unisinos.br/541769--stasis-a-guerra-civil-lida-por-agamben. Acesso em
09/10/2017.

92 A referéncia dessa citagdo ¢é disponivel no mesmo link apresentado acima.
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pela impossibilidade de coexistir no oikos ou na polis, de modo que, ao ser descoberta,

ela engendra a possibilidade de se tornar, como diz Agamben, uma vida nua.

Epilogo ao Segundo Capitulo

O segundo capitulo observou em que medida a teologia politica, ora forjada a
partir da relagdo com a religido, passa a ser constituida como uma extensao do poder
econémico. Se, no primeiro capitulo, busquei compreender que a vida havia se
tornado o elemento principal da soberania, de maneira a ser compreendida como uma
propriedade de garantia pelo Estado, agora me intentei a analisar em que circunstancia
essa condi¢do torna-se parte de uma politica que gerencia seu modo de atuagao.

Com as analises de Foucault, busquei compreender de que modo a politica
soberana de puni¢ao havia se tornado parte de uma arquitetura maior denominada de
Biopolitica. Acerca dessa politica que se direciona sobre a forma-de-vida e que pretende
criar sua propria anatomia de gestao, Foucault entendeu que o poder havia deixado
de ser centrado no absolutismo monarquico para se tornar heterogeneamente
desconcentrado entre as instituicbes micropoliticas (igrejas, governo, hospitais,
bancos, clinicas, etc.). Esse poder sobre a vida, Bijpoder, ladrilha uma politica de Estado
construida no século XIX como transicio de um “governo das almas” para um
“governo dos vivos”. Vejamos que, nesse sentido, Foucault esta sublinhando que um
verdadeiro sistema politico de governo, constituido pela hierarquia de conduta da
igreja, que durou até o final do século XVIII, mesmo perpassado pelos ensinos de
uma possivel pedagogia do governo com Maquiavel e com os recursos do principe,
convergiu a conclusio de que nao ha mais formas politicas precisas, nem mesmo
espagos que nao podem ser afetados pela dinamica do poder: toda relagao, individuo
e territério ¢ um composto multiplo de poderes cuja tonalidade contemporanea é a
de estender a vida ao seu maximo, de produzir e eternizar a biologia corporal nao pela
politica publica do cuidado, mas pelo interesse de como tal vida é importante ao
sistema de controle do Estado.

Nesse sentido, o Bigpoder e a Biopolitica marcam, juntamente com a fisiocracia
do século XVIII, um paradigma de objetividade da vida, que, talvez por isso, as

estatisticas, a economia, as finangas e toda ciéncia quantitativa tenham mais primor
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do que as demais ciéncias. Esse paradigma governamental, de saberes quantitativos
do Estado, nao s6 ultrapassa a necessidade de conhecer as populagdes, mas como
alarma Foucault, de gerir suas vidas, seus interesses e torna-los objetos de uma
mecanica estatal, de modo que até suas mortes serao conteudos de conhecimento para
o poder publico.

Ora, mas mesmo mostrando como tal analitica se desenvolve, foi preciso
recorrer a Benjamin e Schmitt para suturar o que, no final, Agamben definiu como
uma aresta entre o ozkos e a polis. Certamente, Foucault observou com clareza de que
modo o poderio economico, ou de gestao, passou a ser pensado sobre a vida. Mesmo
com a interpretagao divergente da origem dessa “economia da vida”, Agamben a
entende como tendo origem na propria tradi¢ao crista dos padres do século 11, o que
acarreta em afirmar que a prépria génese da historia politica ocidental esta confinada
a gestao da vida desde os primoérdios da antiguidade tardia. Nao obstante, ha de se
presumir que se esse diagnostico estiver correto, entao a Bigpolitica nao surge apenas
no século XIX, pois, na verdade, toda histéria deve ser pensada como um verdadeiro
intersticio dessa politica sobre a vida, que se ergue logo ap6s a morte de cristo.

A partir dessa visao, minha proposta foi perceber como essa estrutura
teologica foi secularizada na propria politica. Por isso, Walter Benjamin, com seu
“anao corcunda”, ou Carl Schmitt, com sua teoria da media¢ao divina, ocupam um
papel importante em minhas andlises. No olhar de Benjamin, um anao corcunda e
feio impera no jogo do “xadrez” da politica. Esse anao, observado enquanto a teologia
pelo fil6sofo alemao, atua sob as sendas do Estado, de maneira que suas ag¢oes, ainda
que nao visiveis, estao secularizadas nas decisoes da politica ocidental. Mas o caminho
desse “jogo” inusitado vai em dire¢do a “queda no abismo”, aonde o fascismo tem
mostrado como ¢é possivel se manter da estrutura do poder defronte ao préprio
materialismo-historico. O problema desse boneco xadrezista, interesseiro e portador
de capacidades especiais, exprime a preocupagdo de Benjamin sobre como a
progresso econdmico e técnico tem guiado o préprio contato entre a teologia e a
politica. Esse olhar acido do filésofo, externado em seus aforismos ou contos
melancolico-pessimistas, mostra como esse curso histérico caminha em relagao a

tradicao dos oprimidos e da excecao.



99

O lado oposto de Benjamin, apenas no sentido teolégico-judaico-cristao, ¢é
preenchido com as leituras do maior tedrico do nazismo alemao, Carl Schmitt. O
engodo desse filésofo de biografia turva, poderia ser questionado em minhas
apreciagoes sem qualquer duvidas. No entanto, a precisao desse autor e de seus
argumentos fundamentados em leis, constituicoes e em teses filosoficas, politicas,
econdmicas e sociais permitem uma reflexdo extremamente densa aos conceitos. De
fato, a biografia de Schmitt esta manchada com o sangue de milhares de pessoas, mas
toda e qualquer critica deve ser enderecada ao que as teorias cientificas, axiologicas e
l6gico-empiricas possibilitaram ao que esse autor fez para convencer nao s6 Hitler,
mas a pluralidade de juristas, filésofos, académicos e distintos profissionais. A
contribui¢ao de Schmitt, sobretudo ao guiar minhas reflexdes de uma teologia politica
a teoria da decisao, parece completar de varios modos o que Foucault trouxe. Digo
isso de maneira a compreender que Schmitt entendeu que havia um poder ulterior ao
poder politico que remontava 4 teologia e ao seu entendimento metafisico. F preciso,
porém, nao esquecer que Schmitt era um catélico convicto, capaz de desenvolver as
teorias mais extravagantes para afirmar a centralidade da teologia. A teologia politica
de Schmitt é herdeira da tradi¢ao da onipoténcia de Deus e de seu “compromisso”
para com os seres humanos. Essa teologia, propria da natureza humana da crenga, fez
com o que o jus-filosofo afirmasse que toda decisao tomada pelo soberano resguarda-
se na autonomia de uma mediagdo confiada pelo préprio Deus ao regente. Por isso,
Schmitt ¢ um dos maiores negadores do normativismo juridico, e um dos maiores
afirmadores de que a decisdo esta antes e apds a norma juridica.

Da teologia ao decisionismo, Schmitt compreendeu que toda discussao de
cunho politico estava inserida no Estado. E com essa afirmacéo que o autor inicia sua
analise na obra o Conceito do Politico, e, ao ir além, a retoma no Partisan. A tese de
Schmitt tem grande importancia ao caminho que desenvolvi: inicialmente, o autor
entende um movimento dialético na politica que se figura entre a no¢do “amigo
(Freund)” x “inimigo (Feznd)”. Na concepgao do autor, é esse movimento de aceitagao
e negacdo que promove o debate politico e a decisio do soberano. Vejamos que
Schmitt esta refletindo nio s6 como a politica se desenvolve, mas esta refutando o
aforismo de Clausewitz de uma guerra continuada. Para o filésofo, o conceito espacial

que separa a no¢ao de amigos e inimigos ¢ exatamente o conceito de guerra; esta, por
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sua caracterizacdo agressiva, nao pode ser pensada como um ato politico, mas, sim,
como um ato anti-politico. O extremo de toda politica reside onde o inimigo se revela
em sua instancia mais extrema: no combate regular do estado de beligerancia. Ora,
isso significa pensar que as disputas bélicas interrompem o fluxo da politica ¢ da
diplomacia, ainda que agressivas, entorno de uma noc¢ao real ou vaga de “amizade”, e
abrem o pressuposto de uma eliminagao real ou ficticia de um inimigo. Ter-se-ia de
pensar, porém, que ha uma possibilidade de combates fisicos sem sair totalmente da
categoria politica: por meio do partisan. Enquanto a guerra se deflagra pela certeza do
exterminio real do inimigo, o partisan tem como objetivo promover abalos na politica
local ou global de territorios. Nesse sentido, sua maior caracteristica ¢ a irregularidade
de atuacdo e sua auséncia estrita de um inimigo real. O partisan combate, segundo
Schmitt, dentro do limite ténue da politica e da anti-politica, e surge nas discussoes
contemporaneas como aquele que é capaz de ameacar a ordem por sua instabilidade
e mobilidade.

Muito proximo dessa analise de Schmitt, Agamben observa que um conflito
entre o gzkos e a polis condiciona toda insurgéncia direta e indireta no conceito politico.
Isso significa que, para o autor, a rivalidade entre amigos e inimigos preexiste na
fratura que tenta tornar a cidade em um lar, e tornar o lar em uma cidade. Essa
observacao do pensador romano ¢, sem duvidas, fundamentada no pensamento
critico de Hannah Arendt, ao conceber como o espago privado e o espago publico
passou a ocupar zonas indistintas de atuagao. Fato é que, tanto para Arendt quanto
para Agamben, o contato entre estes dois espagos tendeu-se a uma separacao muito
ténue, donde distingui-los e perceber suas diferencgas talvez seja umas das tarefas mais
complexas da Filosofia politica. Vejamos, porém, que ambos os pensadores estao
sinalizando para os problemas que decorrem desse estreitamento. De um lado, com
a filésofa alema, esta a redugao da politica ao social, com o intuito de mostrar que,
sem a atuacao dos homens e de suas opinides e reflexdes, a politica passa a ser
requisitada como mero instrumento de um Estado de bem-estar social e de garantias
de acesso a bens publicos, sem a contrapartida da atuacao das liberdades e da
pluralidade humana; do outro lado, com o filésofo italiano, esta a politiza¢ao do lar e
a despolitizagao da cidade, naquilo que resulta no confronto, nao das ideias, mas dos

interesses individuais, e portanto privados, na via oposta de um poder que se ocupou
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do espago publico, mas sem qualquer pretensio do coletivo. Desse conflito de
interesses, Agamben entende que a guerra civil (§7asi5) ocupou um papel axial: quando
certas forcas, ou s6 publicas ou s6 privadas, prevalecem, entdo a Stasis surge como
meio de reconduzir cada espago ou, no minimo, de alarmar para os possiveis
problemas. Segundo o pensador, o terrorismo assumiu a forma de S7asis planetaria,
de modo que suas agdes surgem como praticas irregulares ao modelo do partisan

schmittiano.



Terza Parte
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TERZA PARTE

3. Do Estado de Excegao ao Terrorismo de Estado: zonas (im)politicas
do Terror

No capitulo anterior busquei observar em que medida a soberania moderna
havia se tornado um paradigma bigpolitico de governo, e de que modo a discussiao
teologico-economica contornava a discussio politica desde a antiguidade. Agora,
minha pesquisa se direciona a compreender como o paradigma governamental de
controle e seguranga se torna um dos motes principais para o terrorismo, buscando
avaliar em que medida o diagnoéstico de Agamben acerca de uma guerra civil mundial
(S7asis) pode ser repensada a partir da categoria do préprio Estado. Ora, repensar essa
estrutura a partir de uma categoria politica torna o exame filoséfico extremamente
comedido, na medida em que depende de analises minuciosas para, se possivel, ir de
encontro ao que proponho como “terrorismo de Estado”. Com esse pressuposto,
hipoteses gerais sao dificeis de serem tragadas, e, no mesmo instante, perigosas ao
serem conjecturadas como partes de um sistema maior, ou como risco de se tornarem

objetos de pesquisa que mais se aproximam das Ciéncias Politica e Sociais.

3.1. Pressupostos da Excegao: Norma (Norm), Decisao (Entscheidung)
e Forca-de-let

3.1.1. Norma (Norm) e Decisao (Entscheidung)

No segundo capitulo, tentei explorar, de certo modo, como Schmitt havia se
tornado um jurista de tradi¢cao decisionista. Aqui, em um caminho analogo, mas
preocupando-me muito mais com a prépria nogao de decisao (Entscheidung), retomo
como esse fecundo conceito tem importincia nessa discussio. E vilido dizer que
desde sua tese habilitagao de doutorado, com o titulo “O VValor do Estado e o Significado
do Individno” (1914), o jurista tinha grande preocupacao em desenvolver uma teoria
politica do valor do Estado e da decisao do soberano para provar a supremacia deste
sobre o individuo. Essa preocupacao, datada do inicio da I Guerra Mundial,
acompanhou o autor por longos anos, cujo interesse parecia aumentar a cada

momento quando a Republica de Weimar se enfraquecia e os bolcheviques soviéticos
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migravam para a Alemanha. Desse limite histérico até seu desenvolvimento das
primeiras obras consoantes ao decisionismo, Politische Romantik (1919), Die Diktatur
(1921) e Politische Theologie (1922), Schmitt participou das conferéncias ministradas por
Max Weber, entre 1919 e 1920, sobre a “A politica ¢ a ciéncia como vocagao”, na qual
desenvolveu, modificou e lapidou seu pensamento juridico e politico sob influéncia
do socidlogo de Erfurt.

Em uma de suas primeiras obras, Teologia Politica, Schmitt busca desenvolver
sua compreensao filosofico-juridica a partir do exame de uma soberania calcada na
pura teologia e naquilo que, assim como na igreja, revela a condi¢ao mais prépria da
funcdo do papa e do soberano: a decisao (Entscheidung); é exatamente nesse sentido
que o pensador alemao inicia sua obra afirmando que “soberano ¢ quem decide sobre
o Estado de excecao” (Souverdn ist, wer iiber den Ausnabmezustand entscheidet”)
(SCHMITT, 20006, p.7). Talvez essa frase solitaria tenha muito mais sentido quando a
investigacao de sua obra como um todo ¢ compreendida, e possibilita o entendimento
de que a soberania é uma decorréncia da decisdo, isto é, o soberano ¢é o efeito da
necessidade de se decidir. Vejamos que logo de inicio a leitura do texto de Schmitt
apresenta peculiaridades em sua investigagao: ele ¢ um autor que escreve e
fundamenta nas entrelinhas, que traz argumentos retoricos amordacados no conteudo
juridico e que, acima de tudo, fundamenta a autonomia do direito a decisao, mas
nunca se esquece das brechas ou das incongruéncias legais para tornar a excegao a
propria regra.

Dessa condiciao astuta a um realismo incondicional, Schmitt foi levado a
pensar a estrutura juridica a partir da relagao entre o Estado, o direito e, sobretudo, a
ditadura?. Inquietantemente, o autor menciona que “de pronto, quem nao vé na
medula de todo o direito mais que semelhante fim ndo esta em situacdao de encontrar
um conceito de ditadura, porque todo o ordenamento juridico é simplesmente uma

ditadura latente ou intermitente” (SCHMITT, 1999, p.27). Note-se que, segundo o

% F vilido apresentar que, segundo Schmitt, ha duas formas de ditadura: a comissaria e a soberana.
A ditadura comissaria visa reestabelecer uma ordem juridica ji existente por meio de uma
normatividade consolidada. A ditadura soberana, por sua vez, pretende estabelecer uma nova ordem
juridica, de modo a criar uma nova ordem constitucional. Exemplos dessa forma de ditadura podem
ser vistos na fase do Terror na Revolucdo Francesa ou durante o periodo do Império, com Napoledo
(FERREIRA, 2004, p. 111).
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autor, existe uma relacdo proxima entre direito e ditadura, mas por que? A resposta a
esta questao retorna aos estudos de Schmitt sobre a tese do jurista Rudolf von Thering,.
Para Thering, o direito ¢ um meio para um fim da sociedade e para os seres capazes
de finalidade juridica®, de modo que as decisOes tomadas para salvaguardar tal ordem
e tal direito revelam o caso ideal normal em que o Estado desdobra sua natureza
finalistica dltima (IHERING, 1909). Ao interpretar a passagem do jurista alemao,

Schmitt mostrou que essa ¢ a relagdo em que

O direito revela sua verdadeira natureza e onde, por motivos de
conveniéncia, acabam as atenuacOes admitidas de seu carater
teleolégico puro. A guerra contra o inimigo exterior e a repressao
de uma sublevacao no interior nao constituiriam estados de excecao,
mas o caso ideal normal nele em que o direito e o Estado desdobram
sua natureza finalista intrinseca com wuma forca imediata
(SCHMITT, 1999, p.27).

Para o jus-filésofo, ainda que a ditadura suprima o direito, ela ¢ um fim puro
(ndo formal) que pretende retomar a ordem almejada por toda tradi¢ao juridica, ainda
que seja necessaria a propria suspensao daquele. Ora, em que sentido é possivel
afirmar entdo que a ditadura é um dos nexos proprios constituidos pelos direito?
Schmitt esclarece essa inquietacio por meio da seguinte justificativa: todo carater,
independentemente de sua condi¢ao burguesa ou proletaria, de exce¢ao ao direito é
fundamentado por uma ditadura, isto é, toda tentativa de supressao do direito em vias

de excegdo aduz ao processo de uma ditadura. Sobre tal conceito, expde Schmitt:

Se chama ditadura ndo s6 o ordenamento politico combatido, mas
também a propria domina¢ao politica ambicionada, se introduz na
esséncia do conceito uma mudanga mais ampla. O préprio Estado é
chamado de ditadura como um todo, porque significa um
instrumento de transi¢iao, que o efetua, a uma situa¢ao justa, mas a
sua justificacdo repousa sobre uma norma que ja nao ¢ meramente
politica ou juridico-constitucional positiva, mas filoséfico-historica.
Dessa maneira, a ditadura - que, enquanto uma exce¢ao, permanece
em uma dependéncia funcional daquilo que nega - se converteu, assim
mesmo, em uma categoria filosofico-histérica. Segundo a concepg¢ao
econdmica da histéria do marxismo, o desenvolvimento para a fase
final comunista deve ocorrer —organicamentel (no sentido de Hegel),
as condi¢Oes economicas devem estar maduras para a revolugao, o

% IHERING. A /uta Pelo Direito. Versio eBooksBrasil.com. 1909. Dominio Publico disponivel em:
http://www.ebooksbrasil.org/eLibtis/luta. html - acesso em 16/10/2017.
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desenvolvimento ¢ —imanentel (também em sentido Hegel), as
condi¢oes nio podem —fazer-sel maduras pela forca, ¢ uma
ingeréncia artificial, mecanica, no desenvolvimento organico careceria
de sentido para todo marxista. Mas a argumentagao bolchevista
enxerga na atividade da burguesia - que se defende com todos os
meios para nao ser desalojada do seu posto, condenada a desaparecer
desde muito tempo pela evolucao histérica - uma ingeréncia exterior
ao desenvolvimento imanente, mediante o qual se obstrui o caminho
do desenvolvimento organico, e que deve ser suprimida igualmente
por meios mecanicos e externos. HEste ¢ o sentido da ditadura do
proletariado, mediante o qual se justifica, tanto do ponto de vista
filoso6fico-historico como da argumentagao, uma excegao as normas
de desenvolvimento organico e a sua questdo fundamental

(SCHMITT, 1985, p.25).

A razdo desse processo ¢ uma tentativa constante de suprimir a exce¢ao a partir
de um mecanismo puro, mas nao formalizado de uma vontade. Novamente, Schmitt
parece se voltar ao pensamento de Thering para validar o que o autor escreveu em o
Espirito do Direito Romano, pois, para o jurista, “somente a vontade pode dar ao
direito o que constitui sua esséncia, — a realidade. Por mais elevadas que sejam as
qualidades intelectuais de um povo, se faltam a for¢a moral, a energia e a perseveranga
nesse povo, jamais podera o direito prosperar” (IHERING, t. I, § 24 — grifo meu).
Vejamos que Thering sublinha um nexo entre vontade e realidade. Para Schmitt, ¢
exatamente essa relacdo que possibilita outrora ao soberano decidir sobre o Estado
de excecio e sobre o meio para sané-lo. E o ato puro da vontade soberana que, por
meio da ditadura, “guarda” a Constitui¢ao, ou, como propde Schmitt em seu texto
Guardiao da Constituigao (Der Hiiter der 1 erfassung, 1931), “o Fiibrer protege o Direito”
(Der Fiihrer schiitzt das Rech?). Nesse sentido, o argumento do filésofo perscruta a ideia
de que o nexo entre a vontade e a realidade se encontre, sem esforgos, no conceito da
ditadura. A finalidade tltima que a ordem busca encontrar ¢ definida por meio da
ditadura, na medida em que, assim como lhering afirmou, nela hd o maximo de
expressao da vontade objetiva.

A prote¢ao da Constituicao, no termo juridico, e a vontade, na concepgao
ontologico-metafisica, fazem com que as zonas limitrofes de Schmitt se concentrem
novamente no soberano. Vejamos que tanto em sua 1 eologia Politica como no Guardido
da Constitnicio ha o pressuposto de uma for¢a que age e limita no/pelo direito. F

notavel que Schmitt pretende articular tal forca a nocao de direito (Rech?) e a posicao
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que o soberano (Fiibrer) exerce sobre o dominio da norma (Nomz) e da excegao
(Ausnabmezustand). Por isso, a tentativa juridico-filoséfica do autor busca mostrar o
porqué de o soberano ser aquele que decide sobre o caso de excepcionalidade. E esta,
enquanto conceito-limite (Grenzbegrif), que torna o papel do soberano valido enquanto
decisdao acima ou fora do normativismo juridico, haja vista que, contrario ao dever-
ser abstrato empregado pelas teorias normativas, o caso de excecdo revela o ponto
limite de um ordem que nao pode se fundamentar na pura lei tomada como universal
para os casos normais e excepcionais. Isso significa, segundo Schmitt, que a ordem
normativa, fruto da positivagao das leis pelo liberalismo, e responsavel pelo limite da
atuacdo do Estado, esta cingida sob um corolario abstrato e insustentavel. A questao
que se levanta dessa afirmagao schmittiana consiste em refletir sobre a posi¢ao de um
direito criado e mantido sob uma condicao “ficticia”, pois, se o direito é um
pressuposto que nao se mantém homogéneo nos casos excepcionais, como seria
possivel garantir a ordem vigenter Para Schmitt, a resposta parece 6bvia: a ordem ¢é
garantida pela decisiao e pelo julgo soberano, isto é, pelo exercicio objetivo de sua
autoridade em restringir ou deflagrar a excegdo e o caso normal. Segundo Bernardo
Ferreira,

Por oposicdo a moderna metafisica do sujeito que privatiza e
subjetiviza o principio da ordem, a soberania oferece um principio
“objetivo” de ordem. Porém, o fato de a competéncia do sujeito da
soberania depender da cisao instituida pela propria decisao impoe o
reconhecimento de que essa subjetividade politica nasce de uma
fratura e conserva em si a2 memoria dessa fratura. A unidade e a
identidade do sujeito da decisio dependem da sua abertura para o
imponderavel da exce¢ao e para o imperativo da exclusio, que
continuamente negam as ideias mesmas de identidade e unidade
(FERREIRA, 2004, p.128).

Note-se que Ferreira introduz, seguindo a mesma linha argumentativa de
Schmitt, uma “moderna metafisica do sujeito que privatiza e subjetiviza o principio
da ordem” em oposicao ao principado da soberania. O significado real de uma
9 . e a . . . ,

metafisica do sujeito” ndo faz men¢do aos possiveis autores do cogito do século
XVII, mas expressamente reproduz uma critica contundente ao liberalismo e a
democracia. Conforme Schmitt, o liberalismo e a democracia subjugaram a teoria da
soberania pela expressao de uma ordem capaz de alcancar uma paz vindoura pela vaga

no¢ao de progresso e pela possibilidade de superagdo da politica pelo fluxo da
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Historia, cuja neutralizacido da vida politica (a capacidade dialética em condicionar
“amigos” e “inimigos”) e a despolitizagdo estariam inseridas nas varias esferas da vida
(economia, moral, ciéncia, etc.). Além disso, em outro patamar, a vaga concepg¢ao de
democracia trouxe consigo a identidade entre governados e governantes ¢ dominados
e dominadores, o que exclui radicalmente a possibilidade de diferenciagao entres tais
posicoes sob a tentativa de homogeneizar todas as classes (SCHMITT, 2006, p.221).
O que Bernardo Ferreira traz como mencao a uma “metafisica que privatiza” ¢ o que
o proprio Schmitt encontra nos conceitos abstratos ora disseminados pelo liberalismo
ora encontrados na democracia.

Nesse teor, o apontamento de Ferreira ao pensamento de Schmitt consiste em
mostrar que, para o autor alemao, o direito normativo, defendido por grande opositor
Hans Kelsen, ¢ fruto de um discurso homogéneo de tradigao liberal, que submete
toda vida politica ao controle dos tribunais (Justizstaat on [urisdiktionsstaat). Somente
quando a jurisdi¢ao nao pode ser efetivada devido a uma cisdao entre norma e ordem,
quando o caso excepcional parece redimensionar o préprio ordenamento, é que o
fundamento da ditadura do direito retoma seu limiar para revelar o elemento formal
da decisao. Nesse meandro, a norma ¢ aniquilada, de modo que a “decisao liberta-se
de qualquer vinculo normativo e torna-se absoluta em sentido real”, fazendo com que
a relagao entre norma juridica estabelecida pelo direito ao Estado seja substituida por
uma decisao a ser tomada pelo soberano em nome do Estado (SCHMITT, 2000,
p-13). Com a inversao entre direito-Estado para decisao-soberano-Estado, a exce¢ao
¢ vista como um objeto mais interessante do que o caso normal, na medida em que
“o que ¢ normal nada prova, a exce¢ao prova tudo; ela nao somente confirma a regra,

mas esta vive da exce¢ao. Na excecao, a forca da vida real transpoe a crosta mecanica

fixada na repeticao” (SCHMITT, 2006, p.15).

3.1.2. Forga-de-lei (Force de Loi), ou do Fundamento Mistico da
Autoridade

A expressao forca-de-let foi utilizada pela primeira vez numa conferéncia
ministrada, em 1989, em Nova York, pelo filésofo franco-magrebino Jacques Derrida.

Nessa conferéncia, o trabalho de Derrida consistiu em ir em direcao ao desvelamento
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das nogoes de justica e direito e sua distingdo nos campos da ética e da politica, como
se 0 campo entre a lei e sua aplicabilidade fosse parte de algo ulterior a discussao do
direito e da justica. Certamente, com os espectros de Pascal e Montaigne, o filésofo
da Argélia esta defronte a sua tentativa mister: compreender o fundamento mistico
da autoridade ou sua pura correlacdo: a forca-de-fei—A partir da tese de Pascal, que
considera a importancia de se unir justica e for¢a como pressupostos da agdo, na
medida em que a justica sem a forca é contradita, assim como a for¢ca sem a justica é
autoritaria®> (PASCAL, fragmento 103), Derrida examina se o fundamento puro da
justica preexiste a partir da relacio com a forga, isto ¢, se existe alguma categoria
especifica inseparavel entre as bases da for¢a e da justica. De Montaigne, o filésofo
retira a tese de um “fundamento mistico da autoridade?®”, isto é, de uma analitica de
que a obediéncia as leis é devido ao seu carater fatico de serem leis, independentes de
expressarem ou nao alguma condigao de justica. Para Montaigne (II, 12, p.567), a
autoridade que repousa na lei ¢ devido ao credito que a concedemos, e disso, pensa
Derrida, reside um fator essencial para separar o direito e a justiga.

Vejamos que importa a Derrida o questionamento, por meio de seu método
desconstrutivo?’, de que modo é possivel pensar ou excogitar o fundamento da lei e
de sua validag¢ao sem qualquer afirmacao de justi¢a ou injusti¢a sobre ela ou de um

pretexto metafisico de autoridade. F esta investigacio que o autor pretende analisar

9 Para Pascal, “E justo que o que ¢ justo seja seguido; é necessario que o que é o mais forte seja
seguido. A justica sem a for¢a é impotente; a for¢a sem a justica ¢ tiranica. A justica sem forca é
contradita, porque sempre existem pessoas mas. A forca sem a justiga ¢ acusada. E preciso, pois,
colocar juntas a justica e a forga e, para isso, fazer com que aquilo que € justo seja forte ou que o que
¢ forte seja justo. A justica estd sujeita a discussdo. A forca é bem reconhecivel e sem discussio.
Assim, ndo se pode dar forca a justica, porque a for¢a contradisse a justica e disse que ela era injusta,
e disse que era ela, a for¢a, que era justa. E assim, ndo podendo fazer com que o que ¢ justo fosse
forte, fez-se com que o que é forte fosse justo” (PASCAL, fragmento 103).

% Retrata Montaigne “Ora, as leis se mantém em crédito, ndo porque elas sdo justas, mas porque sao
leis. E o fundamento mistico de sua autoridade, elas nio tém outro [...]. Quem a elas obedece porque
sao justas nao lhes obedece justamente pelo que deve”.

97 O método da desconstrugio utilizado por Derrida surge, entre as décadas de 60 e 80, como uma
das correntes do pos-Estruturalismo. Com esse projeto, modo pelo qual o filésofo franco-magrebino
preferia defini-lo, Derrida buscava assimilar uma operacdo “dentro” e “fora” da metafisica Ocidental,
de modo a articular a possibilidade de se encontrar inteiramente fora ou plenamente dentro da
metafisica. Derrida reuniu dois fundamentos para seu projeto: a propria ideia de Destruktion, de
Husserl e Heidegger, com o pressuposto de uma metafora anarquica, de uma ideia de apropriagio, e,
do outro lado, buscou assimilar a base do niilismo naquilo que seria fruto de uma metafora da
destruigdo. Ao cingir tais fundamentos, Derrida consagrou seu método como aquele que permite a
abertura da linguagem, do texto, dos signos, dos fendmenos em um movimento Unico: mostrar, fazer
aparecer, tornar explicito.
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ao longo de sua conferéncia em Nova York, buscando “desconstruir”, ou melhor,
trazer a tona o que se projeta aquém ou além da relacdo entre o direito, a justica ¢ a
autoridade.

No inicio de sua fala, ato que também se reproduz na obra, Derrida expressou
a necessidade de fazer seu pronunciamento na lingua inglesa. Mas isso implica, nesse
mesmo instante, conceber que divergéncias conceituais, no sentido mais proprio do
termo, quer dizer, no sentido de mostrar uma significagao muito prépria de um signo
linguistico, podem alterar o caminho de (re)conhecimento. Mas qual o sentido de
expor isso? Para Derrida, o cerne dessa discussao, de seu exame sobre o mote de
compreender a relagao entre o direito, a lei e a justica, estd na expressio inglesa 7o
enforce the law ou enforceability of law or of contract que, na tradugao francesa ou portuguesa,

<

corrobora a “aplicar a lei”. Mas o sentido que o filésofo chama atencao ¢é,
sobremaneira, nao a pura aplica¢ao da lei, mas, em uma categoria distinta, a for¢a que
vem do interior do direito (DERRIDA, 2007, p.7). Desta feita, ndo ¢ a aplicacao da
lei que importa ao pensador magrebino, mas a desmistificagdio de como o direito é
fundamentado por uma forca prépria. E doravante a tal forca que se origina no
proprio direito a impossibilidade de inferir as leis como fontes justas ou injustas: o
que se transmuta ou se performatiza em decorréncia dessas fontes sio, diz o autor,
interpretacdes. O pano de fundo do campo epistémico-pratico do direito nao ¢é a
justica (ndo ha qualquer tese que sustente a criacdo do direito com vistas a justi¢a, na
medida em que abarcam realidades distintas. Assim nao seria possivel distinguir a
aplicagao legitima e ilegitima da lei ou da violéncia®), por isso, mais uma vez,
desconstrui-lo sob este viés provoca um incomodo ao filésofo.

Note-se que a posi¢ao de Derrida e sua querela devido a tese da violéncia como
fundadora e mantenedora do direito, de Benjamin, busca arrematar pontos, talvez,

desconexos. E preciso, porém, dar grande credibilidade ao pensador em sua exposi¢ao

de que o direito ndo garante a instauragdo da violéncia; no momento de toda

98 Na continuacio de sua obra, Derrida tece criticas 2 nocido de violéncia instauradora e mantenedora
do direito de Walter Benjamin. Em Prenome Benjamin, Derrida critica a posi¢ao benjaminiana com mais
vigot, no sentido de mostrar a impossibilidade de se compreender uma violéncia (Gewalf) natural ou
fisica instituida no seio do préprio direito. Segundo Derrida (2007, p.74), “o conceito de violéncia s6
permite uma ¢rética avaliadora na esfera do direito e da justica” (grifo meu), por isso, a tese do autor
alemio de um fundamento natural é objetado nessa perspectiva.
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constituicao do direito, ¢ impossivel determina-lo por uma esfera outra sendo a de sua
prépria composicao, pensa o autor. Mas, sob esse mesmo critério, aquilo que resulta
do direito é o proprio direito, quer dizer, seu proprio movimento de expressao que,
em concilia¢do, possibilita o reconhecimento das leis (DERRIDA, 2010, p.26). Sao
estas as unicas que podem, na concepgao derridiana, ser consideradas como violentas.
O ambito ético abarcado pelo direito ndo resulta em sua propria determinagao
violenta, mas no que as determinagao da lei impingem aos que se subordinam a elas.
Matéria e resultante estao separadas pela variacdo de seus proprios objetivos: para o
direito, seu objetivo sao as leis; para as leis, seus objetivos sao sua validacao (violenta
ou nao) aplicavel aqueles que se subordinam a elas. Para Derrida (2003, p.24), a
tentativa de criar, fundar e justificar o direito consiste em um golpe de for¢a, numa
performance violenta que nao pode ser definida como justa ou injusta, em um carater
mistico que revela uma assinatura sem protagonista. A forca que emana dessa criagao
nao é uma forma oriunda dos interesses politicos, econémicos ou ideolégicos, mas
sua propria performance, sua propria forca-de-ler: Essa tese investigativa de Derrida,
colocada entre o direito, a hermenéutica e a fenomenologia, pde-se a observar como
o movimento entre a criacao da lei é inseparavel de seu fundamento mistico de
autoridade: a forca que exibe a lei é uma forca que a rasura, que a transcreve por

alguém que ali esta, mas nao se encontra acessivel.

3.2. Estado de Exceg¢do, Vida Nua e Homo Sacer: Agamben entre
Benjamin, Schmitt e Foucault

Norma, decisio e Forga-de-fei-sio os pressupostos basicos do Estado de
exce¢ao. Para Agamben, essa triade estrutural se completa quando a vida ¢ incluida
no bojo entre a incidéncia da norma, da lei e do poder soberano da decisao. Esse ¢ o
paradoxo que o filésofo problematiza nessa discussao filoséfica: inserir ou excluir a
vida depende do gerenciamento funcional (faxiz) entre os pressupostos do Estado de
excec¢ao, de uma politica de governo e, mais importante, do objeto politico (a vida
humana) que sera capturado e “cuidado”. Ao lado, portanto, das teses juridicas e
politicas de Schmitt, Benjamin e Derrida, o que Agamben observa é o pano de fundo

levantado por Foucault entorno do gerenciamento e da politica sobre e da vida. A
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funcao mista de uma economia politica erguida ja no século II d.C retrata como a vida
biologica estara em voga como o objeto mais preciso e importante para O
funcionamento do Estado.

No II Capitulo, quando tentei expor como Schmitt e Benjamin
problematizaram a questio da teologia e sua interface a politica, foi possivel mapear
que ambos tragam dire¢des opostas em relagao ao que se compreende como teologia,
religido e messianismo. Mas, algures, a dissidéncia entre os pensadores se reverte em
uma aproximacao critica de admira¢ao acerca do pensamento politico da exce¢io
(Ausnabmezustand). Esta articulagao se inicia com a leitura de Benjamin da Teologia
Politica de Schmitt e o enderecamento de uma carta® a este dltimo em Dezembro de
1930 sobre o encaminhamento da obra Trauerspiel. Schmitt, por outro lado, ja havia
tido certo contato com o ensaio Zur Kritik Der Gewalt, publicado por Benjamin em
1921 no Archiv for Sozialwissenschaft und Sozialpolitik (revista cuja leitura era
indispensavel a Schmitt). Este nao foi o tnico contato que Schmitt tivera com as obras
e a filosofia de Benjamin. Em 1938, ao publicar seu trabalho sobre o Leviathan, Schmitt
o produziu como uma resposta a Origenz do Drama Barroco Alemio, mencionando
veladamente a incapacidade de Benjamin em lidar com este tema da filosofia politica.
O contraponto que move a analise sobre o Estado de exce¢do vem com a reflexdo de
Agamben na obra Estado de Excecao (2004) sobretudo no capitulo intitulado Luta de
Gigantes Acerca de wm 1azio, donde Agamben pretende compreender em que
circunstancias o embate teérico entre Benjamin e Schmitt move a discussao filosofica
entorno do vazio, ou da excec¢do. Por isso, os préximos passos serao entender como
cada autor faz sua analise sobre a excec¢do, e como Agamben, com seu gesto e método,

reuine ambas correntes.

9 “Prezado Professor,

Por estes dias o senhor recebera da editora o meu livro Ursprung des deutschen Trauerspiels |Origem do
drama barroco alemao). Com estas linhas eu gostaria ndo apenas de anuncid-lo, mas também de
expressar-lhe minha alegria quanta ao fato de que pude envia-lo gracas ao senhor Albert Salomon. O
senhor ira notar muito rapidamente quanto 0 livro deve a sua apresentacio da doutrina da soberania
no século XVII ref. Politische Theologie, 1922]. Talvez eu deva, além disso, ja dizer que derivei de suas
obras posteriores, particularmente de Dikzatur, uma confirmacao dos meus métodos de pesquisa em
filosofia da arte das suas sobre filosofia do estado. Se a sua leitura do meu livro tomar compreensivel
este sentimento, o proposito do meu envio terd se cumprido. Com a expressao de uma particular
admiracdo, Atenciosamente, Walter Benjamin” (BENJAMIN, 1997, 558).
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3.21. A perspectiva de Schmitt sobre o Estado de Excegao
(Ausnahmezustand) e o Soberano como Imanente divino

A frase mais famosa de Schmitt que fomenta a discussao filosofica de diversos
pensadores ¢é, sem davidas, aquela anunciada no inicio da Teologia Politica: Souveran ist,
wer uber den Ausnahmezustand entscheidet (Soberano e aguele que decide sobre o estado de excegao)
(SCHMITT, 1993, p.13). Ao colocar o soberano em um plano automatico da decisao,
Schmitt entende que o soberano, ao decorrer do fundamento metafisico da decisio,
esta autorizado a suspender toda e qualquer constitui¢do com vistas a seguranga
enquanto pressuposto da unidade do corpo politico. O hiato entre a situagdo de
normalidade e a excepcionalidade é preenchida pela presenca ou auséncia da
segurancga. Por isso, a postura do autor ¢ clara quanto ao Estado de exce¢do ser uma
decisao decorrente do soberano em garantir o retorno da ordem de seguranga ou de
interromper a desordem. A exce¢ao, enquanto possibilidade da decisdo, se insere na
norma para deflagrar a situacdo de excepcionalidade, mas também se excede dessa
sem a necessidade de se vincula-la.

O vinculo que segundo Schmitt garante a seguranga ¢ a interposi¢do entre
ordem e norma. Nas hipoteses de Schmitt, a instabilidade na segurancga politica abre
espaco para que a norma e a ordem sejam separadas em um hiato de decisao soberana.
Quando ordem e norma se separam, o Estado de excecdo surge como técnica de
governo capaz de reestabelecer o fundamento geral do corpo politico. Nesse
momento, a decisio opera como o fundamento mais preciso e puro da
excepcionalidade, de modo que todo hiato da norma e da ordem ¢ preenchido com o

fundamento mistico da autoridade. Vejamos entao:

Norma Ordem Interposigio entre norma Estado de exceciio (Norma e Ordem

e ordein §€ separam novmnente)

FIGURA 2 - ESTADO DE EXCEGAO SEGUNDO CARL SCHMITT. - CRIACAO MINHA.

A juncao dos primeiros circulos em contato sdo interpostos no segundo, na

tentativa de mostrar que, nos Estados de Direito (onde a norma é essencial), todo
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status quo e ordem sao balizadas pelo eixo orientador da normatividade (ainda que tal
ponto seja amplamente discutida por Schmitt). A situacio normal ou perfeito ¢
derivada da proporgao direta entre a norma e a ordem. Quando, porém, a ordem ¢
insuficiente para manejar a norma, ou esta é ineficaz para conter aquela, entio a
situagdo excepcional surge como uma interrup¢ao historica para refundar o elo entre
ambos. Porventura, a situagao excepcional é anunciada ja nos limites da norma, sendo,
dessa forma, considerada como uma medida perfeitamente legal para Schmitt. A
Constitui¢ao de Weimar, talvez o exemplo mais concreto identificado nos textos de
Schmitt, mostra qual preciso é o fundamento do Estado de exce¢do que legitimou
todo III Reich Nazista. Logo ap6s a subida de Hitler ao poder, em 1933, o artigo 48°

foi utilizado para suspender toda Constituigao e limitar os direitos do povo alemao.

Art. 48. Caso a seguran¢a e a ordem publicas sejam seriamente
(erheblich) perturbadas ou feridas no Reich alemio, o presidente do
Reich deve tomar as medidas necessarias para restabelecer a
seguranca e a ordem publicas, com ajuda se necessario das Forgas
Armadas. Para este fim ele deve total ou parcialmente suspender os
direitos fundamentais (Grundrechte) definidos nos artigos 114, 115,
117,118, 123, 124, ¢ 153.

Segundo Schmitt, o colapso da Alemanha apés a Primeira Guerra Mundial e
a constante depressio econdmica e politica moveu e legitimou o poder de Hitler.
Quando a ordem estava expressamente fragilizada pela conduta do pafs e a norma
nao conseguia vigorar e evitar o efeito de catastrofes piores, a tentativa de Adolf Hitler
em suspender a Constituicao e de promulgar o Estado de exce¢do pareceu a saida
mais adequada ao pais.

O que ¢é necessario mostrar ¢ que, para Schmitt (2006, p. 13), o Estado de
Excecao niao ¢ um Estado de caos ou anarquia. Nele subsiste, em sentido juridico,
uma ordem que garante ao soberano a possibilidade de se colocar fora da propria
regra e a possibilidade de suspender uma constituicao, revelando sua inscricio no
campo do direito e das normas e sobre a implicacao do ser vivo na esfera do direito.
A excecao ¢, por isso, uma maneira capciosa de manter o proprio direito pelo hiato
temporal do poder sobre a ordem, na medida em que o Estado suspende o direito
por fazer jus 4 autoconservacio (SCHMITT, 2006, p.13). E nesse sentido que uma

ordem modificada reside como poténcia soberana da decisao, como poténcia legitima.
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Segundo Schmitt (20006, p. 8), o soberano decide tanto sobre a ocorréncia do estado
de necessidade extremo, bem como sobre o que se deve fazer para sana-lo. Assim, ele

se coloca fora da ordem juridica normalmente vigente, mas a ela pertence, pois

[Ela] nao é subsumivel; ela se exclui da concepgao geral, mas, ao
mesmo tempo, revela um elemento forma juridico especifico, a
decisdo na sua absoluta nitidez. Em sua configuragao absoluta, o
Estado de excegao surge, entio, somente quando a situagao deva ser
criada e quando tem validade nos principios juridicos. Toda norma
geral exige uma configuracio normal das condi¢oes de vida nas
quais ela deve encontrar aplicag¢ao segundo os pressupostos legais, e
os quais ela submete a sua regulacio normativa (SCHMITT, 2000,

p.13)

Note-se que Schmitt articula a relacdo interposta entre norma e ordem,
mostrando a posi¢ao que a exce¢ao ocupa como elemento indexado ao soberano. Na
excepcionalidade, ainda que a norma esteja suspensa, uma situagao especial é criada
entorno de uma ordem transitéria. Mas a validade de tal situagao, ainda que expressa
nos prazos constitucionais da situacio normal, pode ser modificada pela decisao
excepcional, como fora o caso de todo Reich alemao em permanecer de tal forma por
doze anos.

Para Schmitt (20006, p.15), o caso excepcional é mais interessante do que o caso
normal, pois “o que e normal nada prova, a exce¢ao prova tudo; ela somente confirma
a regra, mas esta vive da excecdo. Na excecdo, a forca da vida real transpoe a crosta
mecanica fixada na repeti¢ao”. Todo Reich nazista foi mais interessante do que todo
momento de calmaria alema. No Estado excepcional do Reich, todo movimento real
fora colocado em questdo, imbuindo-se da validade normativa que, naquele instante,
era ineficaz para defender a seguranca do Estado. Por isso, a excegao nazista, segundo
Schmitt, conseguiu ultrapassar a repeticio mantida pela Constituicio de Weimar e
adentrar ao espago do monopolio da decisao soberana enquanto natureza pura do
corpo politico. A situagdo mais precisa que o governo de Hitler revelou ja em 1933
foi a possibilidade de centrar todo fundamento da autoridade em um monopdlio ex
capere da decisao, na qual o vinculo entre ordem e norma ¢ automaticamente
desativado pelo préprio dispositivo juridico em nome da seguranca.

Para Ronaldo Junior (2011, p.94), Schmitt desenvolve sua teoria da excegao

com vistas a “boa teoria do direito”. Nessa “boa teoria”, institucionalismo (ou o
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pensamento no ordenamento) e decisionismo se coligam entorno de uma concep¢ao
clara e radical de soberania. Ora, mas em que sentido institucionalismo e decisionismo
agucam o pensamento sobre a exce¢do? Para Schmitt, o poder de decisio s6 pode
resultar no engodo da propria lei (e, portanto, do normativismo), e, primordialmente,
do poder conferido as institui¢des. Nenhuma excepcionalidade reside sem o apoio de
institui¢Ges politicas, ainda que a autoridade se resguarde 7# #of0 no soberano. Segundo
o tedrico do nazismo, o recorte histérico articulado por Bodin, ao inserir o conceito
de decisao a soberania, mudou o curso do sistema politico. A soberania como uma
s, a0 repousar no corpo politico, ¢ insuficiente para qualquer atitude de seu regente,
na medida em que repousa no limite juridico do poder e do direito. A decisiao soberana
e o0 apoio das institui¢des ultrapassam tal contorno, de maneira a ser esta sua razao.

O soberano de Schmitt é um soberano modificado das leituras de Hobbes e
Bodin, mas intensamente inserido em suas teses politicas. Ao observar a funcio
artificial do Estado, Schmitt logo propos orquestrar tal leitura ao que Donoso Cortés
havia sugerido: a presenca imanente de Deus como elemento motriz ou causa
imanente do conceito do politico. Se o politico opera em razao da diade “amigo-
inimigo”, tal operacdao s6 pode ser realizada pela decisao soberana imanente, que,
enquanto mediagao divina, atua como principio e fim. O soberano é, por isso, aquele
que “salva” o ordenamento juridico e social da destrui¢ao total, e, com esse engodo,
interfere na instancia mais peculiar do Estado e dos individuos para constituir o
Estado de excecao, salvaguardar a segurancga e proteger o direito!?.

Desse modo, o amparo de Schmitt em Bodin e Hobbes e nos fundamentos
religiosos (o que tentei mostrar no II Capitulo) torna sua teoria da exce¢ao um objeto
politico de fundamento juridico e teoldgico. A capacidade de decidir do soberano s6
se exprime de tal forma pela sua capacidade de mediagao com Deus e pela teoria pura
de um direito de decisdo analogo a soberania, mas independente desta em ultima
instancia. Nesse sentido, a frase que move todo debate juridico-politico entorno do
soberano como sendo aquele que decide sobre o estado de excecdo, se vincula

exatamente aquele que detém a decisao correlata de firmar ou cessar o caso

100 Trata Schmitt do pronunciamento feito por Hitler em 1934: Der fiibrer schiitzt das recht (o
Fubrer protege o direito).
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excepcional, pois, sem tal decisdo, a situagao de normalidade expressaria a auséncia
de poder e o conceito de “amigo-inimigo” nao poderia ser mantido.

3.2.2. A Exceg¢ao como problema externo ao soberano segundo Walter
Benjamin e o contraponto da Violéncia e da Mera Vida (Blofle Leben)

Em uma via oposta a de Carl Schmitt, seguem os argumentos e debates de
Walter Benjamin. Anteriormente, como ressaltei, Benjamin nao esconde sua
admiracio aos textos politicos de Schmitt, levando-o a manter certo contato com o
teérico do direito. Mas, mesmo que tal contato seja um sistema de realces entre as
correntes tedricas, Benjamin segue um caminho distinto da leitura romancista de
Schmitt, buscando mostrar a visao inerte de um Estado de exce¢do tornado regra.

Na Origem do Drama Trigico Alemao, a tragédia surge com o aforismo do
soberano. Ao retomar a menc¢ao de Schmitt sobre a funcio do soberano moderno,
Benjamin assinala que tal conceito ja ndo é o mesmo evidente na sociedade Ocidental.
O principe moderno, aquele que se remonta as discussoes de Maquiavel, Bodin e
Hobbes, ¢ soberano pela forga, pela decisao sobre o caminho e o fluxo da Historia.
Mas o contraponto da mesma Histéria modificou essa estrutura, e o soberano esta
inserido no mesmo mundo da catastrofe que os demais. Sua funcao é impedir o
Estado de excecdo, mas nele também se encontra inserido, de modo que, ante a teoria
de uma decisao aos moldes schmittianos, o soberano barroco ¢ comedido por uma

teoria da indecisio:

A antitese entre o poder do governante e sua capacidade de governar
conduziu, no drama barroco, a um trago proprio, mas que s
aparentemente ¢é caracteristico do género, e que s6 pode ser
explicado a luz da doutrina da soberania. Trata-se da indecisao do
tirano. O Principe, que durante o estado de exce¢ao tem a
responsabilidade de decidir, revela-se, na primeira oportunidade,
quase inteiramente incapacitado para fazé-lo (BENJAMIN, 1984, p.
94).

Vejamos que, como contraponto a Schmitt, Benjamin nao acredita em uma
soberania radical do principe. A esséncia desse feitio se encontra na produgao de 1921,
intitulada de Zur Kritik Der Gewalt (Para uma critica da 1 ioléncia), na qual Benjamin

entende que a violéncia produzida sobre os homens indefere o principe dos suditos.
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A violéncia, segundo Benjamin, é um produto natural das relagoes juridicas (direito e
justica) que se vincula as possibilidades witicas ou puras/ revoluciondrias, e o soberano
como tal, ao estar imerso no contexto barroco da Histérica, esta fadado a expiagao
de tal violéncia. Seu temor constante pelo ato de uma forca externa ao seu poder o
coloca simetricamente aos demais homens, fazendo-o afligir-se pelo ato
revolucionario de uma violéncia externa, negativa ao seu poder. Com essa leitura
acida, produzida como critica ao historicismo conservador, ao progresso da social-
democracia e a0 marxismo vulgar, Benjamin insiste como a relagao ultrajante nesses
elos retne poder e violéncia como sinonimos. Todo discurso ou proposta da
linguagem que surge como redencdo ao szatus presente da violéncia ¢ munido pela
propria violéncia burguesa e em fungdo de seu puro objetivo. Nesse teor, a esfera
social esta inteiramente imersa na reprodugao de um poder maquinico que opera pelos
ditames coercitivos de instauracio e manutencio do direito. E preciso violéncia para
produzir o direito, e, tdo logo, ¢ preciso manter tal violéncia como sinénimo da
manutenc¢ao do proprio direito. Um ndo pode existir sem o outro.

Segundo Benjamin (2011, p. 150), o malogro da Histéria nao poupa o
soberano. Mas, mesmo envolto dessa via de sestro excepcional, a ele cabe a tentativa
de se manter o algoz, o feitor do destino imanente da Hist6ria em sua dual violéncia,
como se, ainda que no descompasso da razdo, ele representasse o poder de uma
estrutura fracassada. Para Benjamin, a vida exposta a violéncia é uma vida
descortinada pelo direito, exposta a expiagdo do mito e da natureza e, portanto, uma
mera vida (Blofie Leben). F tal vida fugaz que, ao ser expiada, é permitida lhe ser tratada
como uma condi¢ao sub-humana, como aquela que comete um crime e vive sempre
a espreita de seu julgamento para além das teorias normativas. A mera vida é a vida
humana cuja morte é condi¢ao aceitavel para a operagao do préprio direito, pois anula
toda esfera da subjetividade em fun¢ao de uma violéncia pura (reine Gewali) exterior
(aufSerbalb) ou além (jenseits) do proprio poder. Por isso, segundo Benjamin (2011,
p-152), “a Gewalt mitica é violéncia sangrenta exercida, em favor préprio, contra a
mera vida”, contra aquele que deve ser expiado devido a culpa que se porta.

O teor de uma mera vida na Filosofia de Benjamin traz grandes implicagoes ao
seu sistema reflexivo. Primeiramente porque impetra uma critica tenaz a toda forma

de direito ao vincula-lo a violéncia. Em seguida, porque o vinculo entre direito e
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violéncia perpassa pela condicdo ultrajante que acomete a Historia: a catastrofe (que
Benjamin vé associada como um Awnjo da Historia’”’ em sua Tese IX) dos tempos
passados é a mesma que se reproduz no tempo presente e que ronda o futuro, pois
tal condicao ¢ aquela trazida por um carater excepcional de um Estado que se tornou

regra:

A tradi¢ao dos oprimidos nos ensina que o ‘Estado de Exce¢io’, no
qual nés vivemos, é a regra. Precisamos atingir um conceito de
historia que corresponda a isto. Entao teremos diante de nés como
nossa tarefa provocar o efetivo Estado de Excecdo; e deste modo
melhorara a nossa posi¢ao na luta contra o fascismo. A sorte deste
depende niao em ultima instancia, que seus opositores lutem contra
ele em nome do progresso como uma norma histérica. — A
admiracao de que as coisas que nods vivenciamos ‘ainda’ sio
possiveis no século XX, nao ¢ filoséfica. Ela nao esta no inicio de
um conhecimento, a nao ser de que a ideia de historia, de onde ela

provém, nao pode mais ser sustentada (BENJAMIN, Tese '11).

Vejamos que, segundo Benjamin, a tradi¢ao da prépria Histéria mostra quao
severa ¢ a forca do Estado de Exce¢dao ao impor sua condi¢ao a todos, inclusive ao
soberano. O Estado de excecio nio é condicdao decisiva como vé Schmitt, mas é
propria indecisao do poder soberano no contraponto de uma violéncia externa,
superior. Por isso, o porvir de um Estado de exce¢ao é uma condigdo critica na analise
de Benjamin, na medida em que ele se tornou uma regra, uma mazela presente tomada
e seguida como Estado normal, cujo préprio pensamento se vé acuado quando sua

existéncia ¢ colocada em questao.

101 Expoe Benjamin em sua tese IX: “Ha um quadro de Klee que se chama .Angelus Novus. Representa
um anjo que parece querer afastar-se de algo que ele encara fixamente. Seus olhos estio escancarados,
sua boca dilatada, suas asas abertas. O anjo da histéria deve ter esse aspecto. Seu rosto esta dirigido
para o passado. Onde nds vemos uma cadeia de acontecimentos, ele vé uma catastrofe unica, que
acumula incansavelmente ruina sobre ruina e as dispersa a nossos pés. Ele gostaria de deter-se para
acordar os mortos e juntar os fragmentos. Mas uma tempestade sopra do paraiso e prende-se em suas
asas com tanta for¢a que ele ndo pode mais fecha-las. Essa tempestade o impele irresistivelmente para
o futuro, ao qual ele vira as costas, enquanto o amontoado de ruinas cresce até o céu. Essa tempestade
¢ o que chamamos progresso”.
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3.2.3. O Homo Sacer e a Vida Nua como condi¢ao do Paradoxo moderno
do Estado de Excegdo e da Soberania na Filosofia de Giorgio Agamben

O filésofo italiano Giorgio Agamben tem como trabalho magistral a obra
Estado de Excecao (2003). Nela, o capitulo 4 (LLuta entre Gigantes) se direciona exatamente
a confrontar as posi¢oes de Benjamin e Schmitt e a propor um outro caminho
possivel, no qual as teses se completam e inserem o problema biopolitico de Foucault
novamente. Nesse sentido, Agamben pretende contrariar, em certo sentido, os
autores alemaes, para mostrar que no bojo da discussao historico-politica nao esta a
concretude da decisio/indecisio do soberano como fato per s, mas a maxima
foucaultiana de um cuidado/uso do corpo como operagio governamental do Estado.
A grande questao do Estado de excecdo nao ¢, portanto, os elementos puros do
direito, da decisao ou da violéncia, mas a semantica do corpo biolégico, do vivente,
da vida nua'?? tornada instrumento de existéncia do Estado. Sem a biologia do corpo,
nenhuma norma ou violéncia pode ser aplicada.

Ao inserir o corpo biolégico como elemento central do Estado de excegao,
Agamben tematiza o que busquel apresentar no capitulo I acerca da vida qualificada
(Bios) e da vida natural (Zoé), isto é, o filésofo pretende mostrar como a vida
qualificada em seu status politico de cidadao pode ser reduzida ao status de uma vida
natural, descoberta pelas engrenagens do direito como uma era vida ou uma vida nua,
que especificamente alimenta a 6tica da excepcionalidade como um paradigma de
governo. Essa estrutura juridico-politica de Estado passa a ser fortemente fomentada,
segundo Agamben (2004, p.14), com o USA Patriotic Act e a military order promulgada,
em Novembro de 2001, pelo ex-presidente norte-americano George W. Bush, naquilo
intitulado de ofensiva aos nao cidadaos considerados suspeitos de envolvimento de
atividades terroristas. Em um lapso histérico pos-Segunda Guerra, a ofensiva norte-
americana intensificou a situa¢do de uma ameaga global e de sua erradicacio,
movendo a discussao do controle populacional as zonas de conflitos. Disso resulta a

essencialidade de se compreender o Estado de exce¢do como um sintagma atualizado

02 importante ressaltar que o termo [7da Nua é uma apropriacao modificada por Agamben de
Benjamin (Bloffe Leben). Para Gagnebin, “o adjetivo Blgfe significa ‘mero’, ‘simples’, ‘sem nenhum
suplemento™ (GAGNEBIN, 2011, p. 151).
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da velha postura justificada por Carl Schmitt ante ao III Reich (AGAMBEN, 2004,
p.-15).

Vejamos que Agamben esta diagramando o pensamento de Schmitt e
Benjamin a partir da tessitura da Bizgpolitica de Foucault. Isso significa pensar o Estado
de excecdo como uma verdadeira técnica de governo cuja operacdo se encontra
sempre entre o limiar da vida e do direito, do fato e da norma, da violéncia e o poder.
A escolha de Agamben nio ¢, por isso, fortuita. Ele observa e assevera como a
estrutura da politica Ocidental gangrenou em uma nova dire¢ao apds o ataque contra
o World Trade Center, em 2001. Uma esfera de (in)seguranca e terror completo
inaugurou e deu novas expressio ao controle populacional e aos dispositivos de
seguranca, criando alvos e suspeitas tipificados enquanto “inimigos” de Estado, que
precisam ser, diferentemente dos campos de concentragao e dos gulags, geridos e
tratados como algozes, malfeitores e repentinos vildes. Com esse olhar, a vida adentra
a concepgao do Estado de excegdao para que seja possivel compreender que toda e
qualquer excepcionalidade tem por objetivo a captura do ser humano a partir dos
pressupostos juridicos. Esse ¢ o vinculo que a violéncia mitica de Benjamin
desempenha defronte as teses de Carl Schmitt: o vinculo siamés entre direito e
violéncia é o pressuposto nao s6 legal, mas também metafisico de uma relagao
disseminada pela Biopolitica, donde o Estado de excecao se desloca do ambito interno

dos dispositivos estatais para uma zona indefinida entre o interno e o externo

(AGAMBEN, p.39). Para Agamben,

Na verdade, o estado de exce¢dao nao é nem exterior nem interior ao
ordenamento juridico e o problema de sua defini¢ao diz respeito a
um patamar, ou uma zona de indiferenga, em que dentro e fora nao
se excluem mas se indetermina. A suspensao da norma nao significa
sua aboli¢do e a zona de anomia por ela instaurada nao ¢ (ou, pelo
menos, nao pretende ser) destituida de relagao com a ordem juridica.
Donde o interesse das teorias que, como a de Schmitt, transformam
a oposi¢ao topografica e uma relagao topolégica mais complexa, em
que esta em questdo o proprio limite do ordenamento juridico. Em
todo caso, a compreensao do problema do estado de excecdo
pressupoe uma correta determinagao de sua localizagao (ou de sua
deslocalizagao) (AGAMBEN, 2004, p.39).

E possivel notar que para Agamben o problema da excecio nio esta

circunscrito a0 normativismo; ele o extrapola no sentido indeterminado entre a physis
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e o nomos. Doravante a tal paradoxo, é necessario questionar em que medida tal relagao
se constitui e em que sentido a tese de Agamben pode ser uma justificativa plausivel.
Para o autor romano, a exce¢ao schmittiana se limita ao teor da soberania e do
normativismo juridico. Ha de se concordar, pelo menos inicialmente, que a tese de
Schmitt parece ladrilhar bem a forma como norma, soberania e decisdao se acoplam a
teoria da excec¢do, no entanto, a restricao entre o ato puro do direito e seu vinculo
teologico-politico limitam a operagao do Estado por meio de outros dispositivos e
técnicas governamentais. A tese de Schmitt decairia em uma associagao direta, a vista
disso, entre excecao e ditadura ou tirania. O que Agamben questiona é como tal
relagdo nao pode ser, ainda que muito proxima, uma situagao de causalidade, ja que
mesmo nas democracias europeias ou nas monarquias e Republicas da
contemporaneidade, o Estado de excecao se tornou o dispositivo mais util e sutil.
Desse modo, a excecdo deve ser pensada como um patamar de indiferenca
localizado entre a ordem e a normalidade e, no outro ponto, a natureza. Do primeiro
lado, a vida qualificada (Bios) é gerenciada com todos os dispositivos do Estado e seus
engodos juridicos e politicos que a qualifica enquanto cidada e individuo populacional,
do outro lado, a vida natural (Zoé) indistingue homem e demais seres viventes,
fazendo-o coexistir enquanto vida pura. Essa relagdo ainda é confrontada com a
no¢ao de uma vida nua ou mera vida transmutada enquanto condi¢ao da excegao. Para
Agamben, a vida nua é aquela descoberta pelo nomos, cuja qualificagdo pode ser
reduzida ao espectro de uma vida existente sem prote¢ao. Essa vida descoberta nao ¢
uma pura vida natural, nem mesmo uma vida politico-juridica: trata-se de uma vida
indeterminada, na medida em que entre o descompasso da natureza e do artificio,
ambas operam sobre o vivente ao seu modo, com suas leis. Assim, conquanto Schmitt
vé o Estado de exce¢ao como uma medida juridico-legal, Agamben o define como
uma posicao de anomia, donde o soberano reaparece no limiar indeterminado para
decidir enquanto sobre o poder da vida e da morte (I'72ae Necisque Potestas), aplicando
contra o vivente a violéncia pura. E possivel comparar tais teses por meio das figuras

abaixo:
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Estado de excegfo

\

Estado de excegdo (Norma e Ordem Estado de exceg¢fo (Physis e Nomos se encontram

se separam) na visio de Carl Schmitt em uma posiciio indefinida) na visfio de Agamben

FIGURA 3 - ESTADO DE EXCEGAO SEGUNDO AGAMBEN. - CRIACAO MINHA

Vejamos que para Agamben, o Estado de excecio nao pressupoe a
normalidade juridica, mas, enquanto limbo entre natureza e cultura, pressupde o
exercicio justificavel da anomia. Ora, mas como ¢é possivel justificar a anomia, na
medida em que o a-momos se configura como correlato do ilegal? Para o autor, é
exatamente esse sentido que Schmitt se furtou a analisar. O que configura a decisao
do soberano ¢ sua posi¢ao decorrente de um espago turvo, donde cuidado e expiagao
se unem para mostrar como a maxima foucaultiana de “fazer viver, deixar morrer” se
torna o proprio mote do regente. Na excecdo, a condigdo do poder soberano
extravasa toda artimanha juridica, desvencilhando-se, sem desestruturar o sistema, do
pacto como qual pensado por Hobbes. Nesse espaco, o pacto continua sendo apenas
um elemento formal de unido entre povo e soberano, mas se porta como um acordo
unilateral. Enquanto fiduciario do povo, o soberano age enquanto preexistir relacao
entre norma e ordem; quando a vida deixa de se encontrar nesse elo (ou é obrigada a
tal), o soberano age como sua maxima poténcia. Na indeterminagdo, o ser vivente ¢
vida que pode ser politicizada para o interesse do soberano, donde a situagao juridica
se esquiva de conceder qualquer veredito, mas nao o deixa totalmente ao ocaso. A
vida nua ¢ vida cuja inclusao ao ordenamento social se constitui via exclusao da
mesma; onde sua participacdo politica se da por sua concomitante retirada da polis e
de seu ato de sacrificio.

Para Agamben (2004, p.67), o nexo excepcional remonta ao direito publico
romano, na qual, defronte a determinadas ameagas ou situagdes excepcionais, o
senado possuia poderes inerentes para tomar qualquer medida em fungao da salvagao

do Estado. Essa situacao tinha por base o decreto que declarava a situacao de
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emergencia (o Tumultus) em vistas ao zustitium'”. A interrupgao constitucional dos
direitos, o dustitinm, dependia da consulta e deliberacio do senado em sua forma de
senatus consultum. Ao se deliberar, os membros do senado utilizavam o dispositivo
constitucional denominado de Twmultus para interromper totalmente o plano juridico
até que o Estado estivesse novamente a salvo. A suspensio total do direito instaurava
o gozo legitimo do poder, sem que qualquer ordem de magistratura juridica fosse
criada, porém. Esse ¢ ponto seminal da critica de Agamben a Schmitt: o Estado de
exce¢ao ¢ uma zona anomina, na medida em que, no hiato temporal do direito, abre-
se a prerrogativa para que o soberano decida por completo; por tal turno, o autor
romano discorda de Schmitt em sua tese fundacionista de que a exce¢do é uma forma
legal, némica e que também pressupoe de uma nova ordem. Consoante a Agamben
(2004, p.77), o Estado de exce¢do nao inauguro nenhum ato ou fato novo, apenas
desloca a discussdao ao espaco onde o poder nao pode ser limitado. Daf a inquietagao
do pensador em observar como as implica¢des instauradas no zustitium podem trazer
implicagoes ético-politica a todos, a comegar pelo direito de vida e de morte.

Notadamente, o Estado de excec¢do nio é, e nao pode ser, segundo Agamben,
uma medida juridica. Ainda que sua deflagracao seja propria dos atos constitucionais,
sua manutenc¢ao extravasa a norma, fazendo com que nao exista qualquer balizador
juridico para a excegao, exceto a decisdo soberana. Por isso, o autor italiano prefere
entender a exce¢ao como um problema entorno do vazio juridico, aonde a for¢a de
uma lei que ndo existe constitucionalmente (e, por isso, Forga-de-#4), mas apenas
enquanto figura soberana, se mostra como fundamento tnico para o Estado. Essa
zona de anomia opera enquanto Estado de natureza, mas se depara com a figura do
soberano como portador de direitos especiais. Ela é, portanto, a prépria inscricao do
Estado natural ao Estado de direito, onde natureza e técnica de intercambiam com a
finalidade ultima de garantir a existéncia do Estado.

Ora, mas se o Estado de excecdo se constitui enquanto indistingao entre #dnos
e physis, como a vida politica pode ser reduzida a vida nua como finalidade de

existéncia para o Estado? Para Agamben (2010, p.74), o meio pelo qual o Estado

13O termo sustitium detiva da palavra solstitium, cuja tradugdo exata é interrupgdo ou suspensio do
direito.
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excepcional encontra para reduzir a vida em sua categoria politica é o Homo Sacer; uma
figura localizada dentro e entre o zus divinum e do ius humanum. Por meio dos estudos
do gramatico romano Sesto Pompeu Festo, Agamben observou que a figura humana
do Sacer ¢ compreendida como um termo ambivalente: de um lado, ele ¢ condenado
a morte como um ato de sacrificio a divindades (e, por isso, sacro), e, do outro, ¢
entregue a natureza, pois seu sacrificio nao pode ser aceito pelas divindades por sua
condicao aquém de uma vida pura. Aquele que mata tal vida dispensada do ritual
divino ndo é penalizado penas normas do direito penal, visto que tal vida ndo ¢ fito
do corpo politico do Estado. Assim, a localizagao do Sacerno intermédio do sus divinunm
e zus humanum é repensada, apos sua exclusio, como uma dispensa do ambito sagrado
e do profano. Ele pertence a Deus por meio de sua insacrificabilidade, e também ao
profano por meio de sua matabilidade, donde se pode dizer, como pensa Agamben

(2010, p.84), “vida insacrificavel e, todavia, matavel, ¢ vida sacra”. Nesse teor,

Observemos agora a vida do homo sacer, ou aquelas, em muitos
aspectos similares do bandido (...). Ele foi excluido da comunidade
religiosa e de toda vida politica: ndo pode participar dos ritos de sua
gens, nem (se foi declarado znfamis et intestabilis) camprir qualquer ato
juridico valido. Além disto, visto que qualquer um pode mata-lo sem
cometer homicidio, a sua inteira existéncia é reduzida a uma vida
nua despojada de todo direito, que ele pode somente salvar em uma
perpétua fuga ou evadindo-se em um pais estrangeiro. Contudo,
justamente por ser exposto a todo instante a uma incondicionada
ameaca de morte, ele encontra-se em perene relagio com o poder
que o baniu. Ele é pura z0¢, mas a sua g0é é capturada como tal no
bando soberano e deve a cada momento ajustar contas com este,
encontrar o modo de esquiva-lo ou de engana-lo. Neste sentido,
como o sabem os exilados e os banidos, nenhuma vida é mais
politica do que a sua (AGAMBEN, 2002, p.189).

Vejamos que Agamben mostra como a genealogia do sacro traz implicagdes
ao conceito politico contemporaneo. Sobretudo quanto ao papel do soberano,
Agamben esta dialogando e criticando a posi¢ao de Foucault, que, segundo ele, nao
conseguiu observar como o problema da Bigpolitica estava pujado no encontro da vida
nua e do Homo Sacer com o poder maximo do soberano. A 6tica de Foucault, na visao
de Agamben, ndo conseguiu expor a continuidade do poderio soberano de forma
maxima, pois, em sua estrutura, ele estava limitado aos dispositivos de controle, o que

impossibilita a compreensdo e o exemplo mais real de toda sua teoria: os campos do
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III Reich. A tese de Agamben, portanto, vincula o soberano diretamente a0 homem
sacro, ¢ dele insere o elemento biopolitico como o ponto essencial para o controle do
corpo nu. Esse corpo que ¢ vida nua, insacrificavel, mas matavel, ¢ o objeto mais
peculiar das praticas biopoliticas. Isso significa que sua vida e sua morte serao
condicionadas aos testes medulares do Estado, cuja esséncia real é estender sua agonia
ao maximo e descobrir o limite de seu sofrimento. A operacao biopololitica encontrou
seu maximo, segundo Agamben, com o espectro excepcional do Estado nazista, onde
a vida se encontrou diretamente com a politica e com a soberania de Hitler. Naquele
regime institucional eleito pelo povo, que Agamben faz questao de mencionar como
critica a Schmitt, o Estado de excecdo se erigiu sem qualquer prelecio de ditadura,
como parte de um paradigma pelo qual soberano e sudito representam uma dual
relacao entre a vida e a morte.

Com essa aproximagcao entre Schmitt e Benjamin com Foucault, Agamben faz
um movimento peculiar de somar as teses bioldgicas aos engodos historicos e
juridicos. Sua tentativa, para além destes filosofos, é também inserir, certo modo, a
Conditio Humanae de Hannah Arendt. E preciso compreender que, para o autor, a
direcao exata da Biopolitica é a condi¢ao humana, sendo os dispositivos némicos e
anomicos os meios mais factuais para tal operagao. Arendt surge, por isso, como uma
autora desveladora da proposta de Agamben no tocante a neutralizacdio da agao
politica dos homens em fempos sombrios. Desse modo, as proximas partes dessa
dissertagdo buscara compreender como Agamben propde seu dialogo sobre a excegao

a partir de Hannah Arendt, Guy Debord e de Foucault.

3.3. O extremo da politica da excegdao: o Campo e o Muselmann

O Estado de excecdo ¢ visto por Agamben como o limite entre o poder
soberano e a vida pura. Como busquei apontar anteriormente, trata-se de uma zona
amorfa, onde o poder nao se limita ao uso (re)produtivo do cuidado das populagoes,
mas, pelo contrario, com sua ética astuta dissemina um conjunto particular de efeitos
extremos onde a norma nao pode coibi-lo. Para Agamben, a concretude dessa excegao
perpassa, sobretudo, pelo limite da ag¢ao politica, e, nesse limite, encontra 0s campos

da Segunda Guerra como o limiar do extremo da Biopolitica e da vida nua como um
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problema ético confrontado a alteridade. Por isso, a no¢ao de uma violéncia além do
corpo zuris esta perfeitamente traduzida na politica da condi¢ao inumana dos campos
de concentracdo e dos gulags, donde o sacer é a figura operacional da soberania do
Fiibrer, e todo sistema totalitario ¢ um verdadeiro paradigma Ocidental que nega o
outro em sua esséncia humana.

O mote desse olhar acido de Agamben ¢, sem duvidas, influenciado pelas obras
de Lévinas sobre a alteridade e pela abordagem histérico-narrativa de Primo Levi.
Assim, pretendo mostrar como o autor italiano integra a abordagem de Levi a postura
de Lévinas, somando a elas sua compreensao sobre o campo e a operagao biopolitica.
Nao obstante, ainda que Agamben nio tenha analisado a situac¢ao da Kazorga ou gulags
soviéticos, entendo ser essencial nao separar o modo de exposi¢ao biopolitico dos
nazistas e dos soviéticos, haja vista que, na essencialidade do uso do poder, ambos se
baseavam pelo mesmo fito da reducio da vida. Ainda que, de fato, os gulags tinham
motivagoes muito mais politicas e morais (na medida em que buscavam prender e
torturar aqueles que praticavam roubo, estupro, que possufam ideologias contrarias
a0 comunismo ou as ideias gerais de Stalin) e os nazistas eram movidos fortemente
pelo preludio racial, ambos encontraram o limite territorial como o meio de produzir

seus interesses.

3.3.1. O Campo e a Katorga ou Gulag como paradigma moderno da
Biopolitica

Sabido que o limiar da vida e da morte ¢ operado pelo poderio do soberano,
Agamben se posiciona defronte a tese biopolitica de Foucault para questiona-lo sobre
o teor real de como a politica atua sobre a biologia do corpo humano. Para Agamben,
o pensador francés nio observou rigorosamente o verdadeiro efeito da biopolitica,
atendo-se nas suas técnicas disciplinares e institucionais. Porém, na visao do autor
romano, o amago de toda biopolitica, isto é, seu efeito mais real e visivel esta naquilo
trazido pela Segunda Guerra Mundial: o campo e, como acréscimo meu, na Katorga
ou guls. Foucault, que presenciou a ascensao do nazismo, sua politica hostil e seu
declinio, nao explorou teoricamente o campo, trazendo suas consideragdes gerais
sobre os sistemas totalitarios apenas na aula de 17 de Marco de 1976. Por esse motivo,

Agamben se vé responsavel por observar as reflexdes de Hannah Arendt e reuni-las
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ao pensamento de Foucault, buscando conceber que o campo ¢é o verdadeiro espago
da biopolitica, onde o limite do poder soberano nao é confrontado e onde a tenaz
ideia de “fazer viver e deixar morrer” é traduzida pela politizagao da vida e da morte.

No II Capitulo, quando busquei refletir sobre a presenca da Biopolitica,
observei que Foucault havia compreendido a mudanca do aforisma “fazer morrer,
deixar viver” para “fazer viver, deixar morrer”. Linhas gerais, naquele momento a
analitica de um poder distinto se mostrou como o novo plano do gerenciamento dos
vivos, como proposta de Estado. Certamente, Foucault viu a Biopolitica como um
sistema cuja funcao estaria redigida entorno da extensao da vida, de seu controle, de
sua expiacdo e investigacdo, deixando sua morte para o aquém da natureza. A Otica
estatal havia se transformado na 6tica do controle, das tecnologias e da seguranga; por
isso, a morte era meramente uma cisao aquilo que a vida conseguia produzir de util
ao interesse do Estado. Quanto mais vida e vivente, mais insumos biolégicos, mais
controle, mais tecnologias disciplinares, mais técnicas e formas de (des)subjetivagao
deveria existir. O governo, como bem lembra Foucault, nao era mais governo de almas,
mas, agora, governo dos vivos, para os vivos. Para Agamben (2010), esse governo dos
vivos pode parecer paradoxal quando se analisa o efeito do campo. Nele, ainda que a
morte seja e esteja presente, ela nao é a protagonista principal; os responsaveis por ele
estao interessados no extremo que ele pode conceder, ou seja, na despolitizagao do
sujeito humano (B7s), do desconhecimento de si e na produ¢ao de obras sem qualquer
valor!04,

Como lembra Primo Levi (2013, p. 35) em E isto um homem?, a partir da entrada
nos campos, os prisioneiros encontravam somente hostilidades: os homens mais viris
trabalhavam arduamente na instalacio da fabrica de borracha de Buna, mulheres e
criangas eram obrigados a limpar os locais e idosos eram responsaveis pela retiradas
dos corpos daqueles mortos pela ocaso ou pela vontade. Sede, fome, frio e maus
tratos era a condicdo minima e maxima de todos: “empurro vagoes, trabalho com a
p4, desfaleco na chuva, tremo no vento; membros ressequidos, meu rosto timido de

manha e chupado a noite; alguns de nés tém a pele amarela, outros cinzenta; quando

104+ Comumente, os prisioneiros dos campos eram obrigados a construir estradas, limpar galpdes,
carregar pedras, ou mesmo a praticar atividades inuteis. Tais trabalhos ndo tinham qualquer valor ao
humano que o praticava. Era meramente uma atividade para que seu corpo fosse levado ao extremo.
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nao nos vemos durante trés ou quatro dias, custamos a reconhecer-nos" (LEVI, 2013,
p. 35). Essa era a mesma situagdo das antigas Kazorgas da Rissia Imperial tornadas
gulags na Unido Soviética. Trabalho forcado, tortura e decapitacio eram as formas
mais comuns do tratamento da ditadura stalinista nos gulags. Da opressao nazista e
soviética o saldo final chegou a cerca de 3 milhGes de mortes (2 do regime nazista e 1
dos soviéticos) e a mais de 5 milhoes de dispersos pela Europa.

Ora, a despeito dessa historicidade, é cabivel questionar por que o campo ou
o gulag é o extremo da Bigpolitica, ou melhor, em que sentido é possivel afirmar que o
campo e o gulag reiteram o Estado real de exce¢ao por meio da operagao de uma
politica biol6gica. Duas matizes podem ser levantadas como respostas a esta pergunta:
a necessidade de (des)politizar a vida, e a mesma necessidade para com a morte. O
campo ¢ uma delimitagao territorial exata, onde o Estado de excecdo ¢ algo desejavel,
produzivel e sonhavel, na tentativa de se produzir a localiza¢ao de uma indistingao
entre norma e fato (AGAMBEN, 2010, p. 164). Agamben observa que, se com
Schmitt, a exce¢do era um produto da necessidade, quanto ao campo, ela é produto
do desejo, da intengao de se localizar o inimaginavel como real. Localizar o puro
Estado de excecdo ¢é entender que existe algum instrumento que permite tal
apropriagao, como deleite de uma politica tomada e tornada como indistinta entre
norma e fato para que a for¢a de uma let que nao poderia operar na situagao normal,
opere em pleno gozo. O campo € situagdo excepcional criada e forcada fora do
ordenamento juridico (ainda que em um mesmo territorio), donde se desloca
juridicamente o individuo para o conhecimento de seu local (o campo). Consoante a
Agamben (2010, p.166-167), o campo ¢ “hibrido de direito e de fato, no qual os dois
termos tornaram-se indiscerniveis”, o que o impulsiona a ser configurado como o
“mais absoluto espa¢o biopolitico jamais realizado, no qual o poder nio tem diante
de si sendo a pura vida sem qualquer media¢ao”. Isso implica entender que o campo
atualiza a no¢ao de soberania e a vincula diretamente ao howo sacer. O soberano de
Agamben, como tentei averiguar anteriormente, estd umbilicalmente ligado ao Estado
moderno-contemporaneo, o que perfaz uma otica distinta da linha de Foucault. Para
Agamben, a Biopolitica esta amalgamada com a historia da propria politica no
Ocidental, e, por isso, a 6tima moderna que Foucault vé como o limiar do nascimento

do governo dos vivos, nio poderia ser um ponto consensual que finda o poder
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soberano, mas, pelo contrario, o atualiza com nova roupagem. Assim, enquanto matiz
moderna, o campo nao s6 confere uma nova roupagem a soberania, mas coloca em
evidéncia a relacao estreita entre a Bigpolitica e o ndmos juridico. Enquanto medida ex
capere, a situagao excepcional do campo depende da localizagao juridica para que a
Biopolitica tuncione reduzindo a vida politica a vida nua. Retirar do homem sua
cidadania, seu nome, origem e liberdade é apreendé-lo na maxima técnica da politica
biolégica, donde a indistingao, o desprezo, o ocaso e a natureza (Physis) devem gerir
seu corpo, enquanto sua subjetividade a todo tempo deve ser colocada sob a exaustiao

de um poder ultrajante e hostil. Por isso, segundo Agamben,

O campo ¢, digamos, a estrutura em que o estado de exce¢iao, em
cuja possivel decisio se baseia o poder soberano, é realizado
normalmente. O soberano nio se limita mais a decidir sobre a
exce¢do, como estava no espirito da constituicio de Weimar, com
base no reconhecimento de uma dada situagido facticia (o perigo
para a seguranga publica): exibindo a nu a intima estrutura de bando
que caracteriza o seu podet, ele agora produz a situagao de fato
como consequéncia da decisio sobre a exce¢do. Por isso,
observando-se bem, no campo a guaestio iuris nao ¢ mais
absolutamente distinguivel da guaestio facti e, neste sentido, qualquer
questionamento sobre a legalidade ou ilegalidade daquilo que nele
sucede ¢ simplesmente desprovido de sentido. O campo é um
hibrido de direito e de fato, no qual os dois termos tornaram-se
indiscerniveis” (AGAMBEN, 2010, p.177).

Vejamos que, para o autor romano, a indistingdo ¢ a engrenagem toépica da
Biopolitica. Quando guaestio inris € quaestio facti se indeterminam, a figura do soberana
emerge como poténcia negativa da vida e da morte, da norma e da natureza, da Bios e

da Zoé, e entio o Estado de excec¢io se reconfigura como uma disposi¢ao espacial,

Na qual habita aquela vida nua que, em propor¢ao crescente, nao
pode mais ser inscrita no ordenamento. O descolamento crescente
entre o nascimento (a vida nua) e o Estado-nacio ¢ o fato novo da
politica do nosso tempo, e aquilo que chamamos de campo ¢ o seu
residuo. A um ordenamento sem localizacao (o estado de excecao,
no qual a lei é suspensa) corresponde agora uma localizacio sem
ordenamento (0 campo, como espago permanente de exce¢ao). O
sistema politico nao ordena mais formas de vida e normas juridicas
em um espago determinado, mas contém em seu interior uma
localizagao deslocante que o excede, na qual toda forma de vida e
toda norma podem virtualmente ser capturadas. O campo como
localizagao deslocante é a matriz oculta da politica em que ainda
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vivemos, que devemos aprender a reconhecer através de todas as
suas metamorfoses, nas zones d’attente de nossos aeroportos bem
como em certas periferias de nossas cidades. Este ¢ o quarto,
inseparavel elemento que veio a juntar-se, rompendo-a, a velha
trindade Estado-nagdo (nascimento)-territério (AGAMBEN,
2010, p.182).

Note-se que Agamben traz o engodo dos campos ao tempo presente, 20 agora.
O teor biopolitico enfadado pelo campo nio ¢ condicao restrita daquele tempo; pelo
contrario, ¢ condi¢do emancipada daquele tempo, que se esforca para estar
discretamente ao lado da ordem e da norma, dos direitos e de suas tecnologias. Disso
resulta enfadonhamente a critica de Agamben aos bio-direitos emergentes, como a
Bioética e a Biotecnologia. Bioética, Biotecnologia, assim como toda e qualquer
ciéncia empirica que proponha alteragdes de cunho biolégico pressupoem um limiar
muito ténue entre a vida, a poténcia sobre ela e a morte. Destarte isso, o maior
desenvolvimento de tais areas aconteceu exatamente na Segunda Guerra Mundial,
com mais propriedade, dentro dos campos. As “experiéncias” (a palavra experiéncia
advém do termo latino ex-peri-entia, ou seja, fora-do limite-agio de conbecer, que melhor se
traduz por agio de conbecer o limite extremo) com seres humanos, produzida em
laboratorios abertos, eram uma das formas de retirar da raga inferior sua condi¢ao
humana, seu direito de discursar e dialogar com seus semelhantes. Desse hostil

comportamento, John Cornwell retrata que

As vitimas eram obrigadas a ficar de pé ou deitadas, nuas, ao ar livre,
no auge do inverno, de nove a quatorze horas. Algumas foram
obrigadas a ficar num tanque de agua gelada por até trés horas, as
vezes mais. Os 6rgaos das que morriam eram retirados e enviados
para o Instituto de Patologia de Munique. Empregavam-se varios
“recursos” de reaquecimento. Um método defendido por Himmler,
baseado em histérias anedéticas passadas pelas comunidades
pesqueiras, era por a vitima na cama com voluntarias dos campos —
sobretudo ciganas (CORNWELL, 2003, p.313).

Em outros casos,

Amarravam uma pequena caixa com 0s mosquitos as maos das
vitimas para que elas fossem picadas. Apds contrariem a doenga,
eram tratadas com varias drogas fortes, incluindo quinino,
neosalvarsan, piramidio, antipirina e combina¢oes dessas drogas.
Muitas morreram de doses excessivas de tais medicagdes. Segundo
provas apresentadas aos juizes no julgamento em Nuremberg, a
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malaria foi causa direta de trinta mortes e de 300 a 400 morrera
como resultado de complicagoes posteriores (CORNWELL, 2003,
p.314).

Exemplos como estes (e aqui apenas tratando como casos exemplificadores,
devidos outros tantos métodos, como as experiéncias com gas mostarda, com
sulfonamida, com agua do mar, com a esterilizagdo, com a febre tifoide, as com
veneno e tantas outras) retratam o que Agamben vé como o limite maximo da
Biopolitica, onde a vida é, sendo, vida nua. O que depde contra todo esse sistema é o
interesse de padronizar o humano como objeto obsoleto. Por isso, na visao de
Agamben, o maximo que o campo consegue produzir ¢ a figura desolada do
Muselpann, o homem mumia. Toda tentativa de retirar a singularidade dos homens é
o partitivo da ética eugénica e racista dos nazistas e soviéticos, cuja penhor de um

espirito (Geis?) superior repousa sobre a politica da vida e da morte.

3.3.2. O Muselmann e a Alteridade Negativa: Agamben leitor de Lévinas

No capitulo intitulado O Mugulmano (Muselmann), Agamben dedicou-se a
analisar a situagao do prisioneiro que havia abandonado qualquer esperanga de vida e
que havia sido abandonado pelos companheiros em decorréncia do campo. O
Muselmann'%, na apologia mais cruel do pensamento, era um “cadaver ambulante ja
em agonia”, um homem-muimia ou um morto-vivo sem vontade que compunha uma
multidao anonima. O Mugulmano marca, conforme o filésofo italiano, uma situagao
extrema do conceito da vida: a passagem do homem para o nao-homem; ou conforme

ja pensado por Arendt, a passagem dos homens para a condi¢ao de infra-seres.

O mugulmano encarna o significado antropolégico d poder
absoluto de forma particularmente radical. No ato de matar, de fato,
o poder se autosuprime: a morte do outro poe fim a relagao social.
Pelo contrario, ao submeter as vitimas a forma e a degradacao,
ganha tempo, o que lhe permite fundar um terceiro reino entre a
vida e a morte. Também o mucgulmano, como o amontoado de

105 F possivel referir ainda a uma gama de termos utilizados para caracterizar o Mugubnano, a saber:
Em Majdanek, o termo Gamel (gamela) indicava os “mortos-vivios”; em Dachau, dizia-se Kretiner
(idiotas); em Stutthof, Kruppel (aleijados); em Mathausen, Schwimmer (o que se finge de moto); em
Neuengamme, Kamele (camelos); em Buchenwald, mude Scheichs (imbecis); no Lager feminino de
Ravensbruck, de Muselweiber (mugulmanas) ou Schmuckstucke (enfeites de pouco valor) (LEVI,
2013, p.91)
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cadaveres, atesta o seu completo triunfo sobre a humanidade do
homem: mesmo que se mantenha ainda vivo, aexel omem é uma
figura sem nome. Ao impor tal condi¢io, o regime encontra o
proprio cumprimento (fazendo com que) a vida e a morte transitem
entre si sem solu¢ao de continuidade. Por isso, o seu “terceiro reino”
¢ a cifra perfeita do campo, do nao-lugar onde todas as barreiras
disciplinares acabam ruindo, todas as margens transbordam (Sofsky
apud Agamben, p. 78 — acréscimos nosso).

Ao identificar a condicio de nio-homem, Agamben busca expor uma
condi¢ao ja nao mais consciente de si: 0s corpos sao apenas corpos nus despidos de
toda e qualquer prote¢ao e sentimento; neles nao ha vida, esperanca e, muito menos,
liberdade. Esta, por consequéncia, foi reduzida e apagada da memoéria e da condi¢ao
real do campo. Os homens-sem-rostos, expressos por meros numeros de
identificacao, perderam seus nomes e todas as suas memorias. Em sentido amplo, a
vida politizada que os fizeram homens retrocedeu a uma vida sem nacionalidade, sem
naturalidade ou direito, a uma vida nua. Nos campos de concentragao e exterminio —
com énfase ao campo de Auschiwitz — a vida cotidiana dos homens era expressa por

uma eterna expectativa da morte e da putrefacao dos corpos.

Em todo caso, a expressio “fabricagdo de cadaveres” implica que
aqui ja nao se possa propriamente falar de morte, que nao era morte
aquela dos campos, mas algo infinitamente mais ultrajante que a
morte. Em Auschwitz nao se morria: produziam-se cadaveres.
Cadaveres sem morte, ndo-homens cujo falecimento foi rebaixado
a producao em série. E precisamente a degradac¢ao da morte que
constituiria, segundo uma possivel e difundida interpretagdo, a
ofensa especifica de Auschwitz, o nome préprio do seu horror
(AGAMBEN, 2008, p.78).

A expressao que Agamben denomina de “fabricag¢ao de cadaveres” traz uma
implicagao importante acerca do espago politico; trata-se de um problema circunscrito
na alteridade do outro e do eu, isto é, um problema de aceitagio ou negagao de um
ser outro que ¢ diferente e que, por isso, deve ser exterminado. O problema da
alteridade inserido no contexto dos homens-cadaveres faz com que, segundo
Agamben, uma implicacdo sobre o corpo singular de cada homem seja exposto; qual
seria, portanto, este elemento? Como ele seria estabelecido e qual implicagio estaria
subjacente a ele? O filésofo italiano compreende que a maior implicagao sobre o

corpo ¢ os nomes singulares dos muculmanos ¢ seu encobrimento e sua indistingao,
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quer dizer, os homens passam a nao ser mais notados e diferenciados por seus rostos
e nomes, tornaram-se objetos decodificados e sem inscricdo no espago politico.
Pouco importava aos generais da SS a cor dos cabelos ou dos olhos e o nome de cada
ser que ali estava; importava, no entanto, a sua condi¢ao restante de vida e o modo
que seu sofrimento seria exposto para que o plano de eugenia nazista e de afirmacao
da raca ariana se concretizasse. Desta politica totalitaria, Agamben compreende que
aquilo de que lhes é exposto a0 mundo — o rosto — deixou de existir na medida em
que perdeu sua singularidade e sua liberdade no campo. Visto isso, é preciso esbogar
aqui quais problemas que essa identificacdo de Agamben trazem ao pensamento
filosofico. Para isso, compreendemos que o rosto é, na oOtica de Lévinas, a

manifestacao de um outro

O Outro que se manifesta no Rosto perpassa, de alguma forma, sua
propria esséncia plastica, como um ser que abrisse a janela onde sua
figura, no entanto ja se desenhava. Sua presencga consiste em se
despir da forma que, entrementes, ja a manifestava. Sua
manifestacao ¢ um excedente (su7plus) sobre a paralisia inevitavel da
manifestacio. E precisamente isto que nés descrevemos pela
férmula: o Rosto fala (LEVINAS, 2009, p.51).

Para Lévinas, o rosto ¢ o lugar, por exceléncia, onde a exterioridade e a
transcendéncia sao apresentadas ao mundo, onde o Outro se revela moralmente por
sua fala e sua manifestacao (LEVINAS, 1997, p.205). Lévinas diz que, no Outro, o
rosto se manifesta como uma “epifania viva” da alteridade, como um estrangeiro que
nos visita no momento em que damos conta de sua presenca (LEVINAS, 1993, p.

58-9).

O rosto ¢ epifania viva. Sua vida consiste em desfazer a forma em
que todo ente ao entrar na imanéncia, isto ¢, 20 se expor como tema
ja se dissimula. O rosto entra no nosso mundo a partir de uma esfera
absolutamente estranha, quer dizer, precisamente a partir de um
absoluto que ¢, alids, o proprio nome da estranheza radical
(LEVINAS, 1993, p. 59).

Dessa maneira, o rosto é a exposi¢ao nua da vida no campo da ética, e, por
isso, a plena consciéncia de sua existéncia reafirma uma mutua responsabilidade

(LEVINAS, 1993, p. 60). Ao entrar em uma relacio com o outro encontro inimeras
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fragilidades e possibilidades de violagoes. Este outro-diferente se torna passivel da
morte e da obliteragdo; sua finitude passa a revelar, entao, a morte do rosto do outro
como uma “modalidade segundo a qual a alteridade pela qual o Mesmo ¢ afetado faz
irromper sua identidade de Mesmo a guisa da questdo que nasce nele” produzindo
uma inquietude, uma impossibilidade de estar tranquilo em si diante de algo
inassimilavel (LEVINAS, 1993, p.133).

A desconfiguragao dos rostos nos tempos sombrios do totalitarismo se inicia,
conforme Lévinas, com a viola¢ao da guerra e de suas agdes contra os seres humanos
pela imposicao do uso de armas. Segundo Lévinas (1980, p.9-10), “os individuos
reduzem-se ai a portadores de formas que os comandam sem eles saberem”,
suspendendo-lhes a moral e as obrigagcoes eternas da sua eternidade do homem (eu)
para com o homem (outro).

Ora, mas que rostos tinham entdo os prisioneiros do totalitarismo? A
expressao que Agamben utiliza para estes prisioneiros ¢ a de vazio. Os prisioneiros
haviam perdido suas singularidades e, por isso, seus cortes de cabelo, barbas e
expressoes foram padronizadas como séries industriais. Nunca houve, como propoe
Lévinas, uma identifica¢ao e acolhimento do outro; a ética e o 16gos do rosto ao qual
o filésofo lituano compreendeu por “nido mataras” tornou-se o maior paradoxo do
totalitarismo, afinal, a identificagdo do rosto do outro deu-se, sendo, por uma
identificagao negativa de mataras. O assassinato do outro ¢é, de forma radical, a
renuncia da exposi¢ao do ser-do-outro para o mundo, por isso, matar significa muito
mais que aniquilar; significa renunciar em absoluto a compreensao do rosto e da fala
deste outro (LEVINAS, 1980, p. 177). Abaixo é possivel observar a figura dos
homens “muselmans”, cuja “identidade” foi reduzida a meros corpos amontoados e

“padronizados”.
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FIGURA 4 - OS MUSELMANS— FONTE: HTTPS: / /HISTORYTELLERS.WORDPRESS.COM/2013/04/

Na analise que Agamben faz da diéptrica de Descartes, é possivel entender
que o filésofo busca mostrar que o ato da visao, presente como o rosto levinasiano,
¢ um pleno ato de juizo intelectual sobre o outro. Dessa maneira, para o filésofo de
Roma, nao existe um olhar concreto sobre o rosto do outro, na medida em que ha
apenas um ego cogito me videre — eu penso ver — a partit dos rastros sensiveis
reconheciveis no fundo dos olhos (AGAMBEN, 2005, p. 97). Matar significa, neste
pensamento da alteridade, a insuficiéncia de identificagao do outro como homem
sensivel exposto ao mundo pela expressao de seu rosto e de sua fala. O rosto, que
“reproduz a dualidade do préprio e do impréprio, da comunica¢io e da
comunicabilidade, da poténcia e do ato que o constitui” deixa, entao, de ser o aberto
do homem para o mundo e da identidade de si para com o outro (AGAMBEN, 2015,
p-110).

Os rostos dos prisioneiros nos campos de concentragao e exterminio
perderam suas particularidades e personalidades de sujeitos. Suas imagens foram-lhes
roubadas e suas esséncias foram reduzidas ao corpo e a agonia. Deste ato, os homens
deixaram de apresentar uma diferenca especifica para constituir suas identidades.
Deste espectro, ¢ preciso observar o homem agonizante que precisa, como assinalou
Foucault, “ter cuidado consigo” como principio que fundamenta sua necessidade de

acao, negacao e reflexio (FOUCAULT, 2003, p. 45).
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3.4. Do Sistema Totalitario ao Terrorismo de Estado: Categorias
(im)politicas do terror

Ap6s a Primeira Guerra Mundial, a Europa permaneceu avassalada por longos
anos até sua total reconstrucio. Principalmente devido a perda do conflito, Alemanha,
Austria-Hungria e Império Turco-Otomano foram os paises mais afetados e
diretamente responsabilizados por toda destruicio provocada. Enquanto contra a
Alemanha vigorou as imposi¢des do Tratado de paz de Versalbes, o que alevou a entregar
suas colonias africanas, a pagar cerca de US$ 33 milhdes de ddlares e a limitar seu
exército, contra a Austria-Hungria o tratado efetivou sua desintegracio (1918), e
contra o Império Turco-Otomano ele foi responsavel por obriga-los a assinar o
Aprmisticio de Mudros, que cedia aos vencedores parte de seu territério. Hssas
implicagoes aos perdedores nao sé impods penas severas, mas também incentivou a
decadéncia de seus povos. Especialmente na Alemanha, pais que se mantinha pela
virilidade do espirito (Geis?) do Império, as condi¢des econémicas e sociais chegaram
ao apice com centenas de desempregados, com o alastrar da fome, com o
saqueamento de fabricas e lojas, e com a auséncia de qualquer perspectiva positiva
somada a exorbitante divida imposta pelos vencedores da guerra.

Amiude, enquanto o cenario histérico da Europa mostrava-se em decadéncia,
principalmente, o da Alemanha, paises como Estados Unidos, Franca, Inglaterra e
Russia desemborcaram em uma corrida de desenvolvimento social e econdmico.
Muitos de seus recursos advinham da imposi¢ao contra os perdedores da Primeira
Guerra, e também das colonias de explora¢iao no Oriente, Asia e América. A situacio
parecia esbogar um mosaico proposital: a neutralizagao da Alemanha nao era sé uma
condi¢ao do enriquecimento e desenvolvimento estratégico de outros paises, mas
principalmente um limite a um povo que ultrajava a se despontar na Europa e nas
suas colonias. Humilhar a Alemanha significou interromper seu Geist, seu espirito
territorialista de poder e dominacdao. A eloquéncia do setor operariado alemao,
animados com Revolugao Russa e com os movimentos organizados pelo Partido
Comunista Alemao (Kommunistische Partei Dentschlands — KPD), em constantes tentativas
de se tomar o poder, gerou grande repressao por parte do governo do partido

independente de Paul von Hindenburg. O avangar dos bolcheviques russos sobre a
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Alemanha impunha ressalvas a Republica de Weimar, com o preludio de evitar, assim
como fazia a Italia de Mussonlini com uma ditadura prévia, o sucesso do socialismo
e do comunismo na frente Ocidental da Europa. Portugal e Espanha seguiram os
mesmos caminhos com o salazarismo (1933-1974) e o franquismo (1934-1975),
respectivamente, assim como a Hungtia com o governo repressivo de Gyula G6mbos,
a Grécia com o Rei George 11, a Lituania com Lucjan Zeligowski e a Iugoslavia com
Lazar Kolisevski. A Europa havia mergulhado inteiramente em sistemas radicais de
controle de poder e de perseguicao aos socialistas e comunistas. A democracia, talvez
milenar, havia se convertido em modelos ditatoriais de governo e de Estado, donde
direitos sociais, civis e politicos foram suspensos como condi¢ao de governabilidade.
Na Alemanha, pais que mais sofria com as duras condigdes economicas e sociais, o
partido de extrema-direita designado como Partido Nacional-Socialista dos Trabalhadores
Alemaes (Nationalsozgialistische Dentsche Arbeiterpartei - abreviado NSDAP) crescia com
grande apoio da burguesia. A figura do presidente do partido, Adolf Hitler, tinha
grande capacidade de convencimento e propunha ideias extremas que agradavam os
famigerados alemaes. Em 1933, o NSDAP foi eleito como o maior partido da
Alemanha, concedendo a chancela do pais a Hitler. A Republica de Weimar, desde
entdo, havia sido interrompida pela proposta nazista de Hitler, com énfase na
suspensao dos artigos relativos as liberdades individuais. Sobre isso, escreve

Agamben,

Logo que tomou o poder (ou, como talvez se devesse dizer
de modo mais exato, mal o poder lhe foi entregue), Hitler
promulgou, no dia 28 de fevereiro, o “Decreto para a prote¢ao
do povo e do Estado”, que suspendia os artigos da
Constituicao de Weimar relativos as liberdades individuais. O
decreto nunca foi revogado, de modo que todo o Terceiro
Reich pode ser considerado, do ponto de vista juridico, como
um estado de exce¢do que durou 12 anos. O totalitarismo
moderno pode ser definido, nesse sentido, como a
instauracao, através do estado de excec¢ao, de uma guerra civil
legal que permite a eliminag¢ao fisica nao s6 dos adversarios
politicos, mas também de categorias inteiras de cidadaos que,
por qualquer razdo, parecam nao integraveis ao sistema
politico. Desde entdo, a criacao voluntaria de um estado de
emergéncia permanente (ainda que, eventualmente, nio
declarado em sentido técnico) tornou-se uma das praticas
essenciais dos Estados contemporaneos, inclusive dos que sao
chamados democraticos (AGAMBEN, 2004, p.12).
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A suspensao da Constituicao Alema, autorizada em seu artico 48196 abriu o
¢ 5 Z 5

verdadeiro precedente da exce¢do nazista. Schmitt tentou a todo custo expor as razoes

106 Art. 48. “Caso a seguranca e a ordem publicas sejam seriamente (erbeblich) perturbadas ou feridas
no Reich alemio, o presidente do Reich deve tomar as medidas necessarias para restabelecer a
seguranca ¢ a ordem publicas, com ajuda se necessario das Forcas Armadas. Para este fim ele deve
total ou parcialmente suspender os direitos fundamentais (Grundrechte) definidos nos artigos 114, 115,
117, 118, 123, 124, e 153”. Explicitam os artigos: Artigo 114 - Prestagdo de contas — Tribunal de
Contas: (1) O Ministro Federal das Financas tem de dar contas ao Patlamento Federal e ao Conselho
Federal de todas as receitas e despesas, bem como do patrimo6nio e das dividas no curso do préximo
exercicio financeiro, para desobrigar o Governo Federal. (2) O Tribunal Federal de Contas, cujos
membros gozam de independéncia judicial, examina as contas, bem como a rentabilidade e a
regularidade da gestdo or¢amentaria e econémica. Ele tem de informar direta e anualmente, além do
Governo Federal, também ao Parlamento Federal e ao Conselho Federal. Ademais, as competéncias
do Tribunal Federal de Contas serdo regulamentadas por lei federal. Artigo 115 - Limite do recurso
a créditos: (1) O recurso a créditos, bem como a concessdo de avais, garantias ou outras caugdes que
possam levar a despesas em futuros exercicios financeiros carecem de uma autoriza¢ao por lei federal,
com valor determinado ou determinavel. (2) As receitas e despesas devem ser equilibradas
basicamente sem recorrer a créditos. Este principio é cumprido, quando os recursos provenientes de
créditos ndo ultrapassem 0,35 por cento em relagdio ao Produto Interno Bruto nominal.
Adicionalmente, ha de se ter em conta os efeitos de uma evolugao conjuntural que ndo corresponda
a situagdo normal de altas e baixas simétricas. As discrepancias do crédito real em relagdo aos limites
maximos de crédito, segundo a primeira até a terceira frases, serdo registradas numa conta de controle;
as despesas que ultrapassem o valor-limite de 1,5 por cento em relacdo ao Produto Interno Bruto
nominal, tém de ser reduzidas sem implicagGes para a conjuntura. Uma lei federal regulamentara os
pormenores, em especial a correcio das receitas e despesas no ambito de transacoes financeiras e o
processo de calculo do limite maximo da tomada anual de crédito liquido, levando em consideracdo
a evolucdo da conjuntura com base num processo de corre¢do conjuntural, bem como o controle e
a compensagio das discrepancias entre tomada real de créditos e os limites fixados. Nos casos de
catastrofe natural ou de situagdes extraordinarias de emergéncia, que fujam ao controle do Estado e
prejudiquem de forma consideravel a situagdo financeira estatal, os limites maximos de crédito podem
ser ultrapassados com base numa resolugido da maioria dos membros do Parlamento Federal. A
resolucdo tem de ser acoplada a um plano de amortizacdo. A restituicdo dos cré- ditos tomados de
acordo com a sexta frase deve ocorrer dentro de um espago de tempo adequado.

Artigo 117 - Suspensdo da validade de dois direitos fundamentais: (1) As disposicdes legais
inconsistentes com o artigo 3 §2 continuardo em vigor até a sua adaptagio a esta disposi¢do da Lei
Fundamental, mas nao além do dia 31 de marco de 1953. (2) Leis que restrinjam o direito de
locomogio e domicilio, tendo em conta a atual escassez de moradias, continuardo em vigor até serem
revogadas por lei federal. Artigo 118 - Reestruturacdo de Baden e de Wiirttemberg: Diferindo das
disposicdes do artigo 29, a reestruturacdo dos territorios que abrangem os Estados de Baden,
Wiirttemberg-Baden e Wiirttemberg-Hohenzollern podera ser feita por acordo entre os Estados
participantes. N@o se concretizando tal acordo, a reestruturacio sera regulamentada por lei federal,
que devera prever um plebiscito. Artigo 123 - Continuidade do direito anterior: (1) O direito vigente
anterior a reunido do Parlamento Federal continuard valido, desde que ndo seja contrario a Lei
Fundamental. (2) Os tratados oficiais concluidos pelo Reich alemio, relativos a matérias que, de
acordo com a presente Lei Fundamental, sio da competéncia legislativa dos Estados e que, segundo
principios juridicos gerais, sao validos e vigentes, conservario a sua validade, reservando-se todos os
direitos e objegdes dos interessados, até a conclusdo de novos tratados oficiais pelas autoridades
competentes segundo a presente Lei Fundamental ou até que expirem por outras razdes, com base
nas disposi¢cdes neles contidas. Artigo 124 - Continuidade do direito no dominio da legislacao
exclusiva: O direito que se refere a matérias de exclusiva competéncia legislativa da Federacido
transforma-se em direito federal no ambito da sua jurisdi¢do. Artigo 153 — Propriedade privada: A
propriedade obriga e seu uso e exercicio devem ao mesmo tempo representar uma funcio no interesse
social.



140

pelas quais o nazismo deveria ser nobremente considerado como um movimento
legitimo e decorrido do uso da razdo pura do direito. O que confronta a Otica
decisionista de Schmitt é pontuado com bastante énfase por Agamben em atengido ao
que Hannah Arendt escreveu em 1951. Ao cotejar as origens do totalitarismo, Arendt
observou como esse conjunto de fendmenos (nao restringidos a Alemanha) surgiu
como mote de negacdo das bases tradicionais da politica, cotejados pelo
antissemitismo, pelo imperialismo e, no extremo, pela redu¢io e massificagao de tudo
e de todos. Esses fenomenos totalitarios emergem, segundo Arendt, em total
anomalia com a tradi¢ao, nao sendo possivel compara-los ou analisa-los a partir da
empiria historica.

Com essa matiz de um “novo” acontecimento, Arendt acredita que o campo
das ciéncias e teorias politicas dependerdo do engodo articulado entre os fatos e os
conceitos. Sobretudo para a autora que viveu e foi perseguida pelo nazismo, o exame
filos6fico sobre o totalitarismo se converteu em um desafio mister, na medida em
que, em grande escala, havia deveras possibilidades de se discutir os conceitos e fatos
pela emoc¢ao. No entanto, o trabalho de Arendt se completa com uma conclusiao
magistral, com grande sintonia e desencadeamento conceitual e, acima de tudo, com
seu crivo especulativo de uma pensadora dos tempos sombrios. O efeito de Origens do
Totalitarismo, escrito na sequéncia da guerra e publicado ja em 1951, repartiu
pensadores de diferentes tradigoes: o fato de, conquanto ao totalitarismo, se analisar
as massas como o preladio do sistema, fez com que Arendt fosse considera sociéloga
pelos filosofos, filésofa pelos socidlogos, jornalista pelos politélogos e politéloga por
todos os outros que niao sabiam bem onde enquadra-la. Esse eixo descontinuo e
ousado do pensamento da autora, muito criticado em sua época ao ponto de cair em
descrédito naquele momento, problematizou que o cume do totalitarismo se deu pelo
desejo de participagdo e representagao politica por parte das massas juntamente pelo
seu contato com a ideologia, a propaganda e o terror. Indo além, considero que ha
dois outros argumentos que possivelmente se inserem nessa tematica: a revolta e o
espetaculo. Um anterior ao processo de formagao do proprio sistema totalitario e,

outro, concomitante a sua expansao. Albert Camus e Guy Debord siao autores que
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possibilitam essa visdo, mostrando que o espectro dos tempos sombrios é coadunado
pela inversio de valores proprios e coletivos, essenciais para a revolta, e na
necessidade de ndo sé propagar a ideologia, mas de disseminar o espetaculo que o
terror produz, como esséncia de um poderio (im)politico. Nestes termos, os proximos
passos que seguirei buscara cotejar como a sociedade de massas esta conceitualmente
articulada com a ideologia, o terror e a propaganda, de um lado, e também a revolta e

o espetaculo, de outro.

3.4.1. Sociedade de Massas e Animal Laborans: Quem move o totalitarismo?

Segundo Hannah Arendt, as massas “existem em qualquer pafs e constituem a
maioria das pessoas neutras e politicamente indiferentes, que nunca se filiam a um
partido e raramente exercem o poder de voto” (ARENDT, 2007. 361). Para a autora,
a sociedade e a politica sao organizadas entorno do conceito de pluralidade. Como
conceito regente da “lei da Terra”, Arendt acredita que a sociedade de massas planifica
a singularidade dos homens, reduzindo suas plurais diferencas em uma unica
homogeneidade (ARENDT, 1992, p. 17). Homogeneizar as agoes e discursos dos
homens coloca em risco a diferenca essencial para a existéncia da terra e da politica,
na medida em que a recusa da participacao na esfera publica aniquila toda e qualquer
iniciativa e agao conjunta.

Conquanto se debate sobre o totalitarismo, Arendt parece dar sinais tedricos
de sua publicacao de 1958, Condicado Humana, entorno de um vida pautada na
atividade e na contemplagao. Sobretudo em funcao da vida atival07, compelida pelo
labor, trabalho e agdo e condicionados pela existéncia da vida, natalidade e
mortalidade, da mundanidade e da pluralidade e a terra (ARENDT, 2010, p. 13),
Arendt chegou a conclusio de que o fenémeno totalitario unifica, ou melhor, reduz a
condicao humana ao teor de um animal laborans. Isso significa, entao, que o

totalitarismo e sua sociedade de massas perfaz a definicao de um homem que deturpa

107 Para Arendt, a condi¢do humana é marcada pelo labor, trabalho e acao. O labor corresponde ao
processo biolégico do corpo humano, tais como seu proprio metabolismo, crescimento e declinio.
Segundo Arendt, o labor priva o homem da liberdade. Em outro plano, o trabalho significa um
mundo artificial criado como extensdo do corpo e como contato com a mundanidade. A agdo, por
fim, simboliza o campo da pluralidade humana, do contato divergente ¢ na condi¢io de toda vida
politica.
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sua condi¢ao politica pelo gozo do isolamento, na esfera politico, e do desamparo, na

esfera social (AREND'T, 2004, p.527).

No isolamento, o homem permanece em contato com o mundo
como obra humana; somente quando se destréi a forma mais
elementar de criatividade humana, que ¢ a capacidade de acrescentar
algo de si mesmo ao mundo ao redor, o isolamento se torna
inteiramente insuportavel. Isso pode acontecer num mundo cujos
principais valores sdao ditados pelo trabalho, isto é, onde todas as
atividades humanas transformaram-se em trabalhar. Nessas
condigdes, a unica coisa que sobrevive é o mero esforco do trabalho,
que é o esforco por se manter vivo, e desaparece a relagdio com o
mundo como criagio do homem. O homem isolado que perdeu o
seu lugar no terreno politico da agdo é também abandonado pelo
mundo das coisas, quando ja nao ¢é reconhecido como homo faber,
mas tratado como animal laborans cujo necessario “metabolismo com
a natureza” nio ¢é do interesse de ninguém. E af que o isolamento

converte-se em desamparo (ARENDT, 2004, p. 527).

Vejamos que, para Arendt, a reducdo da atividade humana ao puro
metabolismo é a mesma critica desvelada sobre a sociedade de massas. As massas,
ainda que unidas, sdo isoladas umas das outras quanto ao dialogo e pensamentos. Por
isso, para a pensadora, nem mesmo o homo faber, atividade do trabalho, é o resultante
desse movimento, na medida em que se seu vigor humano é observado apenas como
vigor metabdlico-natural tomado como producao superfluida do totalitarismo. O
homem que vence na era moderna ¢, portanto, o animal laborans ( ARENDT, 2010, p.
40). Ele, que surge da restricao do lar e do dominio politico, gangrena ao elementar
sistema de inclusio de uma vida coletiva de intercambio entre Bios e Zoé. De outro
modo, o homo faber, com seu processo criativo-artificial, nao foi poupado do processo
fluido do fenémeno totalitario: ele, na verdade, foi transformado em parte do
processo de produciao sem fins criativos como elemento motriz da industrializacao
do emprego. Ao fim, o faber se viu projetado a mundanidade como insercao de sua
Zoé, ou melhor, como reducao de sua Bzs. Ele havia sido inserido ao mundo por seu
processo criativo de produzir artificialidades, mas, nao obstante, havia se tornado
isolado e limitado a alguém que biologicamente produz sem qualquer necessidade. O
que se aclama com este pensamento, ¢ a capacidade fortuita de se observar a vida
humana reproduzida como um “modo de vida” de trabalho, mas axiologicamente

reduzida ao corpo vivente. No corpo do laborans, Arendt acredita que “a natureza do
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homem esta descoberta; esse é o fim do humanismo. Ele atingiu sua meta”
(ARENDT, 2002, p. 558).

Defronte ao animal laborans, a critica aguda de Arendt se direciona ao
posicionamento das massas enquanto individuos supérfluos que desenvolvem
atividades sem refletir ou contemplar seu papel com o mundo. Por isso, para a
pensadora, “o dominio totalitario como forma de governo é novo no sentido de que
nao se contenta com esse isolamento, e destroi também a vida privada. Baseia-se na
soliddao, na experiéncia de nao pertencer ao mundo, que é uma das mais radicais e
desesperadas experiéncias que o homem pode ter” (ARENDT, 2004, p. 527). No
isolamento ou indiferenca com o outro e com o mundo, a solidio se revela
contraditoriamente pelo sentimento autoritario e pela necessidade de se filiar a
organismos, instituicoes e partidos que agucam o desejo de um sistema individual,
com proliferacio coletiva. A massa se organiza pelo espectro das ideologias e ganha
forca com a propulsao da propaganda. Aos poucos, o dominio itinerante de um
movimento console se protagoniza pela aglomeragao da mera vida de seus adeptos,
como se o primor entre individuo e Estado se desse via confirmag¢io de um

“isolamento comunitario™.

3.4.2. Além ou aquém de Arendt? As massas na tradigao psico-filoséfica de
Sigmund Freud e Wilhelm Reich

A posicao de Hannah Arendt ndo ¢é a unica a tentar entender a filosofia das
massas. Freud e Wilhelm Reich, antes de Arendt, debrucaram-se nessa tematica,
buscando observar em que medida individuo e multidao se conectavam na formagao
da sociedade de massas. Para tanto, buscarei analisar como, em uma proposta
coadjuvante a de Arendt, os individuos organizam-se em fun¢do de uma massa
homogénea, tentando refletir qual a proximidade da tese da filésofa judia as

considerag¢des psicologicas de Freud e Reich.

A. A posigao de Freud

Em 1921, com a publicacdo de sua Psicologia das Massas e Andlise do En, Freud

observou que as massas se erigiam pela dissolu¢ao da identidade de cada sujeito, e que
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ocorria por meio da identificagdio horizontal entre cada participante e uma
identificacao vertical com o lider, de modo que este ocupara a posi¢ao ideal do ego e
do superego de cada um dos componentes da massa. Para Freud, o individuo
externaliza seu desejo mais hostil como responsabilizacgao ao grupo e como
consequéncia da figura de seu lider. Suas posi¢oes de desejos reprimidos, de ordem
agressivos ou sexuais, emergem no pavilhdo da massa, sem que lhe caia a
responsabilidade identificada.

Desde a Primeira Guerra Mundial, Freud foi confrontado a especulagao
racional dos conflitos belicoso e o mal-estar produzido por eles, chegando a afirmar
que “a Primeira Guerra Mundial demonstrou que as criagoes do homem ficam a
vontade para destruir e que a ciéncia e a técnica que as edificaram podem servir
também para anula-las” (FREUD, 1994). O desejo reprimido, na concepgao de Le
Bon resgatada por Freud, retorna ao conflito em seu maximo vigor, enquanto uma

mente grupal de identidade tnica. Segundo Le Bon,

O que ha de mais singular numa massa psicolégica é o seguinte:
quaisquer que sejam os individuos que a compdem, por mais
semelhantes ou dessemelhantes que sejam seus modos de vida, suas
ocupagdes, seu carater ou sua inteligéncia, a mera circunstancia de
sua transformag¢ao numa massa lhes confere alma coletiva, gracas a
qual sentem, pensam e agem de modo inteiramente diferente do que
cada um deles sentiria, pensaria e agiria isoladamente. H4 ideias e
sentimentos que s6 surgem ou se transformam em agdes nos
individuos ligados numa assa. A massa psicolégica é um ser
provisorio constituido por elementos heterogéneos que por um
momento se ligaram entre si, exatamente como por meio de sua
unido as células do organismo formam um novo ser com qualidades
diferentes daquelas das células (LE BON apud Freud, 2016, p.40-
41).

Na analise leboniana, a mente grupa erige das parciais individualidades

reprimidas, trazendo consigo o engodo de um ele hipotético inexistente, mas real. Por

isso, Freud observa que pela leitura de I.e Bon

O inconsciente racial emerge; o que ¢ heterogéneo submerge no que
¢ homogéneo. Como dirfamos nds, a superestrutura mental, cujo
desenvolvimento nos individuos apresenta tais dessemelhangas, é
removida, e as funcbes inconscientes, que sao semelhantes em
todos, ficam expostas a vista (FREUD, 2016, p.40).
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A unificagao de uma mente prevalece na estrutura grupal, revelando o carater
médio do homem da massa. Ao lado dessa caracteristica estritamente negativa, Freud
observa que Le Bon também mapeou algumas caracteristicas até entao descobertas,
como, por exemplo, o sentimento de poder invencivel, o contagio e manifestagao de
caracteristicas especiais e a sugestionabilidade. Para e Bon, o sentimento de poder
invencivel surge como apice dos instintos, situa¢do esta que seria refreada pela
individualidade. Com este sentimento de poder, o contigio surge como for¢a motriz,
movendo e impulsionando os discursos e sentimentos da mente grupal. Por fim, Le
Bon acredita que os seres humanos, ao serem levados ao apice de suas condigdes,
podem se tornar ausentes de consciéncia reflexiva, dispersos em sua identidade, o que
provoca sua sugestionabilidade ante ao processo de obediéncia total. Consoante a
Freud, a teoria de Le Bon leva a crenca de que a massa adentra em um estado
hipnético portando-se sempre impulsiva, instavel e irritavel (FREUD, 2006, p.49). O
sentimento, o contagio e sugestionabilidade inserem o individuo em uma cadeia
insaciavel de ilusoes e pulsdes reprimidas, instigando-o cada vez mais. Entretanto, a
despeito de tais pulsoes, é necessario questionar a teoria leboniana, na medida em que,
até entdo, o psicanalista parece enfatizar que a massa é uma condi¢do de estado,
desconexa com algum fundamento ou fases psicolégicas. Freud (20006, p.49) esclarece
que, na verdade, Le Bon identificou que a origem da massa esta na correspondéncia
com a vida psiquica do inconsciente dos primitivos e das criangas, em suas fases ou
percursos autoritarios que enfatizam em seus inconscientes o ato enfadonho do
extremo.

Para Freud, Le Bon abriu caminhos inderrogaveis para o estudo das massas.
No entanto, seu limite consentiu em cotejar as fases da psyché humana e as trés
categoriais mestras dos grupos. Para ir além dessa teoria, Freud recorreu a sua reflexao
da libido!%® para explicar como a formacao das massas e sua movimentagao se
constitufa a partir das caracteristicas de identificagdo, enamoramento e hipnose e de

um impulso gregario do eu. A partir da categoria individual e das diferentes libidos, a

108 Na literatura freudiana, /Zbido ¢ um conceito central, cujo significado exprime certa energia ou
impulso sexual. Ela se apresenta a partir de caracteristicas de mobilidade, alternando entre suas areas
de atencdo, podendo ser direcionada tanto a uma pessoa quanto a um objeto qualquer ou mesmo ao
préprio corpo. A libido também pode despertar atenciao a uma atividade intelectual.



146

massa se congrega em uma grande pulsao, donde os individuos desaparecem em
funciao do coletivo.

Tao logo, Freud entendeu que para além daquilo que Le Bon tratou sobre as
massas, era essencial observar a identificagao, o enamoramento e a hipnose. Para ele,
a identificagao, enquanto “manifestacio mais precoce de uma ligacdo emocional com
outra pessoa” (FREUD, 2016, p.98), revela um papel essencial entre o individuo, a
identificacao com o objeto e a hipnose por ele. A tessitura proposta por Freud projeta
que a ligagao mutua entre as massas tem uma natureza de identificagdo comum, seja
ela pela identificagao enquanto ligagao emocional com um objeto, pela introjecao do
objeto no eu, ou mesmo pelas caracteristicas em comum com uma pessoa que nao é
objeto de impulsos sexuais (FREUD, 2016, p.103). Para Freud, o identificagao do eu
com o objeto acontece pela proximidade do menino com o pai e paixdo pela mae,
enquanto com a menina, por sua similitude com a mae e paixao pelo pai. Nessa fase
falica do complexo de Edipo, cuja durabilidade se estende até os seis anos, a crianga
desenvolve identificacdo e paixdo/desejo pot seus pais, de modo a introjetar em seu
inconscientes caracteristicas de ambos. Ao passar dos anos, quando a crianga deixa
tal fase falica em direcao a puberdade, sua libido passa a se orientar pela ideal de um
objeto amoroso. Agora, ele venera e tem desejo por pessoas respeitadas, com
caracteristicas singulares e com posi¢oes bem-vistas na sociedade. Ocortre ai, segundo
Freud, uma idealizaciao do préprio eu projetada no objeto, “devido as perfeigdes que
se aspirou para o proprio eu € que agora eu gostaria de alcangar por esse odeio a fim
de satisfazer o proprio narcisismo” (FREUD, 2016, p.112). Se antes o objeto havia
sido introjetado ao eu, agora ele ocupa totalmente a sua posi¢ao e se move em dire¢ao
a uma hipnose psicologica. A relagao hipnodtica “é uma entrega enamorada e irrestrita
com exclusao da satisfacio sexual”, donde, no caso das massas, o individuo se
identifica ao seu lider, desenvolve idealizagoes e enamoramento para com ele, e, em
sequéncia, se vé hipnotizado pelo desejo de seu eu ideal (FREUD, 2016, p.116). Esse
caminho freudiano me permite fazer algumas consideragoes sobre o pensamento das
massas, e, com especificidade, das massas totalitarias. No transcurso de sua obra,
Freud enunciou que a “massa primaria consiste de certo nimero de individuos que

coloram um unico e mesmo objeto no lugar de seus ideais do eu e que, por
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conseguinte, se identificaram uns com os outros em seus eus!??” (FREUD, 2016,
p.118), até tal ponto a proximidade com Hannah Arendt parece evidente. Na teoria
freudiana, as massas se veem aturdidas pela identificagdo com um lider gregario, cujo
seguimento ¢ propiciado pelo idealizag¢ao de tal lider, seu enamoramento e, por
conseguinte, pela auto-hipnose. A ascensio de Hitler ao poder se deu pelo
descontento do povo alemio, movidos pelo desejo de retornar ao prestigio do
Império. As propostas ultraconservadoras do lider nazista encantaram boa parte da
Alemanha empobrecida, refletindo em uma vitéria com cerca de 14 milhées de votos
(GAY, 1978, p. 182). Fato ¢é que a figura de Hitler havia sido preparada ao longo dos
anos, viabilizando a identifica¢ao, principalmente, dos eleitores burgueses, dos jovens
e opositores a0 regime socialista. A partir de suas fervorosas propagandas, Hitler
conquistou, sobretudo a partir de 1929, a maioria dos politicos, justificando o fracasso
alemdo devido a imposicao dos vencedores da Primeira Guerra Mundial, da
miscigenagao de ragas, que contagiavam o povo ariano, ao avango das correntes
socialistas, comunistas e dos ideias marxistas, e pela auséncia de um espirito (Geis?)
em comum que mostrasse a superioridade milenar da Alemanha. O povo debilitado
passou de uma fase de identificacdo para o enamoramento e hipnose: Hitler era
aclamado e idealizado por homens e mulheres, novos e velhos, criangas, operarios,
camponeses e burgueses. Assim como no velho Império de Bismarck e Guilherme II,
Hitler emergiu com propostas beligerantes extremamente ofensivas, cotejando
disciplina, rigor, asttcia e supremacia como lemas de sua politica interna e externa.
Enquanto criangas brincavam dos soldados do Fuhrer, os homens tentavam imitar
suas caracterfsticas e as mulheres guardavam retratos e matérias jornalisticas sobre ele.
Seus discursos, visitas e agoes eram repletas de pessoas que, mesmo antes do decreto
de aplauso, na qual todos deviam bater palmas até que o Fuhrer aceitasse seu limite,

o aplaudiam aclamadamente.

199 Em sua obra, Freud (2016, p.118) apresenta a ilustragio seguinte como necessidade de
compreensio de seu pensamento:

Ideal doen - Objeto do eu
Eu
4 ~
H

—% Objeto externo

Esquema de Freud
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Vejamos que por meio da psicanalise freudiana, as massas se constituem, para
além do senso de identificacio que viu Hannah Arendt, por analogias psicologicas,
cuja ¢nfase na idealizagdo, na paixdao e na hipnose permitem uma aproximagao
concreta entre uma mente grupal. Na via totalitaria, a figura de Hitler foi tomada
como desejo libidinoso, enfatizando, nos outros, o desejo do Fuhrer como objeto de
introjecao de caracteristicas, de paixdo, ou como figura paterna. A identificagao com
o lider nazista intensificou o interesse de todos, fazendo com que a Alemanha se torna

o reflexo de uma tnica massa de interesses privados e privatizados.

B. A posigao de Wilhelm Reich

Outra posi¢ao simile a de Freud erige dos textos do psicanalista Austro-
hungaro Wilhelm Reich. Reich, que estudou medicina na Universidade de Viena, teve
contato com Freud e estudou a psicanalise de Jung, influenciando-o a escrever, em
1932, a obra Psicologia de Massas do Fascismo face a ascensao do nazismo. Enquanto
psicanalista e comunista, Reich buscou conscientizar as pessoas sobre o fenémeno
nazi, sendo expulso e perseguido na Europa, de maneira a buscar refigio nos Estados
Unidos, onde também foi perseguido pela “caca as bruxas” da politica
macarthistal10.

Enquanto via a ascensao e a repercussao do nazismo, Reich buscou associar o
comportamento das massas, seu carater e seu desenvolvimento social. Em sua tese, o
psicanalista entendeu que a formacdo das massas se dava pela estrutura do carater
irracional do homem médio, cujos impulsos sexuais foram reprimidos, e pela
formagao basilar que os grupos, principalmente a familia autoritaria e a igreja, geravam
nos individuos. Nesse ponto, a tese de Reich parece mais completa do que a de Freud
e também mais proxima a de Arendt.

Segundo Reich, apés a Primeira Guerra Mundial, os ideais socialistas se
expandiram entorno da consciéncia material das pessoas, da fome e da miséria. Ao

captar tal estratégia, grupos de diferentes orientacdes e até mesmo a igreja

10O macarthismo foi uma politica desenvolvida pelo senador republicado Joseph McCarthy e
compunha uma das politicas da Doutrina Truman, doutrina esta conhecida como por sua ofensiva
contra a Unido Soviética. O macarthismo instaurou a politica “caga as bruxas”, cuja esséncia era a
repressao e a perseguicao politica a0os comunistas, marxistas, socialistas.
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reconduziram suas ideologias. Aos poucos, os partidos socialistas nio podiam
argumentar em funcio de uma diferenca especifica, uma vez que haviam sido
equiparados, pelo menos no aspecto economico da materialidade, por outros.
Outrossim, a tese de que os partidos da esquerda eram vislumbrados principalmente
pelo proletariado e por quem nao detinha meios de propriedade privada, tornou-se
obsoleta ao crescimento dos grupos fascistas. Estes grupos, segundo Reich, surgiram
enquanto combatentes da classe média, e, por isso, também nio podiam ser
considerados como defensores do grande capital burgués. O povo se viu dividido,
enquanto a competicao ideoldgica crescia entre grupos de direita e esquerda. Como
sintagma da esquerda, as teses de Marx e Engels, que haviam influenciado o processo
revolucionario principalmente da Russia, nio conseguiram acoplar nenhuma outra
vitéria. A visao do materialismo-histérico, cujo proletario revoluciona o poder e
expropria a burguesia, nunca havia acontecido, segundo Reich. Isso dava, certa forma,
credibilidade aos grupos fascistas, que aproveitavam tal tessitura para apontar para os
problemas do socialismo e do comunismo.

Conquanto se posiciona dessa forma, Reich vé que as massas sio formadas
pelos aspectos psicologicos, deixados de lado por Marx, mas enfatizados por Freud,
e pelos aspectos socioeconomicos, bem compreendidos por Marx, mas deixados de
lado por Freud. Seu trabalho retne, por isso, as lacunas dos autores anteriores, indo
de encontro a percep¢io de uma correlacio entre carater, identificagio e
socioeconomica melhor conjecturam a formagao das massas. Para Reich, a ideologia
das massas nao se constitui necessariamente com as situa¢do econdémica que ela
apresenta, mas, antes, da propria formagdo da consciéncia moral e humana do
individuo. Nas fases iniciais de suas vidas, a familia desempenha um papel crucial no
desenvolvimento do individuo, ao passar dos anos este papel ¢ deixado aos grupos
sociais, com énfase nas igrejas e exércitos (REICH, 1990, p.18). Quanto mais
autoritaria forem as familias ou os grupos sociais frequentados, mais inibidos,
medrosos, obedientes e doceis, no sentido autoritirio, os individuos serao. A
autoridade sobre o individuo se torna, por ora, um fator limitante de sua identidade;
as forcas de repulsa e rebelido, comuns na presenca da autoridade, se posicionam,
pelo medo, paralisadas. A pulsao libidinosa, como havia posto Freud, agora se vé

confrontada com uma estrutura entre o desejo da liberdade e seu medo, donde sua
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inibicao sexual o torna passivel de agir, pensar e sentir contra seus proprios interesses

materiais (REICH, 1982, p.30). Para Reich,

A estrutura do carater do homem moderno, que reflete uma cultura
patriarcal e autoritiria de seis mil anos, ¢é tipificada por um
encouracamento do cariter contra sua propria natureza interior e contra a
miséria social que o rodeia. Essa couraga do carater é a base do isolamento,
da indigéncia, do desejo de autoridade, do medo a responsabilidade, do
anseio mistico, da miséria sexual e da revolta neuroticamente impotente,
assim como de um condescendéncia patolégica. O homem alienou-se a si
mesmo da vida, crescendo hostil a ela. Essa alienacio ndo é de origem
biolégica, mas socioeconémica. Nao se encontra nos estagios da historia
humana anteriores ao desenvolvimento do patriarcado (REICH, 1990, p.
14-15).

Na medida em que o individuo se torna reprimido, sua condi¢ao humana vai
sendo alienada ao modo de vida hostil, bioldégica e socioeconomicamente.
Tardiamente, como entende Reich, tais individuos manterao suas atividades sempre
em conformidade com suas tradigdes morais herdadas de seus pais, sendo-lhe dificil
desbloquear tal estrutura. Desse limiar, surge um questionamento importante a este
estudo: por que a inibi¢ao sexual impulsiona o desejo de aglomeragao em massa, uma
vez que cada individuo se vé inferiorizado? Segundo Reich, a inibi¢ao de sua libido,
faz com que os individuos busquem satisfagoes substitutas, de modo que as agressoes
naturais, as disputas verbais e as instabilidades psicofisicas tornem-se dispositivos

sadomasoquistas do conflito:

Ora, é do nosso conhecimento que a repressao sexual serve para
mecanizar e escravizar as massas humanas. Assim, sempre que se depara
com a repressio autoritiria e moralista da sexualidade infantil e
adolescente, ¢ com uma legislagio sexual que a apoia, pode-se concluir,
com seguranca, a presenca de fortes tendéncias autoritarias e ditatoriais no
desenvolvimento social, independentemente dos chavées a que recorrem
os respectivos politicos (REICH, 1982, p. 203).

A tendéncia autoritaria e repressiva torna o individuo com constantes
bloqueios psicolégicos, levando-o a acreditar que € inferior aos demais por nao
conseguir resolver seus problemas. Quando situagdes agudas surgem, o individuo
capta tal mensagem como um momento seminal para a resolugao de seu conflito.
Segundo Reich, essa tentativa de se resolver algum problema inconsciente de matiz

autoritaria de seus pais perpassa, antes, por uma assimilacio com o lider dos
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movimentos. O desamparo e repressiao do pai autoritario faz com que a crianga cresga
a procura de uma assimilacao que lhe permita resolver seu conflito; daf a identificacao,
por exemplo, com Hitler enquanto uma figura paterna. Fato é que, para Reich, o
Fiibrer detinha uma posicao do inconsciente familiar, introjetando nos individuos a
possibilidade de solucionar problemas passados. Mas este nao era o unico problema
que movia a tensdo individual a adesio ao movimento nazista. Reich considera que
outro grupo, a igreja, detinha igualmente essa funcio. Quando os individuos sao
conseguiam liberar suas poténcias orgasticas, isto ¢, descarregar completamente a
tensao sexual reprimida, através do ato sexual, chegando a plena satisfacdao, os
mesmos buscavam uma felicidade alheia ao seu corpo libidinoso. Nos sermdes, na
escuridao das igrejas, no sincretismo e nos ritos, os individuos indexam seus orgasmos
a Deus. Ja que em suas familias, as criangas se veem inauditas por seus pais, elas
encontram na figura de Deus o ato reflexivo de uma paternidade. Como Deus ¢é
onipotente e onipresente, a crianga passa a limitar sua poténcia orgastica, o que
acarreta a diminui¢do da autoconfianca e o aumento do desamparo. Atividades
biologicas comuns, como, por exemplo, a masturbacao, o desejo sexual, as
brincadeiras, etc., passam a ser rejeitadas pelo individuo como condi¢ao negativa;

acima de tudo, ele precisa ser bom e seguir os mandamentos.

Onde deve o jovem procurar a forca para reprimir a sua
sensibilidade genital? Na fé em Jesus! E o jovem encontra de fato
nessa fé uma for¢a poderosa contra a sua sexualidade. Qual é a base
desse mecanismo? A experiéncia mistica transporta-o a um estado
de excitacdo vegetativa que nunca chega a satisfacdo orgastica
natural (REICH, 1982, p.153).

Vejamos que, segundo Reich, a fé inquestionavel ocasiona o mesmo sintoma
da familia autoritaria. Reich acredita que antes da ascensao total do nazismo, as
familias alemas eram em sua maioria eram camponesas. Nos campesinatos, a relagao
parental era de cunho autoritario; os filhos eram obrigados a trabalhar na agricultura
com seus pais desde muito jovens, assim como eram obrigado a frequentar as igrejas
aos finais de semana. Aos poucos, se a teoria de Reich esta certa, os jovens
desenvolveram duplamente a redu¢do de suas poténcias orgasticas, tornando-os

reprimidos até a subida de Hitler ao poder. O que chama aten¢ao do psicanalista
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austro-hungaro ¢ a correlacdo entre os individuos e suas adesdes aos movimentos de
terror: aqueles cuja formagao inicial de carater foi saudavel nos aspectos fisicos e
psiquicos, com interagdo com os pais, ha baixa possibilidade de se vincular a
organiza¢Oes de matizes extremas; no outro ponto, aqueles que sofreram pela
indiferenga e foram coadjuvantes das doutrinas religiosas, agora se veem rendidos as
ideologias, ao progresso repentino e, sobremaneira, a possibilidade de solucionar seus
problemas. No historico da vitéria de Hitler, a maior parte de seus eleitores advieram
da classe média baixa dos agricultores, os outros eram, em grande parte, lotados nos
cargos de alto escalao. Ora, mas nao haveria af um limite a teoria de Reich, na medida
em que, segundo ele, eram as pessoas de classes mais vulneraveis que aderiram as
ideias de Hitler? Reich soluciona esse problema, argumentando que, ainda que essa
seja a esséncia da sociedade de massas, ha parcelas da sociedade que se assemelham
com o trabalho do lider, ndo propriamente com ele. Ao considerar que seus trabalhos
sao importantes para a sociedade, assim como fazia o Fiihrer, Reich viu que classes
de alto-escalao se vincularam a ideologia nazista em fungdo da assimilagio dos
individuos que se viam como lider para com outro.

Note-se que com essa visao, Reich ultrapassa a posicao de Freud quanto ao
aspecto puramente psicolégico. Para ele, ndo é a pura consciéncia psicologica que
forma o individuo, mas, antes, sua composicao com a formagao e inteira¢ao social.
Enquanto individuo, a sucessao de acontecimentos sociais marca e influencia seu
carater, que, por conseguinte, reflete no modo pelo qual seus grupos de contato
alargam ou diminuem a propensao de adesao a ideologias extremas. O carater do
individuo, por isso, se constitui na medida em que sua poténcia orgastica ¢ passivel
de ser completada. Aqueles que nao conseguem tal feitio se limitam a frustracao e a

emocao de qualquer ideologia que surja como revolucionaria ou redentora.

3.4.1. Ideologia, Terror e Propaganda: Leituras de Hannah Arendt

Um conjunto de li¢oes psicoldgicas derivadas das obras de Freud e Reich
completaram anteriormente a posi¢ao de Arendt sobre as massas. Agora, em fungao
desse escopo, buscarei refletir filosoficamente a importancia da ideologia, do terror e

da propaganda para os fenémenos totalitarios.
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A. Ideologia ou Filosofia do Espirito

Para Arendt, ideologia significa “a logica de uma ideia” criada pela combinacao
de uma atitude cientifica somada a resultados de importancia filoséfica. Conforme
Arendt, as ideologias surgem como propostas de uma filosofia cientifica, como
tentativas de ser pseudociéncias ou pseudofilosofias, violando os limites, a0 mesmo
tempo, da filosofia e da ciéncia (ARENDT, 2012, p.623-624). Enquanto objeto de
estudo, a ideologia tem a histéria como seu elemento primordial, donde na tentativa
de se revelar algo, aplica-se uma ideia. Sua aplicacdo ¢ sempre uma necessidade de
conhecer os mistérios do processo histérico, da ascensao e queda das culturas
interessadas no vir a ser e no morrer de alguma “lei da natureza”.

Essa “lei natural” evocada de uma ideos-logos, ndo ¢é, menciona com grifo
Arendt, uma Ideia aos moldes de Platio ou Kant. Nao se pode ver a histéria, em seu
carater pratico e fatico, a luz de uma Ideia ou de seu mundo essencial e ideal, mas
apenas como algo que ela propria calcula por via de uma lei. Tal via de lei doravante
ao processo do /ggos é a vida da dedugao. A dedugdo, pensa Arendt, ¢ a via que
percorre a tese até a sintese dialética, e, ao se tornar outra tese, desencadeia
logicamente um sistema cuja causa esta em seu primeiro momento de dedugio. Na
medida em que o jogo dialético das teses e antiteses se tornam sinteses, essa ideia se
transforma em premissa, argumentando-se que ela é condicao suficiente para explicar

tudo no desenvolvimento daquela (AREND'T, 2006, p.626). Segundo Arendt,

As ideologias pressupoem sempre que uma ideia é suficiente para
explicar tudo no desenvolvimento da premissa, ¢ que nenhuma
experiéncia ensina coisa alguma porque tudo esta compreendido
nesse coerente processo de dedugao légica. O perigo de trocar a
necessaria inseguranga do pensamento filoséfico pela explicagao
total da ideologia e por sua Weltanschanung nao é tanto o risco de ser
iludido por alguma suposi¢ao geralmente vulgar e sempre destituida
de critica quanto o de trocar a liberdade inerente da capacidade
humana de pensar pela camisa de forca da légica, que pode subjugar
o homem quase tio violentamente quanto uma for¢a externa
(ARENDT, 2000, p.620).

Ao se remeter as Weltanschannng, cuja traduc¢do equivale-se a orientagao
cognitiva fundamental de um individuo e sociedade, ou melhor, sua visdo universal,

Arendt busca mostrar que os sistemas totalitarios se direcionaram com vigor aos
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individuos, tendo o racismo e o comunismo disseminado com engodo ideias
aparentemente vitoriosas. Que o racismo e o comunismo se configuram como
fenémenos totalitarios, nao se pode aduzir que seu projeto de ag¢do seja como foi o
nazismo ou o fascismo puro, mas que, na verdade, no lato de seu termo, empregou o
uso correto de sua etimologia: a disseminacio e aglomerac¢ao do total entorno de uma
ideia. Nesse engodo, Arendt entende que todo pensamento ideoldgico é composto
por trés elementos peculiares: a pretensio de explicar o total, a emancipa¢io da
realidade tal qual percebemos, e, por fim, a aplicabilidade dos métodos de
demonstracao. Quanto ao primeiro elemento, a filésofa alema observa que as
ideologias emergem com a pretensao clara de explicar a historica em todos os seus
aspectos; de retornar ao passado para concebé-lo como fonte de argumento ao
presente e ao futuro. Sequentemente, enquanto as ideologias vao explicando a historia
em sua totalidade, como um processo continuo, a realidade precisa ser ultrapassada
por ela propria, a partir do espectro de um “sexto sentido”. Este sentido extra advém
da doutrinacio institucional (escolas, partidos politicos, igrejas, etc.) e do emprego
ideoldgico das propagandas, donde se busca mostrar ao individuo que ha algo para
além da empiria histérica que lhe fora apresentada (ARENDT, 2006, p.627). Nao
obstante, o terceiro elemento que deriva dos outros decorre em fun¢ao dos métodos
de demonstracio. Enquanto processo logico, as ideologias organizam-se
axiologicamente para justificar a rede de causas e efeitos que antecedem ou precedem
a historica, dai os discursos e argumentos inflados dos sistemas totalitarios. Na
Alemanha nazista, Arendt vé que os métodos de demonstra¢ao mais casuais utilizados
foram o terror e a propaganda. Com o intuito de exterminar a classe inferior, o terror
era fomentado enquanto um discurso ideologico logico, racional, cuja necessidade
estava pautada na historia primitiva, antes da miscigenacdo da “raca pura” com o0s
seres parasitarios. Nos argumentos nazistas, eram estes seres (ciganos, judeus,
testemunhas de Jeova, homossexuais, portadores de deficiéncias e distarbios,
alcodlatras e drogados) os responsaveis por transmutar o espirito alemdo e sua
esséncia divina, como também os responsaveis pelo desemprego do povo alemio, do
déficit economico, da ineficiéncia politica e do declinio do antigo Império. A incursio
desse método de demonstracao pode ser vista no discurso de Hitler no Krolloper, em

23 de Marco de 1933:



155

Em novembro de 1918, as organiza¢des marxistas apossaram-se do poder
executivo por meio de uma revolu¢ao. Os monarcas foram destronados,
as autoridades do Reich e dos Estados afastados do governo, violando-se,
portanto, a Constitui¢do. O sucesso da revolucao no sentido material
assegurou a seus progenitores escapar da a¢ao da lei. Procuram justificar
moralmente tal coisa afirmando que a Alemanha e seu governo foram
responsaveis pela eclosio da guerra. Essa assercio era sabida e
conscientemente mentirosa. Em consequéncia dela, todavia, estas
acusagOes mentirosas feitas no interesse dos nossos antigos inimigos
levaram a mais severa opressao de todo povo alemdo e a quebra das
garantias que nos foram dadas pelos 14 pontos de Wilson, e assim
langaram a Alemanha, isto é, as classes trabalhadoras do povo alemao, a
uma época de infinita desgraca. Todas as promessas feitas pelos homens
de novembro de 1918, caso ja nio tenham sido feitas propositadamente,
se comprovaram nao menos como malditas ilusdes. Em seu conjunto, as
“conquistas da Revolu¢ao” foram agradaveis a uma pequena parcela de
Nnosso povo, porém, para a esmagadora maioria, pelo menos enquanto esta
tinha que ganhar seu pao de cada dia pelo proprio esforco, foram
infinitamente tristes. Que aqui os partidos e homens responsaveis por este
desenvolvimento procurem milhares de amenidades e desculpas, num
impulso de autopreservagao, ¢ compreensivel. Todavia, comparando-se de
forma isenta os resultados médios dos dltimos quatorze anos com as
promessas proclamadas na época, o balango ¢é negativamente destruidor
para os responsaveis deste crime sem paralelo na histéria alema. Nosso
povo sofreu uma queda do nivel de vida em todas as areas no decorrer dos
ultimos 14 anos. (...) O programa de reconstru¢ao do povo e do Reich
resulta da grande necessidade de nossa vida politica, moral e econoémica.
Convencido que esta derrocada tem suas origens em feridas no seio do
préprio povo, ¢ objetivo do governo da revolugio nacional eliminar
aquelas enfermidades da vida popular, e evitar futuramente qualquer
possibilidade de seu retorno. A divisao de na¢ao em grupos com opinides
inconcilidveis, provocada sistematicamente pelas doutrinas falsas do
marxismo, significa a destruicao da base de uma possivel vida comunal. A
dissolucdo abrange todos os fundamentos da ordem social. A concepgao
antagoOnica frente a termos como Estado, sociedade, religido, moral,
familia e economia, apresenta diferencas que levam a uma guerra de todos
contra todos. Partindo-se do liberalismo do século passado, este
desenvolvimento encontra seu fim natural no comunismo. Esta
movimenta¢ao conjunta de instintos primitivos leva a uma associagao
entre a concep¢ao de uma ideia politica e as agoes de verdadeiros
criminosos. Comeg¢ando com os saques, incéndios, ataques em ferrovias,
atentados e assim por diante, tudo encontra sua san¢ao moral nas ideias
comunistas. Somente os métodos individuas de terrorismo de massa
custou a0 movimento nacional-socialista mais de 300 mortes em poucos
anos ¢ dezenas de milhares de feridos. (...) E somente a criacio de uma
verdadeira comunidade nacional, erguendo-se acima dos interesses ¢ das
diferencas de classe, que pode fechar permanentemente a fonte de
nutri¢ao de tais aberragdes do espirito humano. O estabelecimento dessa
unidade cosmovionaria no corpo da nagao ¢ tanto mais importante quanto
s6 por esse meio é que surge a possibilidade de manutencao de relagoes
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amigas com as poténcias estrangeiras, independentemente das tendéncias
ou principios gerais por que se governem, pois a elimina¢do do
comunismo na Alemanha ¢ um assunto puramente interno. O resto do
mundo pode também estar interessado, pois o romper do caos comunista
no populoso Reich alemao iria levar a consequéncias politicas e
econdémicas no restante da Furopa Ocidental, de proporcoes
inimaginaveis. (...) Uma ampla reforma do Reich s6 podera nascer do
desenvolvimento organico. Seu objetivo deve ser a constru¢io de uma
constituicdo que una a vontade do povo com a autoridade de uma
lideranga real. A legalizagdo de tal reforma constitucional vai ser dada pelo
proprio povo. O governo da revolugiao nacional vé fundamentalmente
como sua obrigac¢ao, de acordo com o sentido da confianca dada pelo voto
popular, manter longe da formacao da vida da nagao aqueles elementos de
que consciente e intencionalmente negam esta vida. A igualdade teorica
diante da lei ndo pode resultar na tolerancia sob igualdade daqueles que
fundamentalmente escarnecem a lei. (...)Simultaneamente com essa
politica de purificagdo de nossa vida publica, o governo do Reich
procedera um inteiro expurgo moral do corpo da nagiao. Todo sistema
educacional, o teatro, o cinema, a literatura, a imprensa e o radio — tudo
sera empregado como um meio para este fim e dessa forma avaliado.
Todos estes elementos devem servir para a manutencio dos valores
eternos presentes no carater essencial de nosso povo. A arte sempre ficara
sendo a expressdo e o reflexo dos anseios e da realidade de uma época.
Atitude neutral e internacional do alheamento estd desaparecendo
rapidamente. O heroismo avancga apaixonadamente e no futuro moldara e
norteara o destino politico. A tarefa da arte é ser a expressao desse espirito
determinante da época. Sangue e raga serdo mais uma vez a fonte da
intui¢o artistica. E tarefa do governo providenciar que justamente num
periodo de poder politico limitado, os valores vitais internos e a vontade
de vida da nagdo encontrem um gigantesca expressio cultural. A
obrigatoriedade diante desta decisdo é expressio de reconhecimento aos
personagens de nosso grande passado. Em todas as areas de nossa vida
histérica e cultural, deve ser erigida esta ponte entre passado e futuro. O
respeito diante dos grandes homens deve ser ensinado novamente aos
jovens como heranga sagrada. A medida que o governo esta decidido a
proceder com a desintoxicac¢ao politica e moral de nossa vida publica, ele
consegue ¢ assegura as condi¢oes para uma verdadeira e profunda vida
religiosa. As vantagens de natureza politica e pessoa que queiram resultar
de compromissos com organizag¢Oes atefstas, nao valem a pena frente a
visivel destruicao dos valores morais fundamentais. O governo nacional
considera as duas religides cristds como os mais ponderaveis fatores para
a manuten¢ao de nossa nacionalidade. O governo respeitara os acordos
concluidos entre ele e os Estados federais. Os direitos destes nao serao
infringidos. Mas o governo confia e espera que o trabalho de regeneracao
moral e nacional de nosso povo, a tarefa que ele se imp0s, seja, por outro
lado, tratada com o mesmo respeito. Ele tratara todas as outras confissoes
com justi¢a objetiva. Mas ele nao podera tolerar que o simples pertencer a
uma determinada religiao ou a uma determinada raga, implique na dispensa
de deveres legais gerais e até a liberdade para comportamentos criminosos,
ou na tolerancia a crimes. A preocupagao do governo vale na correta
coexisténcia entre igreja e Estado; a luta contra uma cosmovisio
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materialista, em prol de uma verdadeira comunidade do povo serve tanto
para os interesses da na¢ao alema quanto ao bem-estar de nossa fé crista.
Nossas instituigoes legais devem servir acima de tudo para a manutengao
desta comunidade nacional. A nao-destituicao dos juizes, por um lado,
deve corresponder a uma elasticidade dos veredictos voltada ao bem da
sociedade. Nao o individuo deve ser o centro da preocupacao legislativa,
mas sim o povo. A alta trai¢do e a perfidia para com a na¢ao serdo no
futuro impiedosamente extirpadas. Os fundamentos da existéncia da
justica nao podem ser outros senio os fundamentos da existéncia da
nagao. Portanto, queira isto ser sempre a linha-mestra daqueles que, sobre
os duros caminhos da realidade, sio responsaveis pela vida nacional.
Grandes sao as tarefas do governo nacional na esfera da vida econémica.
Aqui todas as agdes devem ser governadas por uma lei: o povo nio vive
para o comércio e o comércio nao existe para o capital, mas o capital serve
o comércio e o comércio serve ao povo. Em principio o governo nio
protegera os interesses econoémicos do povo alemao pelo método tortuoso
de uma burocracia econémica a ser organizada pelo Estado, mas pelo
maximo fomento da iniciativa particular e pelo reconhecimento dos
direitos de propriedade. Entre as inten¢oes produtivas por um lado e, de
outro, o trabalho produtivo, deve-se construir um equilibrio justo. A
administracio deve ser resultado da capacidade do respeito da aplicacdo e
do trabalho através da economia. Também o problema de nossas finangas
publicas se resume, ao final, no problema de uma administragdo austera.
A planejada reforma de nosso sistema tributario deve simplificar as
classificacoes e com isso levar a uma diminuicao dos custos e dos tributos.
Fundamentalmente o moinho fiscal deve ser construido na correnteza e
nao na fonte. Diante desta premissa, deve haver uma diminui¢do dos
tributos através da simplifica¢ao da administracao. Esta reforma tributaria
a ser instituida no Reich e nos Estados nao ¢ uma questao do momento,
mas sim segundo as necessidades do periodo analisado. O governo evitara
sistematicamente as experiéncias monetarias. Enfrentamos acima de tudo
duas tarefas econdémicas de primeira magnitude. A salvacdo do agricultor
alemao deve ser conseguida a qualquer preco. A destrui¢ao desta classe em
nosso povo levara as consequéncias mais graves. O restabelecimento da
rentabilidade das propriedades agricolas e pecuaristas pode ser duro para
o consumidor. O destino, entretanto, que assolaria todo o povo alemao
caso os agricultores desaparecessem, seria com uma desgraga sem
comparagao. Somente em conjunto com a recuperacao da rentabilidade de
nossa agricultura e pecudria, a questao referente a execu¢ao ou acordos
pode ser solucionada. Caso isso nao acontega, entio a eliminagio de
nossos agricultores levaria nao apenas a bancarrota da economia alema,
mas principalmente a destruicado do nucleo do povo alemdo. Sua
preservagao saudavel é também condi¢ao fundamental para o florescer e
germinacao de nossa industria, de nosso comércio interno e das
exportagoes alemas. Sem o contrapeso dos agricultores alemaes, a loucura
comunista ja teria assolado a Alemanha e com isso destruido
definitivamente a economia alema. O que nossa economia geral incluindo
nossas exportagoes deve agradecer a saudavel existéncia do camponeés
alemao, nao pode ser compensado através de nenhum sacrificio comercial.
Por isso o futuro povoamento do solo alemdo deve atrair também nossa
grande preocupagao. Ademais, é perfeitamente claro para o governo
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nacional que a debelag¢ao final das dificuldades, tanto no comércio agricola
como no das cidades, depende da absorcio do exército dos
desempregados no processo da producido. Esta constitui a segunda das
grandes tarefas econoémicas. Ela s6 pode ter solugdo com uma satisfacao
geral, na aplica¢do de principios econdémicos saos e naturais e de todas as
medidas necessarias, mesmo que, no momento, elas nao possam contar
com qualquer grau de popularidade. Criagdo de vagas de trabalho e a
contribui¢ao obrigatéria de servi¢o sao, a este respeito, apenas medidas
individuais dentro do ambito de toda a a¢do proposta. Semelhante ao
agricultor alemio, é a posicio do governo nacional em relagdao a classe
média. Sua salvacdo s6 podera advir da politica econémica em geral. O
governo nacional estd decidido a resolver esta questao. Ele reconhece isto
como sua tarefa historica, apoiar e incentivar os milhdes de trabalhadores
alemies em sua luta pelos direitos civis. Como Chanceler e nacional-
socialista, eu me sinto ligado a vocés como um antigo companheiro de
minha juventude. A elevagao da for¢a de consumo desta massa serd uma
parcela consideravel da engrenagem economica. Com a conservagao de
nossas leis sociais, acontecera um primeiro passo para sua reforma.
Basicamente, porém, deve acontecer a utilizagio de cada forga de trabalho
em prol da coletividade. O desperdicio de milhdes de horas de trabalho
humano ¢ uma loucura e um crime que leva a pobreza de todos. Nao
importa qual valor seria criado através do uso de nossa forga de trabalho
excedente, ele poderia representar uma melhor condigdao de vida para as
milhGes de pessoas que hoje passam necessidade e estao na miséria. Deve
e vai ser feito pela capacidade organizatéria de nosso povo, solucionar esta
questdo. Teremos presente que a posi¢ao geografica da Alemanha, com
sua falta de matérias-primas, ndo permite inteiramente a autonomia
econdmica para o Reich. Nunca sera demasiado afirmar que nada estd mais
longe do pensamento do governo do Reich do que a hostilidade para a
exportagao. Estamos plenamente advertidos de que necessitaremos da
ligagdio com o mundo exterior, e que a colocagao dos produtos alemaes
no mercado mundial assegura a existéncia de muitos milhoes de nossos
concidadaos. Também sabemos quais sao as condi¢Oes necessarias para
uma boa troca de servigos entre as na¢oes do mundo. Porque a Alemanha
foi durante anos compelida a prestar servicos sem receber um equivalente,
com o resultado de que a tarefa de manter a Alemanha como um
participante ativo na troca de produtos nao pertence tanto a politica
comercial como a politica financeira. Enquanto nao nos concederem uma
amortizagao razoavel da nossa divida estrangeira em correspondéncia com
nossa capacidade de produgao, somos desgracadamente compelidos a
manter o nosso controle cambial estrangeiro. O governo do Reich
também ¢, por esse motivo, obrigado a manter as restrigoes a0 escoamento
do capital para fora das fronteiras da Alemanha. Se o governo do Reich se
deixar conduzir por estas premissas fundamentais, ¢ de se esperar
certamente que a compreensao crescente do estrangeiro facilite a

incorporagdo de nosso Reich na pacifica competicio das nagoes
(HITLER, 1933).

O discurso de 1933 aclama ideologicamente a necessidade do levantar da

Alemanha, cujos motivos de seu declinio ja se encontram no Mein Kampf (1925). Antes



159

de prosseguir com a analise arendtiana da ideologia, é necessario assinalar alguns
pontos do discurso acima. Primeiramente, a formac¢ao do discurso do Fiibrer parece
seguir um percurso metalinguistico, isto ¢, muito bem estruturado no decoro da
linguagem, possibilitando a identificagdo psicoldgica, tal como pensou Freud, entre o lider
e o individuo. A partir dessa formacao precisa, a manipulagao ideologica do lider nazista
se inicia com o apontamento de problemas uberes a sociedade, percorrendo as questoes
mais simples e cotidianas as mais complexas e macro. O desfecho desse levantamento
histérico possibilita um projeto de solucao imediata, que se parece, pelo menos a olho nu,
viavel e certeiro. O drible de emogdes e imperiosidade move a conquista das massas,
chegando ao seu cume com a proximidade retratada pelo Fiibrer aos demais: “como
Chanceler e nacional-socialista, eu me sinto ligado a vocés como um antigo
companheiro de minha juventude”. A assimilagdo dos problemas, a proposta de
solucdo e a equiparacdo entre lider e massa, ocasiona o que a psicanalise de Reich e a
filosofia de Arendt advertiram: uma adesao maciga, irrefletida e hipnotizada.

Fato ¢ que Hitler havia estudado profundamente a Alemanha e o povo alemio
a0 longo de sua vida. Com suas frustracoes e sua fuga da Austria desde novo, ele havia
buscado se inteirar da situacdo social, econémica e politica da Alemanha, onde
desenvolveu especial apreco, principalmente, no quesito militar pelo antigo Império.
Apos sua tentativa de frustrada de golpe e sua prisao, em 1923, em Munique, o Fiihrer
se debrugou aos problemas do povo alemdo com mais intensidade, desenvolvendo o
germe mais expresso de sua politica de exterminio em seu Mezn Kampf (minha luta). A
base ideoldgica que ja havia sido construida introdutoriamente passara, a partir de
1923, a ganhar escopo e propulsio tedrica. As leituras de Hegel e Darwin ampliaram
os argumentos totalitarios do lider nazista, de maneira que, com o primeiro,
originaram as teses de um espirito absoluto de uma raca, fazendo com que Hitler
afirmasse que “a raca é a propulsora da histéria, a senhora do espetaculo”; e, com o
segundo, a possibilidade de classificar grupos de individuos por caracteristicas
idénticas, similares ou desiguais, e pela tendéncia de que tais caracteristicas
impulsionavam a sobrevivéncia dos seres mais fortes.

Ao retornar a tese hegeliana e aproxima-la com sua apropriagao por Hitler, é
possivel notar que, na histéria, a marcha do espirito encontra no Estado a “realidade

em ato da ideia moral objetiva” e o espirito “como vontade substancial revelada, clara
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para si mesma, que se conhece e se pensa, ¢ realiza o que sabe e porque sabe”
(HEGEL, 1997, p.216). Hegel estabelece seu principio como um processo légico da
razdo, buscando compreender a estrutura objetiva da realidade historica por meio da
dialética (dai, talvez, o engodo que Arendt d4 ao principio do totalitarismo como fonte
de um movimento légico-dedutivo), donde o espirito encontra sua maxima

compreensao.

O espirito ¢ a substancia e a esséncia universal, igual a si mesma e
permanente: o inabaldvel e irredutivel fundamento e ponto de
partida do agir de todos, seu fim e sua meta, como [também] o Em-
si pensado de toda a consciéncia-de-si. Essa substancia é igualmente
a obra universal que, mediante o agir de todos e de cada um, se
engendra como sua unidade e igualdade, pois ela é o serpara-si, o Si,
o agir. Como substancia, o espirito é igualdade-consigo-mesmo,
justa e imutavel; mas como ser-para-si, é a esséncia que se dissolveu,
a esséncia bondosa que se sacrifica. Nela cada um executa sua
propria obra, despedaca o ser universal e dele toma para si sua parte.
Tal dissolucio e singularizagao da esséncia é precisamente o
momento do agir e do Si de todos. E o movimento e a alma da
substancia, e a esséncia universal efetuada. Ora, justamente por isso
— porque ¢ o ser dissolvido no Si — ndo ¢ a esséncia morta, mas a
esséncia efetiva e viva (HEGEL, 2007, p.35).

O porvir dessa nogao de Hegel, ou seja, a maxima de que “a histéria do mundo
esta no dominio do espirito” e no devir da historia, vai de encontro ao que Hitler
acreditou ser a maxima do povo alemao. A leitura distorcida do lider nazista, que viu
em Hegel um axioma fundamental para sua construg¢ao, moveu o debate do espirito
alcangado pela dialética historica e pela unidade para o objetivo do nazismo. A base
universalista, inabalavel e irredutivel da filosofia hegeliana, que se liga a0 Estado como
unidade substancial da liberdade, agu¢ou o pensamento de Hitler entorno de um
espirito alemao, de modo que € possivel afirmar que nao s6 uma ideologia nascia daf,
mas, antes, todo um sistema filoséfico de modificagao do espirito. Indo além, a leitura
de Hitler também parece se pautar pelo crivo hegeliano da guerra, na qual afirma
Hegel que “quando as vontade particulares nao alcangam um comum entendimento,
os conflitos entre os Estados s6 podem ser resolvidos pela guerra” (HEGEL, 1997,
p-304). Segundo o filésofo alemao, o bem substancial de um Estado ¢ seu bem como
Estado particular, como ideal de si, que preserva seus interesses, mas que nao se limita

a eles. Nessa visdo, o progresso da humanidade sé pode existir se o espirito encontrar
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sua objetivacao no Estado ante as transformacoes da histéria, o que significa que cada
individuo se vé imbuido de uma liberdade para com o Estado em fun¢ao de proprio
progresso. A leitura de Hitler sobre Hegel se desviou do ideal, porém. No lugar do
espirito objetivo para o progresso, Hitler recorreu a noc¢ao de ra¢a de Charles Darwin.

Em seus diversos estudos, Darwin afirmou que “parecia-me de extrema
importancia estabelecer se encontramos as mesmas expressoes e gestos nas diferentes
ragas humanas, especialmente aquelas que tiveram pouco contato com os europeus’”
(DARWIN, 2009, p.20). Essa tese cientifica que mais retrata uma antropologia
especulativa foi somada ao carater mistico-religioso da religido ariana. A tradi¢do e
diferenca entre racas tinham nao s6 explicagoes cientificas, mas também proje¢oes
misticas de seitas e cultos pagaos antigos. A teoria de Darwin seria a via mais ideal
para que a reproducao do pensamento mistico ocorre no plano da histéria.
Juntamente com a teoria da teosofia, Hitler resgatou os ensinamentos do pensamento
ariano e tentou justifica-lo por meio da empiria cientifica, apresentando argumentos
que solidificaram a existéncia de uma raga superior perpetuada na/pela histéria. Na

obra Descent of man, Darwin afirmou:

E surpreendente como um desejo de cuidado, ou cuidado mal
direcionado, leva a degeneracao de uma raca doméstica; porém,
exceto no caso do homem, dificilmente alguém é tdo ignorante ao
ponto de permitir que seus piores animais se reproduzam. (...) Se
varios controles nao prevenirem os incautos, os cruéis e outros
membros inferiores da sociedade de crescerem a uma taxa maior do
que a melhor classe de homens, a nagao ira retroceder, como tém
ocorrido frequentemente na histéria do mundo. Devemos nos
lembrar de que o progresso nao ¢ uma regra invariavel
(DARWIN'"', 1871, Livro 1. Cap 1. p.201).

Outrossim, completa sua posi¢ao:

Em algum periodo futuro, daqui a poucos séculos, as ragas de
homens civilizados irdo, quase certamente, exterminar e substituir
as ragas de selvagens por todo o mundo. Ao mesmo tempo, 0s
macacos antropomorfos [i.e., que mais se parecem com os homens]
irdo, sem duavidas, ser exterminados. A distincia entio sera
ampliada, pois ira separar o homem em um estado mais civilizado,
esperamos, que o dos caucasianos, e algum macaco inferior como

111 Disponivel em:
http://darwin-online.org.uk/content/ frameset?itemID=F937.1&viewtype=image&pageseq=1  —
acesso em 14/01/2017 as 17:42h.
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um babuino, ao invés de ser como a distancia no presente, entre o
negtro ou o australiano e os gorilas DARWIN'?, 1871, Livro 1. Cap
1. p.201).

Vejamos que a nogao eugénica aparece ja nos textos darwinista do inicio do
século XIX. A classificagdo em espécies e subespécies de homens gera um debate
incontornavel sobre o pensamento de Darwin, cuja tentativa de mostrar as formas
distintas da fisionomia e do aspecto psicossocial acabou por se valer como um forte
argumento para a intolerancia nazista.

O problema maior, no entanto, é a leitura que Hitler faz de todos esses
aspectos. Se minha interpreta¢ao estiver correta, Hitler desenvolveu uma trfade muito
bem esquematizada de pensamentos pautados na Filosofia, na Biologia taxon6émica e
na mistica. Como pré-requisito de sua justificativa religiosa-mistica, que dava sinais de
declinio desde a segunda metade do século XVIII, o lider nazista compreendeu que a
teoria darwinista poderia ser empregada no ambito humano, ressaltando como havia
pensado Darwin, que os seres mais aptos e fortes permanecem viventes. O povo de
raga pura, os arianos, seria descendentes de deuses mitolégicos que antecediam cristo,
e que derivavam dos hindus e dos montes tibetanos. Sua estatura média-alta, seus
cabelos loiros e peles claras sintetizavam a heranga genética dos deuses, que, segundo
Hitler guiando-se por Darwin, ndo podia ser rebaixada ou retrocedida na historia. Ai
surgia o papel motor da Filosofia. Como havia escrito Hegel, o espirito se materializa
na histéria, donde a liberdade individual é pactuada pelo bem do Estado, Hitler
observou que, na verdade, a materializagao do insucesso do povo alemao era devido
a miscigena¢ao com outras ragas inferiores. Para que o espirito encontrasse sua pura
objetivacao no Estado alemao, a raca ariana deveria imperar novamente, sem qualquer
percalco inferior: logo, seguindo as licoes hegelianas, a sintese filosofica ocorreria pelo
exterminio dos outros povos, e, principalmente, daqueles que “contagiavam”
diretamente os alemaes: os judeus, ciganos, homossexuais, negros, testemunhas de

Jeova, deficientes, alcodlatras, etc.

112 Disponivel em:
http://darwin-online.org.uk/content/ frameset?itemID=F937.1&viewtype=image&pageseq=1  —
acesso em 14/01/2017 as 17:42h.
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Retomando agora o pensamento de Hannah Arendt e observando o caminho
trilhado por Hitler, é possivel constatar duas matizes: as ideologias totalitaristas
emergem como axiomas dedutiveis de uma cadeia sequencial que busca tornar a
histéria um trajeto linear e as ideologias totalitarias, em especial a nazista, nasceram
enquanto filosofias do espirito, justificadas pela mistica, pela filosofia e pela biologia
taxonomica. Segundo Arendt, a ideologia totalitaria surge como aquela que busca
aniquilar ou suplantar a prépria historia, e, como se compreende em Hegel, com a
tentativa mister de fundar o espirito da raca como principio e fim dela. Desse modo,
o exame dos fenémenos totalitarios devem ser pensados inicialmente a luz das
ideologias, uma vez que sao elas as responsaveis por instigar e desenvolver qualquer

acao.

B. Terror(ismo) ou Horror(ismo)?

Uma vez problematizada a base do totalitarismo na figura da ideologia, ¢é
possivel, agora, examinar quais eram os mecanismos utilizados para sua disseminagao.
Certamente, Hannah Arendt continua sendo a pensadora mais influente e importante
no desenvolvimento desse cogito, mostrando com muito rigor como os principais
mecanismos da disseminacao ideolégica eram o terror e a propaganda. Ha uma tese,
no entanto, que gostaria de levantar para fazer eco ao lado da de Arendt. Trata-se do
pensamento de Adriana Cavarero, uma filésofa italiana de nosso século. Cavarero, ao
que me parece, faz uma leitura préxima a de Arendt, explicitando em seu prefacio que
o horror é marca de quem o sofre, daquilo que ultrapassa a condicao politica e da
violéncia e que se conjectura no/pelo desmembramento, e, por isso, nio é apenas
condi¢ao pura do terror, como faz-nos notar Arendt em suas Origens do Totalitarismo.
De certo, é notorio que Arendt parece ter ido direto ao ponto ao analisar a figura do
terror como categoria de disseminacido do medo do regime totalitario, sem observar
que outros fendmenos psicossociais também emergem correlatamente. Por isso,
Cavarero inicia sua obra neste viés, ou seja, ampliando a teoria arendtiana do terror
ao horror, passando antes, porém, pelo estudo etimolégico-linguistico dos respectivos

termos.
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A etimologia das palavras terror e horror sio préximas, mas nao iguais.
Enquanto a palavra zerror advém dos verbos gregos #remo e treo, e significa medo fisico,
a palavra horror deriva dos verbos latino horreo e do grego phrisso, cujo significado é
estado de paralisia ou de tendéncia ao espanto psicologico (CAVARERO, 2009, p.19-
23). Se fosse possivel traduzir tal significacdo ao plano da arte, possivelmente ter-se-
ia, do lado do terror, as obras Guerra na Coreia, de Pablo Picasso, T7és de Maio, de
Francisco Goya, ou a obra de Jean-Pierre Houél, A Tomada da Bastilha’”?. Em outro
plano, conquanto ao horror, ter-se-ia O Grito, de Edvard Munch, Medusa, de
Caravaggio, e Guernica, de Pablo Picasso e A Cara da Guerra, de Salvador Dali'!4,

Ora, mas em que sentido pode-se fazer uma distingao mais clara e filosofica?
Para Cavarero, o terror produz um medo imediato sobre o corpo, provocando duas
sensagoes assessorias: o temor e a fuga. Fato é que o terror instiga o medo corpédreo
(phobos somutico) pela morte violenta, por isso, aqueles que tém medo se pautam em sua
sobrevivéncia. Para a fil6sofa italiana, o terror possui um vinculo total com o medo, cujo
sinénimo corresponde a desordem ou a perca do controle; o efeito real do terror
consoante ao temor e a fuga instiga, em laténcia, o desequilibrio e o panico
(CAVARERO, 2009, p.20). A correlagao entre o terror e o medo ocasiona a sensagao
telurica do panico — palavra esta que, no grego classico, advém de panikos, ou o todo —,
donde, embora ela seja uma instigacao individual, ela acaba por produzir coletivamente
a morte em si. Essa fisica do terror (grifo da autora) deve ser pensada como uma correlagao
entre o individuo e sua comunidade. Na medida em que o terror avanga sobre os
individuos, os mesmos contagiam seus semelhantes, instaurando a sensagao de medo
por meio do panico. Na figura extrema do terror, os individuos tém medo pelo contexto
da violéncia progressiva que avanga sobre seus corpos, forcando-os, em coletivo, em
procurar o contato uns dos outros. Outrossim, acerca do horror, Cavarero enfatiza que
a situagao psicoldgica oriunda dele é a de paralisia ou congelamento (CAVARERO,
2009, p.23). No horror, diferentemente do medo, ha algo de espantoso, de repugnante,
cuja disforma provoca uma paralisia indefinida. Na mitologia, a figura do terror é
encenada por Medusa. Defronte a ela, nosso corpo se vé imobilizado de agao, e, ao

mesmo tempo, envaidecido pelo transtorno psicolégico. Conforme Cavarero, nao ¢é

113 Todas as pinturas enderecadas estdo no anexo 1.
14 Todas as pinturas enderecadas estdo no anexo 2.
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plenamente a morte ou a violéncia que busca alcang¢a-la que choca, mas, sobretudo, a
forma estendida e perpetuada pela violéncia, cuja esséncia parece ser a de diminuir a
dignidade humana. O horror defronte Medusa é movido pela perplexidade: a olhamos
sem compreender o porqué de sé-la daquela (dis)forma, e, movidos pela perplexidade,
somos impedidos de praticar qualquer agdo ou excogitar qualquer pensamento. A
condicao de uma cabe¢a cortada que remanesce viva nos leva ao questionamento
ontolégicos imediato: mas o que € isso? Ou, em outras palavras, como pode uma cabeca
decepada permanecer viva sem seu corpo? Note-se que, segundo Cavarero, o ponto
nevralgico da discussdo sobre o horror é a condi¢ao humana. Seja Medusa ou o
Muselmann do Reich nazista, a perplexidade deriva da reducdo da condi¢do humana de
cada individuo e da vulnerabilizacao de seus corpos. O horror, nesse sentido, tem uma
condi¢ao mais presente de quem o sofre em seu sentido pleno, enquanto o terror esta
ligado a0 medo da violéncia fisica.

Sem duavidas, terror e horror sio lados de uma mesma moeda, pois, ainda que
seja 0 medo da violéncia fisica o mote inicial, é na condigao psicoldgica que os individuos
se mostram perplexos, sem agdao. Considero aqui, entdao, que Arendt e Cavarero
caminham lado a lado, completando suas teses.

Adentrando ao estudo do terror e do horror, é necessario entender que, ao que
me parece, essas categorias tedricas tém sido os meios praticos mais eficientes de
provocar panico e medo nos povos. Desde a guerra do Peloponeso ou a de Troia até as
recentes agoes terroristas, que ganham engodo ap6s o 17 de Setensbro, o terror e o horror
desconfiguram o equilibrio normativo de uma sociedade, influenciando ao maximo a
formacio de Estados excepcionais. Nao ¢ meramente ilusio, entio, que Hitler
compreendeu perfeitamente isso ao disseminar o holocausto sobre a Europa e ter, como
bem diz Hannah Arendt, estabelecido o terror como o espirito do totalitarismo.

Segundo Arendt (2009, p.618), “o terror ¢ a realizagao da lei do movimento. O
seu principal objetivo é tornar possivel a forca da natureza ou da histéria propagar-se
livtemente por toda humanidade se o estorvo de qualquer agao humana espontanea”
(grifo meu). Vejamos que Arendt, a0 mencionar a palavra estorvo, faz eco ao que fora
apresentado anteriormente sobre aqueles que eram considerados empecilhos ao sistema
totalitario. Na explica¢ao do terror, a autora se refere especificamente aos “inimigos

objetivos da histéria e da natureza”, isto ¢é, a todos aqueles considerados como zndignos
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de viver ou classes agonizantes e decadentes para a perpetuacao da raca ariana (ARENDT, 2009,
p.618).

O terror manda cumprir esses julgamentos, mas no seu tribunal
todos os interessados sao subjetivamente inocentes: 0s assassinos
porque nada fizeram contra o regime, e Os assassinos porque
realmente ndo assassinaram, mas executaram uma sentenca de
morte pronunciada por um tribunal superior. Os proprios
governantes nao serem justos ou sabios, mas executores de leis
historicas ou naturais, nao aplicam leis, mas executam um
movimento segundo a sua lei inerente. O terror ¢ a legalidade
quando a lei ¢ a lei do movimento de alguma for¢a sobre-humana,

seja a natureza ou a histéria (ARENDT, 2009, p.618).

Note-se que Arendt percebe o terror como o verdadeiro espirito do totalitarismo,
de modo que seus governantes sio meramente executores das leis da histéria ou da
natureza, independentemente de qualquer categoria moral ou ética. Para a autora, essa
forca sobre-humana tem seu préprio fim e comego, de maneira que ela sé pode ser
restaurada pelo novo comeco e pelo fim individual de cada homem. Nao obstante, os
regimes totalitarios legalizam sua propria lei na forma do terror, conduzindo a propria
hist6ria sob o mote de uma tirania totalmente sem fronteiras. Nao se trata, pensa Arendt,
de conceber a guerra de um contra todos, ou de todos contra todos, mas, sim, de cingir
um cinturao de ferro donde a pluralidade se dissolve em “Um-S6-Homem de dimensoes
gigantescas” (ARENDT, 2009, p.619). Consoante Arendt, nesse espectro de “Um-S6-
Homem?”, a tirania se desenvolve com o aporte de tirar dos homens seus direitos de
destruir a liberdade como realidade politica viva, como a efetivagao da lei do movimento.
Esse movimento constante de terror é obscurecido pela liberdade de cada homem, o
que denota algo ulterior a politica: suas a¢Oes e possibilidade de dialogar com seus
semelhantes. O terror, por esta via, aniquila tal possibilidade, tolhendo os homens em
suas fontes mais primitivas: o nascimento e a capacidade de comegar de novo. Esse
carrasco que se pronuncia em nome da histéria e da natureza nao poupa qualquer vida;

seu cinturao de ferro destrdi toda pluralidade, e

E nessa igualdade monstruosa, sem fraternidade ou humanidade,
que nés vemos, como que refletida, a imagem do inferno. A maldade
grotesca daqueles que estabelecem tal igualdade esta para além da
capacidade de compreensio humana. Mas igualmente grotesca e
para além do alcance da justica humana esta a inocéncia daqueles
que morreram nesta ingenuidade. A camara de gas foi mais do que
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qualquer um poderia ter merecido, e, frente a ela, o pior criminoso
era tao inocente quanto um recém-nascido (ARENDT, 2008, p,
226/227).

Como assinala Arendt, a monstruosidade estava para além da compreensio
humana. Desde o inicio da formac¢iao do Reich, o terror se apresentou como um
carrasco de toda histéria totalitaria. Nesse olhar, nazismo, fascismo e stalinismo se
encontram lado a lado, sem oposicio ou predilecao hierarquica de valores ou
ideologias. Hitler nao foi menos cruel do que Mussolini ou Stalin: todos foram
executores do movimento sombrio da historia. A maldade disseminada entre 1939 até
1945 nao salvaguardou ninguém. Na vértice desse modelo triangular, o fascismo de
Mussolini cercou milhares de pessoas no mediterraneo, torturando e mantando
pessoas que se opunham ao seu regime. Na Russia de Stalin, os gulags, e nao so eles,
possibilitaram a morte violenta de diversas pessoas, se mostrando com uma ditadura
sanguinaria do partido comunista. Na Alemanha de Hitler, a expressao do terror foi
levada ao extremo: desde a invasao da Polonia até a da Franca e Noruega, o armisticio
e politica de paz reinantes ap6s a Primeira Guerra cedeu lugar a politica pangermanica.
A invasao da Polonia e da Franca, principalmente, ampliava a posi¢ao geopolitica dos
nazistas, além de desestruturar politicamente a organiza¢ado americana-europeia.
Destes paises, mas nao so6 deles, as populagoes locais eram deportadas aos campos de
concentragao, onde deveriam trabalhar e sobreviver. Tal qual havia sido fomentado
na ideologia, com amparo de Hegel e Darwin, a perpetuacio do ariano dependia da
eliminacao dos judeus, ciganos, polacas, sintis, yeniches, enquanto grupos étnicos, e
também dos politicos anarquistas e comunistas, ¢ das minorias sexuais e religiosas,
como os homossexuais e testemunhas de Jeova. Contra o corpo e sobre o corpo, os
regimes totalitarios ultrapassavam o limite da liberdade e dignidade individuais para,
em seus experimentos, entender o funcionamento organico do corpo humano. A
escravidao, o cobaismo, a disseminacdao de tifo, célera e malaria, assim como o
exterminio nas camaras de gas eram apenas algumas formas de estender a dor e o
sofrimentos dos seres humanos, sem qualquer tipo de dor, melancolia ou piedade. Os
homens haviam se tornado objetos de laboratério, e subitamente seus corpos

pertenciam ao /ager nazista, donde eutanasia, infanticidio, ou mesmo a politica de
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producao de bebés puros (Lebensborn) ou o inicio da modificacdo genética deu inicio
a bioética de uma vida alterada

Na conferéncia radiofénica de 1953, intitulada de Terror e Humanidade,
Arendt chegou a definicdo de terror como sendo “um meio para intimidar os
individuos e assim induzi-los a submissao, (que) pode aparecer em formas variadas e
pode ser apresentado em um grande numero de sistemas politicos e partidarios
tornados familiar para n6s” (ARENDT apud CAVARERO, 2009, p. 76 — traducio
nossa). Exatamente com este sentido, Cavarero identifica que Arendt parece ter
exposto também uma teoria ontologica da histéria e do individuo. Essa teoria
ontologica ¢ a explicitacio de um horror sobre a condi¢ao humana, que, enquanto
forma expiatoria da condigao do terror sobre a vida, causa perplexidade. Ora, mas em
que sentido se pode afirmar essa tese sobre Arendt? Para Cavarero, a reflexdao de
Arendt, que se comunga com os relatos de Primo Levi, se volta, amiude, ao
pensamento da ética negativa de Lévinas, ainda que nao esteja ele plotado em seu
texto. Quando o terror provoca o medro extremo, o corpo fisico da sinais de seu
temor, produzindo reflexos de perplexidade mental. Mas nao é apenas nesse sintoma
psicossomatico que o terror e horror se apresentam; segundo Cavarero, Arendt acaba
por se aproximar do pensamento levinasiano, na medida em que enxerga o produto
do totalitarismo como a necessidade de erradicagdao do outro. A ontologia arendtiana,
nesse sentido, perpassaria pela imanéncia da propria condi¢io humana, donde a
indistin¢do entre agao labor e trabalho fracionaria a solidao individual em favor da
morte. Para Simona Forti (2001, p. 20), Arendt mostrou que o terror totalitario era
substancialmente um inaudito ataque contra a dignidade ontolégica do individuo, a
favor da absolutiza¢ao do Uno, cujo mal € seu vigor fisico. Essa reflexao de Cavarero
e Forti sobre Arendt também ¢ revertida por um pensamento que considera que, se
o terror depende da totalidade e da radicalidade, o horror nao pode ser mensurado

como uma categoria puramente imanente, pois ele supera todo abismo de perversao.

C. Propaganda e Estética: Arquiteturas do Terror e da Mentira

Ideologia e terror constituem duas das trés vértices do movimento totalitario.

A terceira, de grande importancia, advém das propagandas. Nao ha duvidas de que
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Hitler era um orador e retérico competente, e que estruturou muito bem seu projeto
de convencimento ideolégico e terror. Logo que assumiu o Reich alemao, Hitler
concedeu a dire¢ao do Ministério da Propaganda ao politico Joseph Goebbels. Fato
¢ que Goebbels era um dos politicos nazistas mais inteligentes, detendo o poder e o
controle sobre todos os meios de comunicagao e arte do povo alemao.

O ministério de Goebbels iniciou seu trabalho pela configuragao da identidade
visual do nazismo em face da sua ideologia. Como ja havia sido pensado por Hitler
durante seus anos de prisao, as cores predominantes em todas as campanhas nazistas
deveriam ser vermelho, branco e preto. Com a formacao de sua bandeira, o lider
alemio expds que “vemos no vermelho a ideia social do movimento, no branco
a ideia nacionalista, na sudstica a nossa missao de luta pela vitéria do homem ariano
e, pela mesma luta, a vitoria da ideia do trabalho criador que como sempre tem sido,
sempre havera de ser antissemita” (HITLER, 1983, p. 479). O malogro do movimento
nazista deveria, sob influéncia mistica do simbolo hindu, ser apresentado pela
suastical’® e por sua forma “em movimento” da Hakenkreug, construindo uma
verdadeira estética do movimento. O psicanalista Wilhelm Reich fez importantes
apontamentos sobre essa identidade nazista, buscando encontrar matizes psicologicas
que permitiam a identificacdo e adesdo dos individuos ao movimento. Sabido por
Reich que a suastica era um simbolo utilizado no periodo neolitico pelos hindus e que
representava, se para o lado direito!1¢, o simbolismo do deus Vishnu (deus do tudo)
e do sol e, se do lado esquerdo, o simbolismo da deusa Kali (deusa da morte) e da
magia, ele compreendeu que Hitler havia desenvolvido algum apreco pelo misticismo
secular, o que pode ser traduzido pela hipotese de proximidade entre hindus e arianos.
Mas notadamente, a suastica hindu se difere da dos nazistas. Para Steven Heller (2000,

p. 69), a suastica nazista!l” estd inclinada ao angulo de 45° para indicar o movimento

15 A palavra sudstica deriva do sanscrito Svastika, cujo significado ¢ felicidade, prazer e sorte. Em
conjunto com o prefixo grego s# (bem/bom) e asti (forma do verbo ser), passa a significa bem-ser, bem-
estar ou boa marca.

116 As representacoes da sudstica sio:
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Morte Movimento de tudo

117 Sujstica nazista:
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das boas forcas e o dominio sobre o mundo, o que, segundo Reich, complemente a
teoria psicologica que ela apresenta. Para Reich, as suasticas sao figuras sexuais
encontradas no antigo Oriente!'® e simbolizam o contato do masculino e do feminino.
Nas massas, elas desenvolve a poténcia orgastica reprimida e se transmuta em um
movimento “cego”.

De fato, nao é possivel afirmar que Hitler tinha esta convicgao psicolégica da
suastica, mas, de alguma forma, ele conseguia interpretar como ela instigava as massas,
assim como era necessario disseminar suas propagandas como gangrenas do sistema.
Em seu Mein Kampf, o Fihrer havia entendido a fungdo social da propaganda,
afirmando que ela é “uma verdadeira arte” e que as campanhas antigas dos guetos
alemaes eram “insuficientes na forma e psicologicamente erradas na esséncia”
(HITLER, 1983, p. 128). No primeiro plano, Hitler entendeu que a propaganda era
um eficiente meio de reunir as massas e chama-las atenc¢ao; daf seu argumento de que
a propaganda deveria ser dirigida exclusivamente a massa, na medida em que o publico
instruido carecia de informacdes cientificas (HITLER, 1983, p. 129). Destarte,
pronuncia o Fihrer “toda propaganda deve ser popular e estabelecer o seu nivel
espiritual de acordo com a capacidade de compreensio do mais ignorante dentre
aqueles a quem ela pretende se dirigir. Assim, a sua elevacdo espiritual devera ser
mantida tanto mais baixa quanto maior for a massa humana que ela devera abranger”
(HITLER, 1983, p. 130). Para Aristotle Kallis (2005, p.1-2), a propaganda nazista
surgiu como o instrumento mais preciso nas maos de carrascos como Hitler, Himmler
e Goebbels, que sabiam nao apenas a for¢a que ela tinha, mas também como usa-la.

Conforme o autor,

118 Reich segue os trabalhos de Herta Heirinch, de 1930, na qual, segundo ela, a formagao
interconexa entre as linhas empregam uma funcio sexual, de estimulo.

lg L
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A propaganda emerge dos meios de comunica¢ao de massa, que
tornam possivel o uso das técnicas de propaganda em uma escala
em que atingem toda a sociedade. A organiza¢ao da imprensa, radio
e televisdao para criar um continuo, duradouro e total ambiente traz
a influéncia da propaganda de modo virtualmente despercebido
justamente por criar um ambiente constante. Os meios de
comunicacio de massa promovem a ligagdo essencial entre o

individuo e as demandas da sociedade (KALLIS, 2005, p.1-2).

Vejamos que Kallis retrata como, de fato, as propagandas nazistas ocorriam.
Em fun¢io dos discursos fervorosos, Hitler criava uma expectativa alta nos
individuos, o que instigava os individuos. Para disseminar sua ideologia e o terror, as
propagandas nazistas faziam alusoes ao povo alemao feliz e aos outros povos como
sendo escorias. Na andlise de Kallis, Hitler era extremamente coerente na
disseminac¢ao de suas propagandas: geralmente, toda propaganda era postecipada de
um comicio, aonde o lider nazista tinha o intuito desenvolver o nacionalismo, o
anticomunismo e antissemitismo. Com seu carisma “paterno”, devido ao complexo
psicologico que ressaltou Wilhelm Reich, Hitler conquistava milhares de seguidores,
sempre produzindo discursos frenéticos cuja esséncia sempre parecia a mesma:
mostrar o problema, responsabilizar alguém, propor solugdes extremas e incitar a
massa. Em conjunto com essa produgao politica, o esquadrao de propaganda do
Fihrer produzia materiais diversos com as mesmas informagoes e cores. Nao havia
um padriao, mas, grosso modo, as propagandas nazistas se destinavam ao publico
diverso (criangas, jovens, velhos, mulheres e homens), faziam apologia ao ideal ariano
e traziam pessoas aparentemente felizes. No outro ponto, contra os comunistas,
judeus e o cristianismo romano, as propagandas enfatizavam a inferioridade e a
subalternidade. Vejamos que nas primeiras propagandas abaixo, o sorriso € o
predominio da bandeira vermelha e da sudstica predominam, o que, segundo Kallis,

visa enaltecer o nazismo:
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Diferentemente das primeiras, as propagandas abaixo apoiam-se em figuras
escuras e na agressividade contra outros povos. O carater fatico ai, aponta para uma

inimizade que precisa ser erradicada.
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democracia. Tome cuidado”

Segundo Domenach!? (1955, p. 68-116), em funcao das peculiaridades
nazistas, Goebbels estabeleceu alguns pressupostos essenciais, a saber:
1) Simplificagdo ou do Inimigo unico: adotar um unica idéia, um dnico simbolo.
Individualizar o adversario em um tnico inimigo;
2) Método do Contagio: reunir diversos adversarios em uma s6 categoria, em uma

soma individualizada;

119 Disponivel em: http://www.ebooksbrasil.org/adobeebook/proppol.pdf - acesso em 12/01/2018
as 17:08h.
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3) Transposi¢ao: carregar sobre os adversarios seus proprios erros e defeitos,
respondendo ataque com ataque. Se nao podes negar as mas noticias, invente outras
que as distraiam;

4) Exagerar e desfigurar: converter qualquer historia, por menos que seja, em ameaga
grave;

5) Vulgarizagdo: toda propaganda deve ser popular, adaptando seu nivel ao menos
instruido dos individuos aos quais se dirija. Quanto maior a massa a convencer, menor
o esforco mental a realizar. A capacidade receptiva das massas ¢ limitada, sua
compreensao ¢é escassa e tem grande facilidade para esquecer;

6) Orquestragao: a propaganda deve limitar-se a um numero pequeno de ideias e
repeti-las incansavelmente, apresentando-as uma e outra vez, de diferentes
perspectivas, mas sempre convergindo para o mesmo conceito, sem fissuras nem
duvidas;

7) Renovagao: emitir, sempre, informagdes e argumentos novos a um ritmo tal que
quando o adversario responda, o publico ja esteja interessado em outra coisa

8) Verossimilhanca: construir argumentos a partir de fontes diversas, através de
informagoes fragmentarias;

9) Silenciagao: encobrir as questoes sobre as quais nao tenha argumentos e dissimular
as noticias que favorecem o adversario, contraprogramando com a ajuda dos meios
de comunicacao afins;

10) Transfusao: a propaganda sempre opera a partir de um substrato preexistente, seja
uma mitologia nacional, ou um complexo de 6dios e preconceitos tradicionais. Trate
de difundir argumentos que possam arrigar-se em atitudes primitivas;

11) Unanimidade: convencer a muita gente de que se pensa “como todo mundo”,
criando uma (falsa) impressao de unanimidade.

Até o presente momento, percorri um caminho talvez menos filoséfico quanto
ao tratamento da propaganda. Isso se deu pela necessidade de mostrar seus
argumentos estilistico e suas suposi¢oes basicas, e nao apenas como um fato isolado.
Agora, o movimento do meu texto ¢ excogitar o pensamento de Hannah Arendt, para
entender como a filésofa identifica um nexo entre a propaganda e as demais vértices

do totalitatismo.
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Segundo Arendt, o problema da propaganda esta centrado na diferenga entre
a verdade e a opinido, a filosofia e a politica. De um lado, o campo da verdade e da
filosofia especulativa das causas contestam tudo e todos. Seu interesse é problematizar
e, pela via do discurso (Lexis), chegar racionalmente a pontos seminais. Mas, de outro,
no campo na politica, a génese de seu pensamento remete, como ferramenta
necessaria e justificavel aos politicos e demagogos, o uso torpe de mentiras. Conforme
Arendt, “nossa tradicido do pensamento politico teve inicio quando a morte de
Socrates fez Platao desencantar-se com a vida da polis e, a0 mesmo tempo, duvidar de
certos principios fundamentais dos ensinamentos socraticos (ARENDT apud
DUARTE, 2000, p.162). Sécrates'? foi acusado por perversio, e, como pena, deveria
abdicar de sua atividade filoséfica pelo exilio ou ser condenado a morte. Ao recursar
seu exilio, e também a mentira, a vida de Socrates foi ceifada, mostrando a
peculiaridade da politica sobre a verdade. O julgamento e a pena de Socrates

enfatizam, para Arendt, o conflito entre verdade e politica e seus modos de vidas.

O oposto da verdade era a mera opinido, que era equacionada com
a ilusdo; e foi esse degradamento da opinido o que conferiu ao
conflito sua pungéncia politica; pois é a opiniao, e nao a verdade,
que pertence a classe dos pré-requisitos indispensaveis a todo poder.
“Todo governo assenta-se na opiniao”, disse James Madison, e nem
mesmo o mais autocratico tirano ou governante pode al¢ar-se algum
dia ao poder, e muito menos conserva-lo, sem o apoio daqueles que
tém o mesmo modo de pensar. Ao mesmo tempo, toda pretensao,
na esfera dos assuntos humanos, a uma verdade absoluta, cuja

120 Na Apologia, retrata Platio nas palavras de Sécrates: “O que v6s, cidaddo atenienses, haveis
sentido, com o manejo dos meus acusadores, nao sei; certo € que eu, devido a eles, quase me esquecia
de mim mesmo, tdo persuasivamente falavam. Contudo, nio disseram, en o afirmo, nada de verdadeiro. Mas,
entre as muitas mentiras que divulgaram, uma, acima de todas, eu admiro: aquela pela qual disseram
que deveis ter cuidado para ndo serdes enganados por mim, como homem habil no falar” (PLATAO,
1,17a-grifo nosso). Prosseguindo apos sua pena, diz Sécrates: “ora, é possivel que alguém pergunte: -
Sécrates, nao poderias tu viver longe da paria, calado e em paz? Eis justamente o que ¢ mais dificil
fazer aceitar a alguns dentre vés: se digo que seria desobedecer ao deus e que, por essa razao, eu nao
poderia ficar tranqtilo, ndo me acreditarieis, supondo que tal afirmacio é, de minha parte, uma fingida
candura. Se, ao contrario, digo que o maior bem para um homem ¢ justamente este, falar todos os
dias sobre a virtude e os outros argumentos sobre os quais me ouvistes raciocinar, examinando a mim
mesmo e a0s outros, e, que uma vida sem esse exame ndo ¢é digna de ser vivida, ainda menos me
acreditarfeis, ouvindo-me dizer tais coisas. Entretanto, ¢ assim, como digo, 6 cidaddos, mas nao é
facil torna-lo persuasivo. E, por outro lado, ndo estou habituado a acreditar-me digno de nenhum
mal. De fato, se tivesse dinheiro, me multaria em uma soma que pudesse pagar, porque nao teria
prejuizo algum; mas o fato é que nio tenho. S6 se quiserdes multar-me em tanto quanto eu possa
pagar. Talvez eu vos pudesse pagar uma mina de prata; multo-me, pois em tanto. Mas Platao, cidadaos
atenienses, Criton, Cristébolo e Apolodoro me obrigam a multar-me em trinta minas, e oferecem
fianga: multo-me, pois, em tanto, e eles vos serdo fiadores dignos de crédito” (PLATAO, XXVI).
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validade nio requeira apoio do lado da opinido, atinge na raiz mesma
toda a politica e todos os governos (ARENDT, 1972, p. 289-290).

A tese Madison de que “todo governo assenta-se na opiniao” ¢ o ponto de
partida e chega de Arendt. Para ela, a contraposicao entre verdade e doxa, cuja esséncia
revela-se de grande importancia aos sistemas politicos, corrobora ao espanto de que
a verdade ndo convence e nao fonte suficiente para a agao correta. Os governos, nesse
pensamento, reproduzem suas politicas em fun¢io da demagogia e daquilo que
podem ilustrar aos cidadaos, sem que haja qualquer pretexto de realidade e verdade
ali. Certamente, a mentira soa melhor aos ouvidos e a expressao; enquanto a verdade
tem a destreza de machucar e de descobrir toda silhueta da beleza. Segundo André
Duarte (2000, p. 177), os pensamentos e meios de comunicagdo que tratam com a
verdade “quando vistos da perspectiva da politica”, sao necessariamente tiranicos. De
outro modo, distante do pensamento de Platao sobre a politica, a opinido nao ¢
meramente um grau intermediario entre o conhecimento verdadeiro e a ignorancia;

ela é, em sintese, a verdade da politica. Nas palavras de Arendst,

O mentiroso é um homem de agido, ao passo que o que fala a
verdade, quer ele diga a verdade fatual ou racional, notoriamente
nao o é. Se o que fala a verdade fatual quiser desempenhar um papel
politico e, portanto, persuasivo, o mais das vezes tera que entrar em
digressGes consideraveis para explicar por que sua verdade particular
atende aos melhores interesses do grupo. O mentiroso, ao contrario,
nao carece de uma acomodagao equivoca semelhante para aparecer
no palco politico; ele tem a grande vantagem de estar sempre, por
assim dizer, em meio a ele. Ele é um ator por natureza; ele diz o que
nao ¢ por desejar que as coisas sejam diferentes daquilo que sao —
isto ¢, ele quer transformar o mundo. Ele tira partido da inegavel
afinidade de nossa capacidade de agdo, de transformar a realidade,
com a misteriosa faculdade que nos capacita a dizer “O sol brilha”
quando chove a cantaros (ARENDT, 1972, p. 309-310).

Note-se que Arendt percebe como a politica estd escamoteada pela
necessidade do convencimento e da mentira. Com isso resulta a criacio de outra
realidade, muito bem construida e perfeitamente conectada, o que se transmuta,

segundo Duarte, que
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Nao se trata de afirmar que a mentira e a manipula¢do constituam a
propria esséncia do discurso politico, mas sim de reconhecer a
impossibilidade de extirpa-las desse dominio, extingui-lo. O que é
preciso impedir é que a mentira e a manipula¢ido possam converter-
se nos elementos centrais do discurso politico, de sorte que a luz do
espaco publico deixe de revelar novas perspectivas do mundo e
passe a escondé-las e destrui-las. O problema da mentira na politica
torna-se grave e urgente, quando ela deixa de ser topica a passa a
abranger todo um contexto em que os fatos contingentes tornam-
se significativos, bem como quando ela passa a redefinir os
contornos do presente e do passado por meio da reescritura da
historia. Nessas circunstancias, a mentira é a arte de destruir toda
evidéncia que a contradiga, destruindo, assim, o proprio tecido do
espaco publico ao apagar completamente as fronteiras entre fato e
fic¢ao (DUARTE, 2000, p. 185-1806).

Como pontua Duarte, a mentira ndo ¢ puramente a esséncia da propria
politica, mas, antes, seu intercambio factual. Contra a verdade, ela concebe outra
roupagem de luxo para conquistar e aprisionar seus telespectadores. Sem ela, a politica
estaria limitada a verdade, e, neste ponto, nao haveria audiéncia aos politicos e as suas
ideias. Para contrapor o real, a mentira serve como conta-gotas da ilusiao, donde se
possibilita que os individuos deliberem sobre algo que, em esséncia, nao coincide com
o verdadeiro.

Ora, mas por que a cisao entre verdade e politica ¢ importante ao estudo da
propaganda totalitaria, e, neste caso, importa ao meu estudo? Respondo tal pergunta
fazendo uma aproximagao entre Arendt e Domenach. No aspecto filoséfico, Arendt
concebeu que a mentira tem plena condi¢ao de ultrapassar os dominios privados dos
individuos, oferecendo-lhes circunstancia impossiveis de serem recusadas, o que se
contrapoe com o vigor e a dureza que a verdade oferece. Domenach tem posi¢ao
semelhante. Para ele, a relacio entre a mentita, o mito e o fato é a base das
propagandas modernas do totalitarismo. A mentira por si s6 pode ser desmascarada,
pensa Domenach, por isso a historicidade dos mitos mais fervorosos e dos fatos
precisam dar vigor a ela. O tom poético e psicanalitico, a proximidade casual e o
tratamento impessoal fazem com que os individuos acreditem nos politicos como
alguém que acredita em seu melhor amigo (DOMENACH, 1955, p.134). Depois da

conquista, a mentira se torna o sonho, e o sonho é sempre alimentado por um fato
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isolado, sem contexto ou sem verdade. Dai em diante, qualquer doxa é tese suficiente
para garantir o sucesso de um politico ou de sua classe.

Com efeito, as posi¢oes de Arendt e Domenach sao claras acerca do papel do
convencimento da mentira. No caso totalitario, 2 mentira funcionou como elemento

de propulsao ao sistema:

A propaganda hitlerista mergulha suas raizes nas mais obscuras
zonas do inconsciente coletivo, ao gabar a pureza do sangue, ao
glorificar os instintos elementares de violéncia e destrui¢io, ao
renovar por meio da cruz gamada a remotissima mitologia solar.
Ademais, emprega sucessivamente termos diversos e até
contraditérios com a unica preocupagao de orientar multidoes ante
as perspectivas do momento. (...) Entre os homens que seguiam
Hitler até o fim e por ele morriam, muitos, por certo, o tinham
odiado; os processos e o ritmo da propaganda, contudo, os tinham
hipnotizado e arrancado de si mesmos. Condicionados até a medula,
haviam perdido a possibilidade de compreender, de odiar. Nao
amavam nem detestavam Hitler: na verdade, fascinados por ele,
tinham-se tornado autébmatos em suas maos (DOMENACH, 1955,
p. 28-32).

Vejamos que Domenach entende com rigor o uso da propaganda no nazismo
de Hitler. Arendt a emprega como a técnica mais objetiva de disseminar a ideologia
do grupo nazista. Sem ela, a adesdo ao nacional-socialismo seria puramente ilusoria,
na medida em que dependiam do apoio do povo alemao. Assim, o carater fatico da
propaganda de Hitler tinha sempre a preocupagdo com seus espectadores.
Direcionado as massas, todo um sistema de mentiras foi orquestrado para que os
alemaes depositassem suas confiangas na politica nazi. Uma s6 identidade comandou
o nazismo de Hitler: a da ideologia racial, a do terror que nao poupou ninguém, e,
com muita énfase, a da propaganda ardilosa. O nazismo, mas também o fascismo e o
stalinismo, foi uma visionaria politica de exterminio construida sob a estética de uma
multidao de massas, cujo escopo cingia-se em fungao de hinos, bandeiras, uniformes,
cumprimentos, cores, e, sobretudo, dos discursos e das propagandas. Como no ensaio
A Fabricacao do rei: a construcao da imagem piiblica de Luis X171, de Peter Burke!?!, na qual

se evidencia que “tanto o rei como seus conselheiros tinham consciéncias do métodos

12t BURKE, Peter. A Fabricacao do rei: a construgio da imagem pitblica de Luis X171. Rio de Janeiro, Jorge
Zahar, 1994, p.24.
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pelos quais as pessoas podem ser manipuladas por simbolos e espetaculos”, o comité
de propaganda nazista nao poupou esfor¢os e criou um espetaculo cujos personagens
¢

eram seus semelhantes e a protagonista era a morte.

3.4.2. Revolta, Terror e Terrorismo: Leituras de Albert Camus

Albert Camus ¢ um filésofo dificil de emoldurar na historia da Filosofia. Talvez
esta seja a esséncia de seu pensamento: fugir ou ndo permitir que suas reflexdes sejam
meros recortes teoréticos que dependem de limites. Camus é um filésofo do e para o
além. F também um filésofo do passado, do presente e do porvir, das artes e da
liberdade. Com essa esséncia, ele foi um pensador, um pzed-noir (pé-negro), que militou
e engajou-se politicamente na Franca, ao lado de Sartre, e que desenvolveu a filosofia
do absurdo como filosofia do Ethos e da Prixis (AMITRANO, 2014, p. 26-27), no
entrecampo da politica, da ética, das ciéncias do espirito e da existéncia. Seu
pensamento, que muitas vezes se esbarra com o de Hannah Arendt, retoma o olhar
acido sobre os tempos sombrios de sua época e seu efeito desolador sobre os homens, e
o faz, como grifa Arendt, um pensador da Exzsteng, do contato entre o Ser e o mundo
(ARENDT, 1993, p.15). E nos conceitos de absurdo e revolta que Camus traceja seu fio
condutor, permeando, como vé Amitrano, a transicao de uma “transcendéncia’ entre
os conceitos (AMITRANO, 2014, p. 27) e, nao obstante, uma “interrogacao filoséfica
(que) s6 tem valor se der significado ao sentimento espontaneo e elementar da vida”,
como nota Jurgen Hengelbrock!?2.

Para Camus, o absurdo é¢ uma categoria existencial da vida humana, na qual pela
consciéncia de si e do mundo se questiona pelo sentido ou razao da existéncia e da
vida. Segundo Vicente Barreto (1971, p. 46-47), Camus introduz ai uma ruptura com
o existencialismo sartreano, na medida em que se volta ao &, revogando a posi¢ao
aceita por Sartre sob a influéncia do Ser-a/ de Heidegger. Nesse sentido, a tese de
Camus nio propoe qualquer tipo de universalismo absoluto, como tinham em mente
Heidegger e Husserl e depois Sartre, mas uma relagdo eminentemente pessoal, do

proprio espirito. O absurdo surge da consciéncia e reflexdo da existéncia do eu e do

122 HENGELBROCK, Jurgen. Albert Camus: sentimento espontineo ¢ crise do pensar. Trad. Maria Luisa
Guerra, Ivone Kaku. Sao Leopoldo: Nova Harmonia, 2006, p.23.
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mundo e dos problemas que lhes acompanham. Enquanto espa¢o de ocupagio, o
mundo prolifera uma miseravel condi¢ao humana que nos causa estranheza e que nos
acua ante aos nossos desejos. Essa estranheza que o mundo traz anuncia um divorcio
pelo homem e, com isso, sua consciéncia comedida passa a emancipar sua propria
revolta com um mundo nao harmoénico, de modo que “esse divorcio entre o homem
e sua vida, entre o ator e seu cenario, ¢ propriamente o sentimento da absurdidade.
Como ja passou pela cabega de todos os homens saos o seu préprio suicidio, se
podera reconhecer sem outras explicagdes, que ha uma ligacio direta entre esse
sentimento e a atragao pelo nada” (CAMUS, 1965, p. 101).

Nesse olhar, o absurdo surge quando o homem reconhece sua existéncia e,
acima dela, reconhece uma estranheza projetada sobre a auséncia de harmonia nas
coisas. Esse olhar absurdo, ou melhor, de absurdidade, que recorre ao mundo como
um universo metafisico, tece o plano de uma revolta ética cuja tessitura ndo se
desprende do préprio individuo. Seu desafio, porquanto, é analisar via inteligéncia!?3
o papel do absurdo, cuja configuracdo ¢ uma “singular trindade” entre o homem, o
mundo e a contradi¢ao entre eles (CAMUS, 1965, p.120-121). Isso significa, pensa
Camus, que a exigéncia de clareza e unidade do homem o coloca em confronto com
o mundo irracional e antindbmico da natureza, suscitando sua perplexidade que se
converte em um paradoxo da busca da unidade pelo espirito, mas, em contrapartida,
se depara com o absurdo. O absurdo, entdo, reside no limiar do homem e do mundo,
onde a consciéncia e a irrazao se encontram e se chocam como consequéncia de uma
necessidade existencial de compreender o cosmos e a si, mas em seu provimento
metafisico da praxis se limita a0 encontro da condi¢ao humana como condi¢io do
absurdo.

Conquanto Camus vé a “singular trindade” como o eixo da relacio metafisica
com o mundo, ele também insere a tese de que a morte do outro e o suicidio sao fugas
para o experimente do absurdo. Quando a consciéncia parece ser ineficaz na traducao
dos problemas da existéncia ou a vida parece ter perdido seu gozo, muitos homens

acreditam que a morte contra os outros ou o suicidio ¢ uma medida arrebatadora

123 Retrata Camus: “Este mundo ndo € razoavel em si mesmo, eis tudo que se pode dizer. Porém o
mais absurdo ¢ o confronto entre o irracional e o desejo desvairado de clareza cujo apelo ressoa no
mais profundo do homem. O absurdo depende tanto do homem quanto do mundo. Por ora, é o
unico lago entre os dois” (CAMUS, 1965, p. 113).
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contra o limite da racionalidade. Camus adverte que “a partir do momento em que é
reconhecido, o absurdo ¢ uma paixao, a mais dilacerante de todas. Mas toda a questao
¢ saber se podemos viver com nossas paixoes”, isto ¢, se somos capazes de enfrenta-
las em nossos proprios limites (CAMUS, 1965, p.113). Tampouco, a evidéncia das
paixoes sobre os homens em seus colapsos politicos, estéticos, morais ou psicolégicos
entoam sobre o problema profundo que a prépria morte traz: seu redimensionamento
ou auséncia da consciéncia de que a vida é enfadonha na dimensao do absurdo, e que
sem ele o homem se reduz ao corpo bioldgico. A aceita¢do e o combate ao absurdo
pelas vias da razao ¢ uma etapa necessaria, pensa Camus, e a fuga da vida é meramente
um insulto a existéncia, uma evasao ou negac¢ao de si mesmo (CAMUS, 1965, p. 414).
A morte voluntaria ndo produz nada mais do que o ceifo da vida como instrumento
artificial, induzido pelo confinamento do espirito ante ao mundo, e pela profundidade

que os problemas cosmolégicos atormentam a condi¢ao humana.

A ultima conclusao do raciocinio absurdo ¢, na verdade, a rejei¢ao
do suicidio e a manuten¢ao desse confronto desesperado entre a
interrogacao humana e o siléncio do mundo. O suicidio significaria
o fim desse confronto, e o raciocinio absurdo considera que ele nao
poderia endossa-lo sem negar suas proprias premissas. Tal
conclusao, segundo ele, uma fuga ou liberagao. Mas fica claro que
a0 mesmo tempo, esse raciocinio admite a vida como tnico bem
necessario porque permite justamente esse confronto, sem o qual a
aposta absurda nido encontraria respaldo. Para dizer que a vida ¢é
absurda, a consciéncia precisa estar viva (CAMUS, 1965, p. 415-416)

A evidéncia do absurdo ¢é estar vivo e suscetivel ao embate contra as forcas da
natureza. Essa ¢ a condi¢do delegavel ao homem enquanto sua natureza e condigao
de liberdade. E preciso entender que a morte e o suicidio sio levadas ao apice, na
visdo de Camus. Sua recusa para com estas a¢Oes se deve ao contexto de um
livramento puramente transcendente, que, em esséncia, “livra” o individuo sem
resolver sua penumbra. Ndo ¢é essa otica que Camus litiga para justificar seu
pensamento, pelo contrario, é na imanéncia real do absurdo que o homem precisa
resolver suas questoes; ainda que a via para tal seja extremamente dolorosa. Esta é a
ponte crucial para meus apontamentos seguintes. Em melhores palavras, quero
assinalar que a questao da morte e do suicidio desempenham importantes sentengas

ao problema do terror e do terrorismo. Por isso, na sequéncia, buscarei compreender
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de que modo Camus faz tal investigacao, buscando n’O Homem Revoltado, Reflexions sur
le terrorisme e Reflexcions sur la guillotine as teses que sustentam seu pensamento.

A tese mais intrigante de Camus, pelo menos ao meu ver, surge da constatagao
de que todas as revolugdes modernas (1789, 1848, 1917, 1920 e 1933) resultaram no
fortalecimento do Estado e na proposta da constru¢ao de uma cidade humana e da
liberdade real (CAMUS, 2017, p. 2070). Sobretudo apds a Primeira Guerra, Camus
afirma que a cidade divina destronou seu préprio Deus, conferindo como Marx,
Hegel e Nietzsche afirmaram ao longos dos séculos, “um estado racional ou irracional,
mas, em ambos os casos, terrorista” (CAMUS, 2017, p. 2070). No caso especifico do
nazismo, a utopia hitlerista triunfou como a “moral de uma gangue”, cuja vinganca,
derrota e ressentimento fizeram emergir uma revolugio do niilismo, da qual tudo é negado
em nome de um povo. Seria ultrajante assimilar o niilismo nazista ao de Nietzsche,
uma vez que, a0 pensador da Filosofia a martelada, o niilismo enuncia a possibilidade
da transvaloragao, do ato do devir. O nazismo e seus contiguos nao sé fizeram uma
leitura enviesada desse pensamento, mas o seguiram pelo seu inverso: a negagao dos
valores ultrapassou seu objetivo para fundar uma nova moral e uma nova
racionalidade desmedida, sem qualquer pretensao de superar o velho, mas, sim, de
aniquila-lo.

Essa 6tica desmedida dos fenémenos totalitarios implica em um movimento
perpétuo de conquista, cuja técnica da destruigao pelo terror é o proprio mote de sua
revolugao. Para Camus (2017, p. 212), “Hitler, em todo caso, inventou o movimento
perpétuo da conquista, sem o qual ele nada teria sido. Mas o inimigo perpétuo é o
terror, desta vez no nivel de Estado. O Estado identifica-se com “o aparelho”, isto ¢,
com o conjunto de mecanismos de conquista e de repressao”. Mussolini enviesou-se
no mesmo plano, referindo-se que nada poderia ser “além do Estado, contra o
Estado. Tudo ao Estado, para o Estado, no Estado”. No Estado, a centralidade do
poder adentra aos espacos mais remotos, disseminando seus principios doutrinarios
pela propaganda e pelo terror. Mas, com efeito, quando a propaganda parece ser
indizivel ou impraticavel contra seus opositores alemaes, o terror vislumbra a
eliminacao fisica de seus inimigos, como a propria esséncia do movimento totalitario
em agao e a negacao de que o outro pode se deparar com seu proprio absurdo. O

distico desse sistema finebre ¢ a exaltacio no provérbio soberano “o Estado sou eu”,
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de Luis XIV, trezentos anos apds seu pronunciamento e politica absolutista. Nas
maos dos lideres totalitarios, a destreza do poder centralizado propds um
arrebatamento perpétuo e absoluto, porém, em sua contraversao, apoiou-se em um
» o . , - . .
arrebatamento irracional, nascido da revolta, (que) s6 se propde a reduzir aquilo que
faz com que o homem nao seja uma engrenagem, isto ¢, a propria revolta” (CAMUS,

2017, p. 214). Segundo Camus,

O terror irracional transforma os homens em coisas, em “bacilos
planetarios”, segundo a férmula de Hitler. Ele se propoe a destruir
nao apenas a pessoa, mas também as possibilidades universais da
pessoa, a reflexdo, a solidariedade, o apelo ao amor absoluto. A
propaganda e a tortura sao meios diretos de desintegraciao; mais ainda
a degradagao sistematica, o amalgama com o criminoso cinico, a
cumplicidade forgada. Aquele que mata ou tortura s6 conhece uma
sombra em sua vitéria: nao pode se sentir inocente. Logo, é
preciso criar a culpabilidade na prépria vitima, para que, num mundo
sem rumo, a culpabilidade geral legitime apenas o exercicio da forga,
consagre apenas o sucesso. Quando a ideia de inocéncia desaparece
no proéprio inocente, o valor de poder reina definitivamente num
mundo desesperado. E por isso que uma ignébil e cruel peniténcia
reina neste mundo, em que apenas as pedras sio inocentes. Os
condenados sao obrigados a enforcarem-se uns aos outros. O préprio
grito puro da maternidade ¢ sufocado, como no caso da mae grega
que foi forcada por um oficial a escolher qual dos trés filhos seria
fuzilado. E assim que, finalmente, se fica livre. O poder de matar e de
aviltar salva a alma servil do nada. A liberdade alema é entdo cantada
ao som da orquestra de prisioneiros nos campos da morte (CAMUS,
2017, p. 214-215).

Note-se que Camus se aproxima do pensamento arendtiano acerca da
importancia da propaganda e do terror, diferenciando-se da pensadora judia, no
entanto, pelo fato de entender que a verdadeira esséncia do totalitarismo ¢é o terror
soberano contra a Existeng dos homens. O nazismo, o fascismo, o franquismo e o
Salazarismo (e af poderia também aportar digressoes sobre os populismos da América
do Sul, as recentes politicas proto-revolucionarias norte-americana e europeia, as
criveis agoes russas, chinesas e coreanas, etc.) emergem com ditames revoltosos de
aparéncias revolucionarias; os fenomenos totalitarios do passado proximo ou do
presente sio sempre condi¢oes de um devir da minoria que ultraja e massifica seus
semelhantes. Assim, o absurdo camusiano se confronta ao terror pratico, de Hannah

Arendyt, e ao horror metafisico, de Adriana Cavarero; ele esta fluidamente posicionado



183

no intercurso da a¢ao e da metafisica, onde a consciéncia se esfor¢a para assimilar o
absurdo da vida, mas, como atimos de segundo, se depara com o horror da morte do
outro.

A morte e o terror da guerra traz a absurdidade ao seu campo mais real e
factivel. Aos que ndo conseguem venceé-la, sio marcados pela insignia da morte do
coletivo de seu povo. Hitler afirmou que “se o povo alemao nio (fosse) capaz de
vencer, nao (seria) digno de viver”, como se o ato de seu sacrificio suicida legitimasse
a eficacia de seus atos. Nas Reflexions sur la Guillotine, Camus fez novamente seu
movimento litero-filoséfico para mostrar que a morte secciona o individuo em sua
consciéncia primitiva enquanto homem, ao passo que o terror endossa sua condi¢ao
metafisica do limite (CAMUS, 1957, p. 47). Para o corpo que nutre a vida e o gozo de
si, nenhuma arma é tao letal como o niilismo da morte. Seu efeito é avassalador
porqué limita o sentido da Exizstez do outro e, de modo semelhante ao pensamento
arendtiano, determina seu fim. Esse ¢ o problema mais expresso da filosofia sobre o
terror, de Camus: o divércio do homem para com o mundo é um epilogo sem volta,
sem recomeg¢o, €, aos seres humanos, nada mais consternador do que a
impossibilidade do devir. Quando a morte do outro se torna a propria emancipagao
de um grupo ou individuo, pode-se afirmar que nenhum ato ¢ suficiente para cumpri-
lo. Possivelmente, se Hitler tivesse expandido seu dominio sobre a Europa, seus
passos seguintes seriam a aniquilagdo dos outros povos da terra, chegando, no fim,
com a aniquila¢ao de seu préprio povo. A redoma que o terror do Fuhrer provocou
em seu povo teve inicio com sua prépria revolta e terrorismo individual. Aos poucos,
quando sua Otica utilitarista do bem comum do povo alemao foi tomando escopo
estatal e amplitude de governo, o terrorismo individual migrou do interesse privado
ao artificio do interesse privatizado do espago publico, acometendo o Estado sob a
categoria de terrorismo de Estado.

Essa critica camusiana, que se encontra em Reflexions sur le terrorisme, endossa
como o terrorismo assumiu a cena politica, tendo como maior instrumento o terrot.
Camus foi um combatente politico na guerra pela independéncia da Argélia contra a
Franca, e, por isso, sua reflexdo consterna, em boa parte, 0 que presenciou nesse
contexto. Fato é que Camus observou com clareza que os homens sao detidos pelos

sentimentos de resisténcia e revolta contra aquilo que trafega sobre suas vidas, mas o
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apelo ao terrorismo ¢ uma “anistia que condena qualquer consequéncia da agao!?#”
(CAMUS, 2002, p.130). Para Camus (2002, p. 131), o terrorismo, ao adentrar a politica
de Estado, reconfigura toda e qualquer posicio de paz: todos sio considerados
inimigos hediondos, e qualquer acao contrario ao Estado ¢ penalizada com a morte.
Além disso, o poder centra-se nas maos do carrasco com autonomia ex capere para
agir, situando-o na regéncia de um Estado de exce¢ao desmedido e autoritirio. O
terrorismo de Estado ndo ¢ apenas uma forma de governo, mas, em muitos casos, O

proprio Estado em apelo ao terror.

3.4.3. Espetaculo e Gloria: Leituras de Guy Debord e Agamben

O apelo ao terror, segundo Camus, faz com que o Estado seja condicionado
enquanto agente terrorista. Mas ulteriormente, o terrorismo ¢ também simbolo de
poder, e, com isso, manifesta seu espirito em suas a¢des de gloria e espetaculo. Nesse
sentido, o fio condutor dessa etapa consiste em analisar, paralelo ao pensamento de
Arendt, Cavarero e Camus, como o espetaculo e a gloria sio categorias que
completam o pensamento do terrorismo de Estado, mostrando que todo terror,

ideologias ou revolta precisam ser disseminados para seu sucesso.

A. Guy Debord

Guy Debord foi um pensador francés de tradicio marxista, que presenciou o
albor da Segunda Guerra Mundial. Sua obra mais conhecida é A Soczedade do Espetdculo,
cuja esséncia consiste em mostrar como a no¢ao de espetaculo substituiu o proprio
papel da mercadoria da tradicao materialista. Aqui, Debord tem importancia maestra,
na medida em que me permite entender que o terrorismo e o terror sao conectados
pela necessidade de serem expressos e espetacularizados em seus espacos locais e
mundiais, a depender de suas intencoes.

No infcio da Sociedade do Espeticulo, Guy Debord resgata uma importante

citacao de Ludwig Feuerbach:

124 Em seu trecho, diz Camus em francés: “L’action par 'amnistie en est un, a la condition qu’elle ne
fasse pas silence sur le terrorisme et qu’elle en explique au contraire les origines tout en condamnant
les conséquences” (CAMUS, 2002, p.130).
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E sem davida o nosso tempo prefere a imagem a coisa, a copia ao
original, a representacao a realidade, a aparéncia ao ser. Ele
considera que a ilusdo é sagrada e a verdade é profana. E mais: a
seus olhos o sagrado aumenta a medida que a verdade decresce e a
ilusao cresce, a tal ponto que, para ele, o cimulo da ilusio fica sendo
o cumulo do sagrado (FEUERBACH apxd DEBORD, 1997, p. 13)

Segundo Debord, Feuerbach retratou com rigor a transcricio do mundo
produtivo para o sistema das representacdes!'?®, donde o espeticulo se comporta
como um instrumento de unifica¢io entre as relacdes sociais, mediada por imagens
(DEBORD, 1997, p.14). A ilusao de Feuerbach se compara ao espetaculo de Debord
e substitui o mundo estrito da produ¢do marxista a0 espago abstrato do mundo
objetivo. Isso significa que o espeticulo ¢ ao mesmo tempo o resultado e o
suplemento do mundo real que se projeta via linguagem constituida de sinais da
produgao reinante para afirmar a aparéncia de toda vida humana (DEBORD, 1997,
p.16). Conforme Debord, o espeticulo exige uma aceitagdo passiva por seu
monopolio da aparéncia, que indistingue seus meios e fins e que recobre toda
superficie do mundo com propria gléria. O ato dessa aparéncia retrata que o mundo
econdmico e as propriedades privadas dos meios de produgao sediaram a transicao
do Ser para o Ter, e agora, se deparam com a necessidade do parecer. O mundo das
representacdes de Debord ¢ um mundo objetivo alimentado por uma aparéncia
constante, intocavel no prelo subjetivo, mas captado como fenémeno real. As
imagens que vemos nao sao meros processos subjetivos, mas, antes, partes objetivas
da realidade recortada que se configuram como leituras universais dos
acontecimentos. Hssas leituras transversais, ora produzidas em escalas reduzidas ou
ampliadas, endossam o espirito emotivo do espetaculo: ele se produz na decadéncia
da imaginacio e no abismo do dominio, e “edifica a sua unidade sobre o
dilaceramento. A contradi¢ao, quando emerge o espetaculo, é contradita pela inversao
do seu sentido de modo que a divisao mostrada ¢ unitaria, enquanto a unidade

mostrada esta dividida” (DEBORD, 1997, p. 37).
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Esse pensamento unitario e dividido ao mesmo tempo faz com que Debord o
entenda sempre na 6tica de um poder estatal, cuja aparéncia do capital centra-se nos

vértices da burocracia de Estado:

A gestao totalitaria da economia por uma burocracia de Estado e a
condi¢ao dos paises que se encontraram colocados na esfera de
colonizacido ou da semicolonizacdo sio consideravel e
particularmente definidas por modalidades da produgao e do poder.
Estas diversas aposi¢oes podem exprimir-se no espetaculo, segundo
critérios completamente diferentes, como formas de sociedades
absolutamente distintas. Mas segundo sua realidade efetiva de
setores particulares, a verdade da sua particularidade reside no
sistema universal que as contém: no movimento unico que faz do

planeta seu campo, o capitalismo (DEBORD, 1997, p. 38).

Vejamos que, segundo Debord, o problema do espeticulo é o mesmo da
tradicdo marxiana do capital. A tese contestante do pensador francés é que a
mercadoria ndo pode mais, ou melhor, nao consegue explicar os fendomenos sintéticos
da realidade consumida pela aparéncia. O mundo se tornou um verdadeiro tabuleiro
de xadrez, pensa Debord, cujo posicionamento de suas pegas se assemelham a um
grande jogo. Nesse jogo, as pegas principais sao os Estados e suas correntes
ideoldgicas sao as engrenagens de propulsao da comunidade humana, de modo que ¢é
preciso manipular e deixar ser manipulado para a harmonia do jogo. Essa me parece
a tese mais concreta que preciso tratar aqui: a relagdo motriz entre o jogo do Estado
e a a¢do do terrorismo como fundamento do espetaculo.

O trato sobre o jogo é o tema central da obra .4 Game of War, de Debord. Nele,
ainspiracao de entender o pensamento do jogo advém das leituras de Johan Huizinga.

Segundo Huizinga,

O jogo ¢ uma a¢ao ou ocupacio livre que se desenvolve dentro de
um limites temporais e espaciais determinados, segundo regras
absolutamente obrigatérias, porém livremente aceitas (...). S6 a
criatura humana tem consciéncia de que esta jogando e que faz uso
dessa privadissima circunstancia. Todo fazer do homem nao é mais
que um jogar, ou seja, que a cultura humana brota do jogo. [Assim],

se estabelece dessa maneira um “como se” em que os julgadores e o
publico estao de acordo (HUIZINGA, 1998, p.13).
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O que chama atenc¢ao de Debord ao pensamento de Huizinga ¢é a possibilidade
ficcional do “como se”. No processo do jogo, o “como se” desenvolve a simetria
mimética da representa¢ao e da agao, expelindo aos individuos sua liberdade
hipotética. Desse modo, segundo Huizinga (1998, p. 13), a realidade torna-se
representacOes imaginarias que “autoriza a posse do real como se essas fossem
substancialmente objetivas e universalmente validas”. Para Debord, a esfera a
ficcionalidade supera o cotidiano real, na medida em que permite a abstracao das
aparéncias. O jogo, e principalmente o jogo do Estado, devem ser jogados com
maximo rigor e cautela, pois sdo capazes de promover um universo irrefutavel.

Nessa 6tica debordiana, o jogo de Estado mais preciso ¢é a estratégia e a guerra.
Para o autor, o alcance do espetaculo como mercadoria intensificou nao apenas seu
consumo, mas também sua horda frenética de acontecimentos e de situacoes
destrutivas, o que se aproxima do temor provocado pela guerra e pelo terrorismo.
Para sensibilizar ou causar alarde, situagoes simples ou extremas sio fontes
inexoraveis da aparéncia ficcional do jogo.

Ora, ¢ cabivel questionar Debord sobre a importancia do jogo com o universo
do espetaculo, pois como seria possivel articula-los? Na visao do pensador francés, o
jogo, enquanto espaco de ficgdo, nio ¢ meramente “como se”’; ele também ¢ uma
repleta enciclopédia do como, onde, por quem e contra quem fazer. Essa estética
mimética traz consigo o amparo da cultura para legitimar suas ag¢des sempre
calculativas, desprendendo a pura racionalidade do real para a possibilidade ficticia.
Exemplos desse pensamento surgiram com amago durante as explosdes contra
Hiroshima e Nagasaki, com as bombas Fat Boy e Little Man, e também com o cenario
do ataque contra Pear/ Harbor e o World Trade Center. Nao apenas estes, como também
os genocidios em Ruanda, na Bésnia, no Curdistio e na Arménia, as seitas como o
Ku Klux Klan, os nazistas, fascistas e stalinistas debandaram ao jogo do espetaculo
como produgio da ficgao e de um real funebre.

Segundo Debord, todo conflito impera como um jogo, e nele, toda otica
funciona a partir da estratégia da produg¢ao de si mesmo. O capital do espetaculo ¢ ele
mesmo, e seu efeito é o que ele gera de objetivo e subjetivo nos telespectadores. A
estratégia da guerra, e também do terrorismo, avilta seus oponentes por necessidade,

como afirma Debord sobre o pensamento de Clausewitz. Para o pensador francés, o
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jogo dos Estados tem a guerra como o extremo dos embates velados. Sua otica
aniquila o mundo pela tatica estratégica. Mas essa nao ¢ a mesma realidade do
terrorismo, pensa Debord. Nos Comentarios sobre A Sociedade do Espetdculo, o autor

afirma que

A histéria do terrorismo ¢ escrita pelo Estado. E, portanto,
educativa. As populagdes espectadoras nao podem certamente saber
tudo sobre o terrorismo, mas podem sempre saber a esse respeito o
suficiente para ser persuadidas de que, comparado ao terrorismo,
tudo o resto devera parecer-lhes mais aceitavel, em todo o caso mais
racional e mais democratico (DEBORD, 1997, p. 185).

Note-se que Debord inicia seu comentario afirmando que a “histéria do
terrorismo ¢é escrita pelo Estado”, o que incita certo colapso social. Sua tese propoe
que terrorismo é senao um grande espetaculo, produzido pelo espetaculo de seu terror
e destrui¢do. O terrorismo, mais do que a guerra, precisa do espetaculo para que sua
funcao politica e econdmica seja veiculada aos seus telespectadores. Quanto mais
emblematico for sua agdo, maior sera seu espeticulo, e, quanto maior forem as
representagoes e significagdes, maiores serdo as possibilidades de que suas estratégias
sejam adquiridas sem limita¢oes. A fun¢do do Estado, nesse olhar, ¢ a tentativa do
convencimento pela politica: Estados democraticos, com suas monarquias ou
republicas, tém menos predisposicdo aos atos de terror e terrorismo; qualquer
producdo desse tipo s6 pode ser, portanto, causado por outrem. Dessa feita,

problematiza Debord:

Deve-se notar que a interpretagao dos mistérios do terrorismo
parece ter introduzido uma simetria entre opinides contraditorias;
como se se tratasse de duas escolas filosoficas professando
construcoes metaffsicas absolutamente antagénicas. Alguns nao
veriam no terrorismo nada mais do que algumas evidentes
manipula¢des dos servicos secretos; outros estimariam, pelo
contrario, que apenas se deve censurar aos terroristas a sua falta total
de sentido histérico. O uso de um pouco de légica historica
permitiria concluir rapidamente que nada ha de contraditério ao
considerar que pessoas carentes de todo o sentido histérico podem
igualmente ser manipuladas; e até mesmo ainda mais facilmente que
outras. F também mais fcil levar a “arrepender-se” alguém a quem
se pode mostrar que, antecipadamente, se sabia tudo aquilo que ele
acreditava fazer livremente. i um efeito inevitdvel das formas
organizativas clandestinas de tipo militar, onde basta infiltrar poucos
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agentes em certos pontos da rede para fazer andar e fazer cair
muitos. A critica, nestas questoes da avaliacdo das lutas armadas,
deve analisar em certas ocasides uma destas operagoes em particular,
sem se deixar desviar pela semelhanga geral que todas
eventualmente teriam revestido. Por outro lado, deveria esperar-se,
como logicamente provavel, que os servi¢os de protegiao do Estado
pensam utilizar todas as vantagens que encontrem no terreno do
espetaculo, que foi organizado precisamente para isso ha muito
tempo; ¢, pelo contrario, a dificuldade de pensar nisso que é
surpreendente e nao parece justa (DEBORD, 1997, p. 185-180).

Segundo Debord, a luta terrorista que se configura no sistema global nao ¢
meramente um sistema de decodificacGes que retine simetricamente pessoas de lados
opostos. Ela deve ser pensada no limite de nossas razoes, isto é, como um jogo na
qual os Estados precisam utilizar todas as vantagens que lhe sio dispostos. O contato
entre o terrorismo e o espetaculo produz a face mais vil da técnica estatal sobre seus
“amigos” e “inimigos”, e seu efeito e representacao precisam ser objetivados como a
questao do capital e da mais-valia. O “consumo” das praticas terroristas via meios de
comunica¢ao introduz a necessidade de provar que a vulnerabilidade pode ser
refratada, e que existe algum ou alguns povos que, na otica do Estado, sao seus
verdadeiros culpados. Matar ou morrer, nesse sentido, ¢ um jogo de representagoes,
na medida em que nao se sente o verdadeiro sofrimento daqueles que perecem por

tais atos.

B. Giorgio Agamben

Sabido como Guy Debord compreende o conceito de espetaculo e sua relagao
ao terrorismo, buscarei cotejar como Giorgio Agamben faz uma analise semelhante
ao recorrer ao conceito de gliria. Nao espero fazer uma genealogia teolégica completa
como faz Agamben em sua filosofia, mas, precisamente, apontar algumas matizes
importantes ao pensamento sobre o terrorismo de Estado e a gloria.

Para Agamben (2013, p. 14), o conceito de gloria esta ligado intrinsecamente
ao de liturgia. Na antiga Grécia, o termo /iturgia advinha da palavra Leitourgia, cuja
estratificacao forma as palavras /zos (povo) e ergon (obra), ou seja, o trabalho do povo.
Diante desse recurso linguistico, Agamben faz mencao de que a /litourgia grega

representava uma ac¢ao muito especifica: ela significava o trabalho comunitario, e
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portanto politico, que os cidadaos deveriam fazer em prol da pdlis. O conceito de
liturgia foi, no entanto, apropriado pela religido e pela cultura gragas ao grupo de
rabinos, entre os século III e I a.C, da Alexandria. Segundo Agamben, estes rabinos
traduziram a biblia hebraica para o grego Koiné e mantiveram a palavra /feitourgia como
sinobnimo do termo hebraico secre’?6 (sujo significado é servir amplamente), o que
conferiu sentido politico ao ato religioso.

No segundo capitulo, quando busquei observar como Schmitt construiu sua
Teologia Politica, ficou patente que a teologia e toda sua religiosidade é construida
entorno da liturgia e, no caso do Ocidente, cristd. Schmitt havia total conhecimento
de que a /esitonrgia era essencial para a aproximacao de Deus e do homem, e que poucas
formas tinham valor semelhante. Do outro lado, o rival de Schmitt, Eric Peterson,
apontou para o pensamento de que a teologia cristd nao se realiza como politica (o
que refutaria a tese de Schmitt que condiciona o nome de sua obra mais conhecida),
mas como economia da salvag¢ao. Nao é possivel dizer, pensa Peterson, porém, que a
igreja nao tenha carater politico; mas ¢ excludente afirmar que a teologia ¢ politica.
Nesse sentido, Peterson afirma que a teologia permanece intacta na producao de seus
dogmas e principios, e a igreja expira, por meio do ato litirgico, a glorificagao. A
glorificagdo € o ser da politica, seu motor principal, que se encontra com uma ekklesia
crista de retrato politico. Sem duvidas, Peterson manteve o sentido da palavra ekklesia
(que significa chamados para fora) como para os gregos, isto é, como a principal
assembleia na democracia ateniense, deslocando apenas seu sentido estrito politico ao
cristio (PETERSON, 1994). Nessa ekklesia, o culto por meio dos canticos e da
glorificagdo aos anjos e a Deus inverte o ato teoldgico puro na esséncia do ato politico
da igreja.

O caminho de Peterson parece viavel, ao menos inicialmente. No entanto, para
Agamben (2011, p. 162), ha uma barreira na separa¢ao da teologia e da igreja, na
medida em que o culto, a glorificacdo e a fé estaio comungados. Por isso, a tese de
Peterson, no final, parece se somar a de Schmitt, e juntas, dao bases para a teoria da
oikonomia moderna. Na centralidade de Deus e dos anjos, a glorificagao ou aclamagio

¢ o ato politico da esfera divina, donde, pela massa formada, as mensagens exaltam

126 Outras palavras poderiam ser utilizadas para substituir o termo leitourgia, como latreno ou donleo
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os simbolos sagrados. A ekklesia, nesse sentido, aportar-se-ia como a base politica da
igreja que, ao aclamar, exalta e confirma a soberania de Deus. No albor da economia
moderna e em sua transformacdo em economia politica, a ekklesia crista foi ampliada
ao cenaria macro. A cisao parcial, pelo menos na imposicao da fé, entre a teologia ¢ a
politica, deslocou a glorificacao e aclamagao da cristandade ao governo providencial
dos homens. Ao desatar alguns pontos, a economia e a politica ocuparam a posi¢ao
da igreja no culto ao poder, que agora ¢ profano. No plano hermenéutico, a separagao
entre reino e governo foi essencial para que a teologia nao se esvaisse pelas entranhas
da grande economia e da bipolaridade da origem do poder. Com isso, a maquina
politica funciona na articulagiao das duas linhas, politica e teolégica, e na aclamagao
por um poder que lhes sdo transeuntes.

Ora, mas qual o fundamento da gléria para Agamben? Segundo o autor,
Debord esta correto ao afirmar que o prelo da economia é o espetaculo produzido
pelas midias. Consoante ao filésofo, a midia concentra o poder de multiplicar a fungao
da gléria no sistema politico como uma grande liturgia de espectadores. Tais
espectadores em nome da opiniao publica atualizam os dispositivos aclamatorios, que,
no contraponto de sua esséncia, forcam aos sistemas politicos serem dependentes da
glorificagdo. Neste teor, a gloria crista se converte na gléria massificada da opinido
publica, donde espetaculo e clamor se confundem paradoxalmente como aclamagao.
Aqui, entdo, a cristandade se transmuta no governo providencial do Estado, e este se
sente obrigado a legitimar-se pelo crivo do “louvor”. Com o clamor do povo, o
Estado e seu soberano sao legitimados a atuarem por um consenso subjetivo,
disseminado pela comunhiao do povo (sob um movimento ascendente), e por um
consenso objetivo, pela midiatizagado do espetaculo (sob um movimento
descendente).

Segundo Agamben, a fun¢ao aclamatéria do governo das massas foi um dos
eixos essenciais aos governos totalitarios e continua sendo um dos objetivos dos
Estados modernos. Como afirma Schmitt (1996, p. 241), “nenhum Estado sem povo,
nenhum povo sem aclamagao”, pois, conforme Agamben, Estado sem aclamagao nao

garante gloria suficiente ao exercicio de sua politica, tirana ou democratica.



192
3.5. Zonas Impoliticas do Terrorismo de Estado: Minhas Reflexdes

Parece-me dificil em pleno século XXI ainda ter de conjecturar hipoteses sobre
o terrorismo e, no entanto, s¢-las sem qualquer possibilidade de uma certeza razoavel.
Mas, certamente, esse ¢ o caminho que minha pesquisa filoséfica tentou cumprir até
aqui, ou seja, especular um problema que desdiz a condi¢do humana. Pautando-me
com a necessidade que urge de analisar e debater o terrorismo de Estado em sua
vértebra, teco algumas consideracdes proprias e medianas conquanto ao meu objeto
de pesquisa.

O terrorismo ¢ um dos maiores problemas do sistema securitario do mundo
contemporaneo. Ele nao é, como sabido, um agente técnico novo ou um produto
criado pela otica mercantilista do capital e da globalizagao, ainda que tenha sido
intensificado junto a estes. Sua pratica atroz, irregular e terrificante era uma velha
atividade conhecida entre os zelotes (grupo de judeus) dos anos 6 a.C, que combatiam
de maneira organizada o dominio romano em Jerusalém. Os zelotes eram resistentes
judeus que se inspiraram nos guerreiros macabeus (responsaveis pela expulsao dos
helénicos em 37 a.C) para expulsar os romanos. A ira desse povo contra a dominagao
europeia resultou na morte, sequestro e extorsao de muitas pessoas, ficando-os
consagrados pelos atos de terror que praticavam. Nao tenho davidas, porém, que os
romanos (e, sob nenhuma interdi¢do, a cruzada catdlica liderada pelo santo Papa
Urbano II) utilizavam as mesmas praticas na defesa de seus interesses, o que, a0 que
me parece, se configura também como praticas terroristas. Existe uma diferenca
semantica, porém, que endossa o terrorismo em qualquer circunstancia sua: a
condi¢ao de declarar o outro como seu rival e inimigo, interno ou externo e conduzir
politicas amenas ou agressivas de seguranc¢a. Nao apenas com os zelotes e romanos,
o terrorismo e o terror se tornaram uma importante arma as politicas de Estado.
Todas as revolugoes, a comecar pela Gloriosa (1688), passando pela Americana (1776)
e tendo seu apice moderno na Francesa (1789), ocuparam-se dessas praticas como o
proprio espirito de suas revolugoes. A guinada do século XX nao mudou essa
reconfiguracao: a revolucdes Russa (1917), a Mexicana (1910), a Chinesa (1949), a
Cubana (1953) e também as africanas e sino-janonesas perpetuaram o mesmo

processo técnico. Mas a justaposi¢ao dos fatos, atos, do espirito revolucionario e da
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auséncia dos meios massivos de comunica¢ao encobriu o problema do terrorismo,
levando-nos a crer que ele ¢ mais uma invencao desse século. Ultrajante seria nao
pensar, por isso, nos numeros: sé na China de Mao Tse-Tung ou na Russia de Stalin
foram 65 milhdes e 25 milhdes de mortos, respectivamente. Nesses dois casos, na
face do comunismo (que espanta pelo fato de essa ideologia ser contraria ao dominio
do Estado), seus Estados assumiram a fun¢ao do carrasco, matando e punindo seus
inimigos. Nao apenas na regéncia comunista predominaram os massacres: na Franca
de Luis XVI e na Alemanha de 1939, ambas fomentadas pelo pensamento liberal,
empregou-se os periodos do Terror (1793-1794) e da Noite das Facas Longas (1934),
como politica de exterminio em nome do Estado. Af nao foram os comunistas os
responsaveis, mas os liberais conservadores da oligarquia e da monarquia. Ter-se-ia
de pensar, entdo, no cenario macro pos-século XX para reconfigurar esse modelo
antropomorfico: sem davidas, o chamariz do terrorismo contemporineo, para tratar
de modo geral, foi o atentado as Torres Gémeas, em 2001. A vulnerabilizacio dos
Estados Unidos — umas das democracias mais contundentes e irredutiveis que se
encontrou na igualdade antes mesmo da liberdade, como ressalta Tocqueville —
marcou a pane no sistema securitario do mundo: de 1a para c4, o terrorismo se tornou
modismo. Se acompanharmos o preposto histérico, dificilmente irfamos discordar de
que o terrorismo e o HEstado eram irmaos siameses. Ataques externos de grupos ou
milicias eram denominados de revoltas ou insurgéncia, mas nao de terrorismo. O 77
de Setembro, para utilizar uma leitura derridiana do acontecimento ou fenémeno que
resgato em minha mente, e vocé em sua, sutura um novo regime: a era do terrorismo
pelo terror, e o verdadeiro #empo sombrio que nos traz Arendt. Se o animal laborans e o
homo faber, com Arendt, era a marca da conditio humana que se constituia no mundo
técnico das massas, hoje ele se transmutou na complacéncia de um Homo Terroris’?’.
Esse homem terrorista, ou homem ameaca, tem face dual ao sistema: ele o é, na
medida em que assume a face do agente que combate, mas também ¢, de outro turno,
ameaca que reivindica sua aniquilacdo pelo Estado. No jogo dos soliloquios, poderia

parecer que nao ha diferencas entre a dualidade do Homo Terroris. No entanto, sendo

127 Homo Terroris é uma expressdo que utilizo para marcar o fecho do terrorismo como alarde, de
modo a sé-lo referente aos agentes e também as situacdes. Do latim, Zerroris significa também espanto
e medo.
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mais claro, gostaria de dizer que, no primeiro caso, o terrorismo ¢ ato, interno e
externo, que fragiliza e contrapde o Estado, e, no segundo caso, ¢ ato que o proptrio
Estado demarca contra uma ameaga. Assim, o primeiro terrorismo, como uma ato
ascendente, teria mais cunho politico de revolta ou insurgéncia (e af nao considero
sua logica racional ou irracional), enquanto o segundo, como ato descendente, visaria
mais sua sistematica administrativo-biolégica, como politica de controle e gestao dos
corpos. Porém, parece-me que, neste ultimo caso, a vértice da gestdo dos “corpos
déceis”, para lembrar Foucault, ndo poderia empoderar-se da terminologia “politica”,
uma vez que tal sentido ¢ atribuido ao consenso deliberativo dos homens na pd/is ou
pelo Estado. Nesta circunstancia, o terrorismo de Estado deve ser chamado de
politica de seguranca estatal ou de controle de seguranga, mas nunca deve ser pensado
como correlato ao primeiro terrorismo que apresentei. Se essa hipotese estiver certa,
a maxima de que o Estado é um dos principais agentes terroristas reconfigura a
camada filoséfica do pensamento politico, o que, linhas gerais, retoma a discussao das
teorias modernas dos pré-contratualistas aos contratualistas tardios, e depois com os
contemporaneos, como um sequenciamento légico de sua atuagao.

De fato, pensar a partir dessa hipétese me obriga, primeiramente, a entender
que o fio condutor entre modernos e contemporaneos é composto por uma linha
sutil, o que poderia ser refutado por alguns. Mas, sem arrolo, tenho em mente que
estamos mais proximos politicamente de Hobbes e Locke do que Sartre e Heidegger,
por exemplo. Nao se trata de descrédito filoséfico, mas da peculiaridade como os
modernos teceram suas redes sobre o mundo e dele depuseram a artificialidade de um
sistema que veiculou o direito natural e depois o civil como esséncia da vida na
comunidade. A for¢a dessa tradi¢ao belicosa, que na leitura de Hobbes ocupa o
epicentro da natureza humana do Homo Homini Lupus e, com Locke, os atributos da
protecao da propriedade privada, ndo tarda em ser atualizada ao contexto da era
moderna e de seus mundos artificiais projetados com o Leviati ou a sociedade civil,
sobretudo por trazerem em seus turnos um conflito que se entranhou no Estado e no
governo politico. Estranhamente, o mesmo elemento que une os homens no mundo
de Hobbes e Locke é aquele que também os dissipa; a diferenca entre a vida com ou
sem o Estado ¢ a burocracia artificial que estes supostamente parecem conferir a

seguranca psicolégica dos individuos. A suposi¢io de que o Estado seria a unidade
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correlata da politica surgiu como um sistema mecanico na Filosofia de Hobbes, e,
talvez por isso, Schmitt aproveitou essa tessitura para afirmar que sob as leis do
Estado, a soberania divina permanece inabalavel. Nio é por acaso também que
Schmitt retratou uma alian¢a entre Bodin ¢ Hobbes, ¢ como pano de fundo Locke,
para cingir seu decisionismo, o que valeria para justificar anos depois o golpe alemio
contra a Republica de Weimar e legitimar todo III Reich. A leitura atravessada de
Schmitt sobre Hobbes via Bodin foi astuta ao ponto de que, se lido com bastante
evidéncia, Hobbes seria um algoz do pensamento totalitario, tendo seu Leviatd a
propria forma da Alemanha nazista. Nao penso, entretanto, que seja essa a génese do
terrorismo, mesmo porque, no vernaculo hobbesiano, essa nio ¢ uma palavra
utilizada. Em sua fisica e na politica, Hobbes deixou um certo percalgo: entendeu que
havia insatisfa¢des nos Estados denominada de S7asis, cuja sentido esbogava a guerra
civil. O espectro de uma defini¢ao terrorista contemporanea, para ser fiel ao filésofo
Igor Primoratz!'?8, que muito bem coloca sua definicao, esta ao lado daquela
empregada por Hobbes conquanto a Szasis, e com seu fundo nunca acabado (o que
voltarei nisso posteriormente) do Estado de natureza, e também ao endosso de Locke
sobre a soberania como garantia da propriedade privada dos homens. Sem duvidas,
Schmitt foi o maestro da fundagdao de uma teoria pura para legitimar um pensamento
que ocorreria anos depois'?,; tendo os jusnaturalistas sido os grande alicerces de suas
teorias.

Quando Hobbes propos a superagao do Estado de natureza via soberania, ele
identificou como a unidade do poder centrado no povo, sob a patente de um regente,
corroboraria a supera¢ao do Estado de conflito geral. A luz desse pensamento, porém,
ter-se-ia de afirmar, ou pelo menos de concordar, que Hobbes mecanizou a natureza
humana na condi¢do de natureza politica da seguranca. Vejamos que sob a seguranca,
os homens deixaram de combater uns aos outros, passando a artificialidade do
Estado. Me intriga, no entanto, que a condi¢dao do Estado civil seja capaz de cessar a

condi¢ao natural do conflito, o que, a0 que me parece, seria uma via muito facil. Outra

128 Segundo Primoratz (2013, p. 10-29), o terrotismo tem como objeto a violéncia, o percalco das
vitimas inocentes, a intimida¢io e a coercio.

129 F vilido ressaltar que a maioria dos textos de Schmitt que fundamentam propriamente o Rezch no
sentido juridico, foram escritos nos anos de 1911 até 1929, e, portanto, muito tempo antes do inicio
da Guerra e da politica do terror.
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hipétese que se configura mais razoavel, seria a de que o Estado de natureza nao é
uma férmula acabada, mas um estagio constante que se esconde nas entranhas do
poder. Quando o poder civil é confrontado em seu limite, de maneira que a
instabilidade pelo medo e pela seguranga reaparecem, o Estado de natureza ressurge
como condicionador da natureza conflituosa. A guerra e seus correlatos emergem
como contrapontos do poder, e, com isso, toda produ¢do normativa parece invalida
para reter a hostilidade. Defronte a tais ameagas, o monarca media o conflito para
resgatar a ordem e neutralizar o espirito revolucionario dos homens, mantendo o
Estado no perfeito equilibrio.

A respeito desse olhar contratual, hd ainda algo que evidencia o pensamento e
que nao dilui totalmente o Estado de natureza: a formagao dos governos juridicos (o
que muitos pensadores preferem denominar de constitucional) e a constituicio dos
governos revolucionarios. Para um defini¢do mais clara (na medida em que tais
distingoes desapareceram atualmente), os governos juridicos traduzem os atos
oriundos da producio juridica e normativa, enquanto o governo revolucionario é
patente do uso estrito do poder na esfera da politica e da sociedade. Um completa o
outro, mas sao independentes. De um lado, a ordem normativa cria e reconduz a vida
constitucional sob o viés do direito, e, do outro, a esfera da acio, do discurso e da
ideologia remete a possibilidades melhores ou piores, justificaveis ou injustificaveis
situagoes. Uma voz ressoante poderia levantar-se nessa dire¢ao e questionar: mas qual
a necessidade dessa separagao, e qual o fundamento dessa explicagao neste trabalho?
Utilizando a logica artificial de Hobbes e a legitima¢ao de Schmitt, a reposta nao
parece ser clara a todos. A cisdao entre o governo normativo e o revolucionario cria o
verdadeiro espectro do conflito em suas camadas. Sob o Estado, as matizes de
pensamento que fomentam cada um se unem, mas também se colidem. Assim, ¢é
comum que conflitos de interesses entre a norma e a politica sejam recorrentes. Esta
simples separa¢ao, que nada parece provocar de incomodo, repercute para além: ela
¢ condicao essencial, defronte ao Estado de natureza potencial, para a deflagracao do
terrorismo de Estado. Como tentativa de protecdo enviesada de pessoas e interesses,
o governo constitucional debela-se em sua hermencéutica e legislacao proprias, o que,
ainda que sendo omisso, garante o cumprimento minimo do direito. O governo

constitucional esta amalgamado ao cinturdo normativo e, sem ele, ¢ mera opinido nula.
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O governo revolucionario (que penso ser melhor ser chamado de governo de politicas
publicas), por seu turno, alude a constantes investidas para o povo e contra o povo.
Nele, um conjunto de interesses colidem com a Biopolitica, de Foucault, e passam a
gerenciar a vida em todas as suas instancias. No 4pice desse poder gerencial, a
seguranca se torna a vila do sistema, na medida em que, sob seu mote, o Estado por
completo se mune na fungiao gerencial-securitaria. Com isso, prote¢io e controle
exasperado fundamentam a base da seguranca pelo terrorismo, e, neste caso, do
terrorismo de Estado. O terrorismo de Estado é condi¢ao violenta do governo
revolucionario que propoe a eliminar pessoas ou a manter as relacdes de poder, sem
o gravame juridico de seu sistema constitucional. Na verdade, é possivel que o foro
constitucional deponha a pratica revolucionaria do governo, mas quando isso
acontece, a legitimidade revolucionaria que influencia o povo pressiona a norma e
impulsiona o siléncio normativo. A tese aclamatéria do povo por mais seguranga —
que ¢ um instrumento teologico!?" secularizado na politica — enfatiza a necessidade da
violéncia legitima com mais intensidade, e como pensou César: “dai a0 povo, o que é
do povo”, faz-se assim também nos Estados contemporaneos, de modo a dar
seguranca aqueles que clamam por ela. Assim, quando a aclamag¢ao depoe a norma, o
governo constitucional se ajoelha ao povo para honrar sua soberania popular. Nao
obstante, o terrorismo de Estado ocupa-se da politica de governo, constitucional e
revolucionaria, sob a matiz da prote¢ao e seguranga publicas.

Destarte, o que se ampara com essa articulagao é o modo pelo qual a Biopolitica
passou a reconduzir, via Estado e governo, a nocao de amigos e inimigos, de Catl
Schmitt. No prelo do governo revolucionario, essa classificagio permite o encontra
da vida como seu objeto e instrumento, a0 mesmo tempo. De fato, os inimigos nao
precisam ser moralmente maus ou esteticamente feios, como diz Schmitt; basta-os
serem denominados de inimigo para que o Estado ou o governo revolucionario atue
em sua desarticulagao do sistema politico ou em sua blindagem ao acesso no governo
juridico. Essa desarticulagao, assim sendo, macula a vida em um constante Estado de
emergéncia, onde a exce¢dao se tornou a regra, como lembra Walter Benjamin, e a

regra se tornou a condi¢do aplicavel apenas aos que alimentam a 6tica maquiavélica

130 Assim como na teologia cristd, a aclamacido solidifica-se pelo livramento constante, pela suplica
por se livrar de todo mal.
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da docilidade dos corpos pelo Estado. No apice desse confronto, quando a vida deixa
de se submeter a Otica utilitarista do Estado, o embate das forcas cria o confronto
fisico e direto entre os homens e o artificio. Nessa resisténcia, nada mais perene do
que a propria vida que desafia o grande Leviatd. Contra o Behemot, todos os
instrumentos e dispositivos sao meios validos, inclusive o terrorismo de Estado. Af, a
resisténcia parece ser condi¢iao de aniquilamento, e todos os conflitos, como os do
Reich nazista, da Rassia stalinista, da China de Mao-Tse, a limpeza étnica na Bosnia,
o exterminio dos arménios pelos otomanos, a guerra civil da Siria, a invasiao norte-
americana sobre Iraque e Afeganistdo, as ditaduras chilena, brasileira e argentina, e
tantos outros conflitos parecem ser justificaveis na 6tica pratica do Estado.

Com esse fio condutor, talvez o saber inovante que surge como politica de
Estado seja, na episterze contemporanea (algo que Foucault nao concordaria em dizer),
a velha roupagem da guerra e do terrorismo. Como politica de saber, a guerra e o
terrorismo exercem o controle direto sobre o corpo, criando um sistema completo de
captura e exterminio sobre a vida. O uso legitimo da violéncia de Estado ¢é, nio s6
instrumento fisico, mas controle da mera vida que perpassa desde a episteme do
renascimento (aglomeracdo e contexto) a classica (representacao) e passa-se ao
encontro da moderna (biologia, economia e filologia). Atualmente, a guerra e o
terrorismo sao os dispositivos mais precisos do aniquilamento sem culpa da vida,
donde o Estado se apresenta como figurinista de um jogo hostil, cujo gozo pela morte
e pela indiferenca sao suas melhores armas. Com este efeito, a dimensao terrorista do
Estado se ocupa das politicas pablicas e do crivo da segurancga, outorgando politicas
de higienizagdo a partir da retirada de mendicantes das ruas, do policiamento
ostensivo de guerra nas cidades (e, principalmente, nas favelas), do controle do
namero e sexo dos bebés (como em paises orientais), da averiguacao obrigacional de
producao e teor académicos nos polos educacionais, nas politicas contrarias ao
aborto, uso de entorpecentes, as propostas de “escolas sem partido”, na manutenc¢ao

de diferencas de género, etc.
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Epilogo ao Terceiro Capitulo

No desenvolvimento dessa dissertagdo, o terceiro capitulo tem papel axial no
desfecho de minha linha de pensamento. Nele, a reunido do paradoxo da soberania
(capitulo I) e da relagio economia-politica (capitulo II) promove o desfecho do
terrorismo de Estado. Para tanto, a compreensao desse capitulo parece ser mais
profunda e densa: nele, o fundamento do terrorismo de Estado e sua relagio com a
soberania e o limiar do Estado de excegao centrou a explicagao de que o terrorismo
de Estado ¢ um composto de elementos (terror, propaganda, ideologia, espetaculo e
aclamagao) que possibilitam sua tessitura.

E com esta tessitura de elementos que o Estado, em seu projeto gerencial,
captura a vida e a aprisiona em uma grande teia, movendo e deslocando o Estado de
direito para a agrimensura do Estado de excecio e/ou emergencial. Quando,
conforme Schmitt, a teoria do direito se depara com o ocaso entre a norma e a ordem,
a decisdao se apresenta como a medida teologico-politica mais cabivel e sensata ao
poder soberano, que, no apice de sua funcao, declara a excepcionalidade como medida
salvadora do Estado. No plano schmittiano, o Estado de excec¢do ¢ a situagao mais
pura que permite o resgate do poder divino contra a viruléncia do caos. A visio de
Benjamin, porém, contrapoe-se a do jurista alemao. Para ele, a situagao excepcional
foi tornada regra e “expia” a condi¢ao humana, trajando-a de culpa e delito. Contra a
tese de Schmitt, Benjamin nao vé o carater positivo que endossa o Estado de excegao,
na medida em que toda estrutura politica e social foi sucumbida pela violéncia (Gewalf)
que erige do direito. A tese intermediaria que aparece defronte as posi¢oes de
Benjamin e Schmitt é a de Agamben. Para ele, o Estado de excegao ¢ uma medida de
anomia inserida como poténcia soberana da decisao, na qual o poder de decidir sobre
a vida e a morte ¢ concebido como préprio do ordenamento social. Agamben, nesse
sentido, utiliza o pensamento de Benjamin para o inserir, na camada indefinida que se
forma entre a physis e o nomos, a violéncia como um produto legitimo da ordem. Daf
decorre todo fundamento da exce¢do, como uma recurso ex capere.

Vejamos que Agamben confronta o pensamento juridico de Benjamin e
Schmitt a tese bioldgica de Foucault. A captura do corpo bioldgico ou seu cuidado

sao promovidos pela esséncia da Bigpolitica, cuja forca gerencial ndo surge como
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limitrofe ao poderio soberano, como alude Foucault, mas como sua prépria extensao.
O extremo desse pensamento ¢ concebido nos campos de concentracao, onde a figura
do Muselmann surge como caractere seminal na politica da vida e da morte. O maximo,
conforme Agambem, que a politica sobre a vida pode fazer é extirpa-la em sua
essencia da liberdade e priva-la de todo agir politico pelo discurso e agio
contemplativa. Isso significa, entdo, que a politica totalitaria dos campos impetrou
com énfase o Estado de excecdo e, para além disso, manipulou os corpos dos
“inimigos” do Estado.

Ao lados da posicao de Agamben, Hannah Arendt fez concessoes filosoficas
importantes. Primeiramente, ao se direcionar ao fenémeno totalitario, Arendt
compreendeu que sua base era a sociedade de massas e, com ela, se constituia um
“cinturao de ferro” que promovia a ideologia, o terror e a propaganda. Enquanto
dimensao ideoldgica, as massas eram doutrinadas por pensamentos hostis e
convincentes, a0 passo que, conjuntos com as propagandas, demonstravam os
problemas do fracasso alemio, e os caminhos a partir do nazismo. O terror servia
como a fonte da perversidade disseminada como rancor dos povos que, em sintese,
eram os responsaveis pelo quadro em declinio do povo alemio. A qualquer custo, a
raga ariana deveria ser o esteio do mundo acerca da pureza, e para isso, toda e qualquer
atitude seria graciosa. Simile a posicao de Arendt, Freud e Reich tecem reflexoes
acerca das sociedades de massa a partir da psicanalise. Para eles, as massas sio
constituidas pela assimilagao e identificacao do inconsciente dos individuos ao lider
nazista, em funcao de pulsoes negativas em suas fases psicologicas da juventude.
Tanto Freud quanto Reich entenderam que o fenémeno nazi era uma compensagao
psicanalitica dos individuos, em demonstrar seus orgasmos reprimidos no conjunto
do movimento. As massas, entdo, eram pressionadas em suas identidades pela
assimilacio e filiacao aos movimentos totalitarios, buscando suas redenc¢does a libido
reprimida. A participacio do movimento libertaria os individuos de seus traumas,
fazendo-os parte da engrenagem motora do movimento. A propaganda fomentaria o
desejo dos individuos em suas plenas libertacoes.

Com a ilustragdo psicanalitica, o movimento totalitario ganha escopo sobre
toda Europa, avancando em seus projetos eugénicos com o preludio de um Estado

de excegao universal. O avanco totalitarista, como uma verdadeira politica de Estado
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de controle populacional, depde os homens a partir da legalidade do artigo 48 da
Constitui¢ao de Weimar, no caso alemao de Hitler, ou do artigo 133131, no caso Russo
de Stalin, o que alude a possibilidade de que toda atrocidade pode ser justificada, ainda
que passivel de horror. Esse choque de pensamento provoca, conforme Cavarero, a
producao do horror nos seres humanos. Ao nos depararmos com as atrocidades, nao
¢ apenas o medo e as privagoes fisicas, que sio oriundos do terror, que nos compelem,
mas, sem duvidas, o espanto gélido de uma condi¢iao que aniquila seus semelhantes.
A capacidade de reduzir o homem em mera vida, no Muselmann, revela a face hostil
do homo terroris, cuja producao da alteridade negativa lhe satisfaz em pleno gosto
sadista. Matar ¢ apenas uma condi¢ao do limite fragil de um corpo que niao pode
desfrutar de seu absurdo, por isso, sua privagao ao mundo da agao é ato simples que
demonstra sua subvida.

O que se soma a tais pontos sdo os compassos, ou descompassos, que Guy
Debord e Agamben enxergam no terrorismo. Como num jogo, o terrorismo de
Estado langa suas estratégias em um tabuleiro, donde as pegas sdo as vitimas de um
sistema em colapso. A 6tica desse jogo é maquiavélica: ela aceita a morte, assim como
aceita o comprometimento da vida, seja ele via holocausto ou pela via do direito.
Como qualquer jogo, a funcionalidade dos jogadores precisa explanar seu poder, e o
espetaculo é um dos meios recorrentes para isso. A gloria de cada jogador depende
de sua capacidade de produzir espetaculos: vence, quem além de disseminar mais
efeitos perversos, consegue propagar seu poder emergencial. Nesse jogo de
neutraliza¢ées, quando o embate ¢ o limite do poder de viver e de morrer, o governo

gesticula a aclamacao populacional, buscando legitimar as a¢cdes do Estado.

131 Expde o artigo: “Artigo 133 — A defesa da Mae Patria é dever sagrado para todos os cidadios da
URSS. Traicao a Patria, violacdo aos juramentos prestados, desercio, enfraquecimento do poder
militar do Estado, espionagem, serdo punidos com toda a severidade da lei, considerados que sdo
como os crimes mais graves”.
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Consideragdes Finais, ou melhor, glosas ao pensamento continuo

Nota Inicial as consideragdes finais

Textos filoséficos, linhas gerais, sio demarcados aos seus conceitos e
parecerem finda-los em suas problematizagoes. E, de fato, um trabalho denso e
audacioso, na medida em que precisa tracejar um limite quase preciso. Os pontos
finais nestes trabalhos, mesmo que dificeis, sao elementares e pouco permitem
reticéncias; sao, portanto, concludentes, e nao considerativos. Meu trabalho, como
enviesei na introduc¢ao, nao teve tal pretensao, por entender que este ¢ um texto
da e para continuidade, € nao da e para a demarcacdo. O rigor académico sempre
nos obriga a conjecturar hipdteses ou a estabelecer resultados, mas, em sua
malioria, sdo sempre previsoes incertas, cuja certeza a Filosofia nunca podera
estabelecer ou se deparar a priori. Nesta dimensao, aqui meu texto se finda como
um conjunto de consideragoes finais (que também poderiam ser iniciais), que
prefiro chamar de glosas ao pensamento continuo, por entender que sio, na
verdade, articulagoes de ideias em movimento, que nao produz certeza total, mas
apenas uma leitura possivel e continua. Assim, essas considera¢oes sio locucdes
filosoficas que nao tém ponto final, mas, sim, compostos de reticéncias em seu

meio e em seu fim.

Glosas ao pensamento continuo

O fio condutor dessa dissertacdo perpassou trés momentos principais: a
demarcaciao da vida e seu emprego como objeto da soberania, a colisdo e fratura
entre economia e politica na tangente de um paradigma governamental e, por fim,
a leitura do terror e do terrorismo como condicionados pelo poder do Estado.
Esse desencadeamento de pensamentos, em linhas gerais, buscou mostrar como a
problematica da vida foi acoplada ao Estado e se tornou o malogro de toda
discussao poés Idade Moderna. Na verdade, meu intuito foi compilar espectros da
filosofia contemporanea (e isso nao me furta a ter de reler e desbravar autores da

antiguidade e da modernidade) de diversos pensadores para dialogar entorno do
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problema do terrorismo de Estado, que apresento no ultimo e mais extenso
capitulo. Assim, entendo que, para discorrer sobre o terrorismo, precisei antes
analisar qual era seu objeto de controle, e, para isso, precise observar que tal
controle transita pela economia e pela politica.

O terrorismo de Estado nao é um problema novo, mesmo que a discussao
literaria seja. Séculos anteriores a cristo ja haviam revelado como grupos e
individuos, em nome do Estado, desenvolviam atividades terroristas explicitas. O
declinio dos povos hebreus e os confrontos religiosos foram um dos exemplos
marcantes que ultrapassaram os séculos e promoveram a destrui¢io em nome do
Estado politico e da fé. De fato, nao ¢é possivel intitular que os gregos, como
herdeiros e disseminadores da tradiciao, conheciam o terrorismo de Estado. Seria,
na verdade, uma contradicao dizer isso: o sistema politico dos gregos era o polo
da expressio da democracia deliberativa, donde o discurso tinha grande
importancia. Mas o desconhecimento por parte destes pensadores conquanto ao
terrorismo, nao lhes impediu de projetar um universo cosmolégico de segregacao,
mesmo sob o argumento de uma naturalidade da posicao em que homens,
mulheres, escravos, gregos e estrangeiros ocupavam. Os gregos entendiam bem e
tinham total conviccao de como a Agora era o seio da sociedade politica e como
tudo estava alicercado ao redor disso. Fatos precisos siao levantados af:
primeiramente, a no¢ao de economia e politica nio esta debaixo de um sé
ornamento. Sobre a economia, relagdes materiais, gamicas, paternas, com escravos
e escambo marcam sua organizacao. Da politica, a a¢do, em sentido arendtiano, é
o mote e sua estrutura. Portanto, economia (0zkos) e politica (polis) mantém
proximidades, mas nao se bifurcam. Nao é apenas esse sentido que posso ressaltar.
Um outro, talvez mais importante, é o fato de que a vida politica (B/s) é a vida
destinada pela natureza e pela comunidade de animais politicos (gvon politikon), cuja
metaffsica cosmoldgica centra uma animalidade nao sé6 racional, mas também um
Ethos utilitarista do viver bem. Aristoteles propoOs uma ética das virtudes, na qual a
felicidade era a espinha dorsal de todo sistema racional: apenas os homens visam
o bem final, a felicidade. Entretanto, essa tese ¢, a0 mesmo tempo, ilustre (e isso

se comprova com a irrefutabilidade de sua tese, e com as centenas de trabalhos de
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relevo sobre esse conceito), e também obscura, visto que entrelaga o conceito de
felicidade ao gozo politico, restringindo seu éxito aos homens da po/is. Se o termo
“homens da polis” abarcasse o sentido lato da palavra e acolhesse mulheres,
escravos, estrangeiros, etc., seria possivel vislumbrar que a sociedade grega se
aproximou da perfeicdo democratica da vida qualificada e da vida feliz. Mas esse
nao fora o caso. Uma grande maioria das pessoas que habitavam a Grécia eram
racionais, mas nao tinham qualquer possibilidade de terem suas vidas qualificadas
e felizes; expressavam apenas o fato de viver (10 zén), e nao do viver bem (10 e
zén). A vida politica e seu fundamento metafisico da ocupacao natural das coisas,
fez com que este pensamento permanecesse quase intacto até a discussio
contratualista das modernos. O segundo fato que transita dai e que me importa
ressaltar, ¢ a condicdo do conflito (Metabole) entre internos (S7asis) e externos
(Polemos). Os gregos tinham estes dois conceitos para fazer menc¢ao aos conflitos
que acometiam suas sociedades, oriundas das guerras intestinas ou civis, e aquelas
que atravessavam o corpus conflituoso contra individuos externos, donde
formariam um sustentaculo para a discussao de que, no longo dos anos, essa
defini¢ao rigorosa ficaria aquém de sua defini¢ao.

No albor dos século XVII e XVIII, quando as revolu¢des na Europa e
Estados Unidos pareciam reconfigurar os sistemas politicos, a linhagem
contratualista de pensadores fez criticas ao sistema milenar dos gregos, surgindo
como uma contraposi¢ao epistemolédgica daquilo que havia ficado intacto no curso
da historia. Nao obstante, o mundo natural era colocado em questdo em
detrimento do mundo artificial, pressupondo que nao havia qualquer iconografia
natural nos homens e nem mesmo uma socializagao espontanea. A comunidade
politica, na verdade, era uma comunidade artificial, pactuada entre os homens para
a garantia de suas vidas ou de suas propriedades privadas. Ninguém nascia em um
sistema cuja naturalidade era suficiente para que houvesse o predominio da
harmonia e o bom convivio. O mundo era um composto de movimentos fisicos
que se esbarrava na artificialidade do Estado para o cumprimento de um acordo.
A soberania, por sua vez, era um elemento abstrato, mas real, do poder no Estado

em sua maxima instancia. Assim, o convivio era contra-natural, pois cada homem
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pactuava abrindo mao de seus interesses. Nesse espaco, a vida, qualificada ou
simples, havia sido acoplada ao Estado, na qual passara a ser seu objeto de
protecdo e de privatizagio. Ndo apenas no contorno da seguranca, Locke
introduziu o mote de um liberalismo utilitario ao Estado e aos homens: a0 mesmo
tempo em que lhes eram garantidas suas sobrevivéncias e propriedades, eram
também propriedades de garantia ao Estado e ao seu pensamento. Zoé e Bios
haviam sido amalgamadas no cunho organico dos interesses do Estado e de sua
artificialidade, e o direito se erigiu como maxima instancia para legitimar tal
posicao. A alianca entre o Estado, a propriedade privada e a vida, impulsionou o
liberalismo politico e econdmico, alargando a ética estatal em funcao do controle
e da producao. O Estado havia abarcado o compéndio da vida e do mercado, e,
em certos momentos, entendido que a vida também ¢ um mercado potencial.
Desta feita, dos gregos aos modernos, a vida deixou de ser uma condicao qualquer
para ser parte das politicas do Estado, o que move o debate contemporaneo por
completo.

Michel Foucault, por exemplo, quando analisou a sociedade politica e fez
digressoes importantes em direcio a Hobbes e Locke, mostrou quao figurativo
pareciam seus sistemas. Foucault concordou, porém, que a nogao de propriedade
privada havia sido extensa ao ponto de se esbarrar em um “governo dos vivos”,
cujo surgimento marca o século XIX, quando o “governo das almas” da igreja
entrou em declinio. O “governo dos vivos”, isto ¢, o governo que gerencia a vida
¢ o fundamento da nova politica sobre os homens, a Bigpolitica. Nela, a vida ocupa
o papel central dos efeitos reais da politica do Estado, e consigo dissemina o mote
de “fazer viver, deixar morrer”. O Estado substitui, agora, sua fonte de interesse
no territério e passa a se deter das populacdes em seus aspectos multiplos. A
estatistica ocupa o papel da ciéncia mestra para informar, contar, ressaltar e
produzir informagoes de como a vida é e pode ser gerenciada no gozo de suas
capacidades. A Biopolitica vai além do panorama objetivo da vida. Ela investe
também na subjetividade dos individuos, tornando-os propensos ao conjunto de
signos e simbolos que o Estado determina. Nesse sentido, Agamben percebeu que

Foucault ndo rompeu com o pensamento soberano moderno, mas deu-lhe uma
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nova roupagem, externando toda for¢a de seu pensamento nos campos totalitarios.
Com essa engrenagem, no entanto, Carl Schmitt e Walter Benjamin surgem ao
lado de Foucault com um debate instigante entorno da politica e da teologia.
Primeiro, a reflexdo schmittiana foi incisiva ao ver que a origem da politica estava
guiada pela tradi¢ao cristd, de modo que a posteridade de seu pensamento entorno
da excecdo, seria totalmente legitimada por este ideal. Consoante a Schmitt, a
teologia politica é o esteio do poder soberano como mediagao divina na terra. O
soberano exibe seu poder pelo ato legitimo de Deus e se porta como o regente na
terra. Benjamin, por sua vez, acredita que a teologia move invisivelmente as regras
do jogo politico, manipulando os interesses dos individuos. Tal pensamento
corrobora a conclusao de que uma simbiose entre a politica e a teologia foi
secularizada e institucionalizada no plano do governo e do Estado. Mesmo quando
se esquiva de se tratar de um, ha certa obliteracao de seu papel no outro. Vejamos
que, nesse sentido, o contexto politico esta também imerso na teologia, de modo
que existem e se sobrepoem. Esse nao ¢ o contato mais impactante, porém. A
leitura de Foucault de uma “economia da vida” ao lado da leitura teolégico politica
de Schmitt, mostra com peculiaridade a aproximagao de duas areas independentes
no pensamento dos gregos: o vikos e a polis. Como busquei apontar anteriormente,
economia e politica eram assuntos distintos e incomensuraveis para os gregos. A
descoberta da vida pela economia via estatistica aturdiu esse sistema, de maneira
que a polaridade destas areas suntuosamente se tornou mais viscosas € menos
tenue. O resultado desse contato foi a revelagao da economia-politica e da politica-
economica como produgoes dependentes e associadas ao Estado e a populagao.
Oifkos e polis deixaram de ser categorias proprias e investiram entorno de objetivos
comuns. Essa reconfiguragdo, como bem ressalta Agamben, traz marcos
importantes: na medida em que a politica se direciona ao lar, ou quando o lar
invade a politica, as relacOes passam a ser invasivas, e a guerra civil ($7as/s) intervém
como reconfigurador desse descompasso. Isso significa, entdo, que a fratura que
preexiste entre o lar e a cidade é movida pelo colapso entre economia e politica
sobre a vida humana. O conflito, acima de tudo, recodifica as relacoes esféricas

dos homens, e torna o espago publico um verdadeiro centro privatizado pelo
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interesses soberanos, ao passo que reproduz o dominio puiblico sobre os dominios
privados. Ai, os espagos publicos e privados sdo reduzidos e indistintos, conforme
Arendt, tendo como objeto a vida humana e sua gestao.

Ora, nao ha afirmacbes equivocadas em expor que a vida,
despercebidamente, adentrou a esfera do Estado, dos conceitos e da reflexdo
filos6fica. Como numa grande antropologia reflexiva, a filosofia toma como sua
vértebra a propria vida, mapeando os conceitos envoltos dela. A sensacao de que
a Filosofia é apenas problematizacdo de conceitos, posto em voga por Deleuze,
deve ser melhor explicitada ao pensamento que flui, ou melhor, deve possibilitar
o entendimento de que a Filosofia ¢ problematizacao de conceitos que atravessam
a vida em suas instancias subjetivas e objetivas, materiais e imateriais,
transcendentes ou imanentes, empiricas ou de crencgas. Ao tratar do terrorismo de
Estado, trato, antes, da vida, voltando-me ao conhecimento de que ela ¢, desde os
gregos, 0 objeto mais conciso que os dispositivos juridicos, éticos, politicos,
sociais, etc., tém.

Entorno da vida, gregos e modernos deixaram suas herangas a discussao
contemporanea, possibilitando o cotejamento de que, no terrorismo de Estado, a
vida entra no plano politico a partir de sua exclusao. Os sistemas totalitarios
possibilitam uma visao clara sobre isso: no nazismo e no stalinismo, por exemplo,
a politica era integralizada pela elimina¢ao de pessoas e pela tortura. Retirar dos
homens suas nacionalidades e cidadanias, assim como priva-los de todo e qualquer
conforto decodificava o sistema de classificagao dos “amigos” e “inimigos”. Tratar
seus “inimigos” por numeros grafados em seus corpos, “padronizar” cada ser
humano com as mesmas vestes e cortes de cabelo, torna-los cadavéricos, etc., eram
dispositivos essenciais para mostrar como a vida qualificada podia ser reduzida em
mera vida mesmo dentro de sistemas juridicos. Esse paradoxo revela, portanto,
que a condicio do terror nido poupa espago, nem formas para alavancar sua
politica.

Voltando-me ao contexto geral do terrorismo de Estado, mas tendo sempre
em mira o Reich nazista, é possivel apontar que o sustentaculo de sua politica sao

as massas. Enquanto unidade de individuos médios, as massas compelem a forca
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motriz da ideologia do movimento, instigando sua continuidade e aceitando de
bom grado a dominagao autoritaria. Na medida em que avangam, as propagandas
servem de chamariz para os esfor¢os dos combatentes, aglutinando e enfatizando
o papel das massas. Nesse momento, a violéncia ganha status de condigao essencial
a manuten¢ao do sistema politico, e a exce¢do se transmuta sobre a lei. As
interfaces do direito deixam de se resguardar pela legalidade, para legitimar o poder
que se constitui como soberano. Desta feita, o terrorismo de Estado adentra nas
camadas ¢ zonas mais ténues da politica, com o intuito de disseminar seus
interesses de modo positivado. Assim, o espetaculo e a aclamacao inferem a
necessidade de que o poder depende de sua exaltacido para permanecer em
exercicio sobre a vida ou sobre a morte, atualizando a nogao classica da soberania.

Em face desse trajeto, essas consideracoes finais sio apenas notas fluidas,
cujo ponto final creio ndo poder ter com total convicgao. Assim como no inicio
do meu trabalho, faco mengao ao carater despretensioso de exaurir um problema
conceitual; deixo, no entanto, a envergadura de que a pesquisa filosofica precisa
continuar questionando tais assuntos, afinal, mais quantos milhdes de pessoas

precisam morrer para se compreender um paradigma da excec¢aor
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Anexo 1 - Figuras de Terror

FIGURA 5 — GUERRA DA COREIA — PABLO PI1CASSO — FONTE:
HTTPS:/ /WWW.PINTEREST.PT/PIN/7248049380861740

Nl i) JAAE

FIGURA 7 - TRES DE MAIO — FRANCISCO GOYA — FIGURA 6 - A TOMADA DA BASTILHA - JEAN-PIERRE HOUEL
FONTE: HTTPS:/ /WWW.PINTEREST.PT/PIN/511299363937067453 / FONTE: - TTPS:/ /WWW.PINTEREST.PT/PIN / 546694842244363367 /



https://www.pinterest.pt/pin/511299363937067453/
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Anexo 2 — Figuras de Horror

FIGURA 5 - O GRITO - EDVARD MUNCH FIGURA 6 - SATURNO COMENDO SEU FILHO - FRANSCICO GOYA
FONTE: HTTPS://PIXABAY.COM/PT/EDVARD-MUNCH-GRITAR FONTE: HTTPS:/ /WWW.PINTEREST.PT/PIN/410249847289727117/

-PINTURA- TERROR-1332621/

FIGURA 8 - MEDUSA - CARAVAGGIO

FIGURA 9 - A CARA DA MORTE - SALVADOR DALI FONTE HTTPS:/ /WWW.PINTEREST. PT/PIN/171629435770245977/

FONTE: HTTPS://BR.PINTEREST.COM /PIN/41728734017540901/

HTTPS://WWW.PINTEREST.PT /PIN/559994534893332073


https://pixabay.com/pt/edvard-munch-gritar
https://br.pinterest.com/pin/41728734017540901/
https://www.pinterest.pt/pin/559994534893332073/
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