UNIVERSIDADE FEDERAL DO PARA
INSTITUTO DE CIENCIAS JURIDICAS
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM DIREITO

EDUARDO GABRIEL COSTA OLIVEIRA

GIORGIO AGAMBEN E A CRITICA DOS DIREITOS HUMANOS

Belém/Pa
2025



EDUARDO GABRIEL COSTA OLIVEIRA

GIORGIO AGAMBEN E A CRITICA DOS DIREITOS HUMANOS

Dissertacdo de Mestrado apresentada como requisito
parcial para a obtengdo do grau de Mestre ao fim do
curso de Mestrado em Direitos Humanos do Programa
de P6s-Graduacao em Direito da Universidade Federal
do Par& — UFPA. O trabalho insere-se na linha de

pesquisa dos Estudos Criticos do Direito.

Orientador: Prof. Dr. Ricardo Evandro Santos Martins.

Belém/Pa
2025



Dados Internacionais de Catalogacio na Publicacio (C1P) de acordo com 1SBD
Sistema de Bibliotecas da Universidade Federal do Para
Gerada automaticamente pelo midulo Ficat, mediante os dados fornecidos pelo(a) autor(a)

048z OLIVEIRA, EDUARDO. .
GIORGIO AGAMBEN E A CRITICA DOS DIREITOS
HUMANOS / EDUARDO OLIVEIEA. — 2025,
122 f. : il. color.

Onentadorn(a): Prof. Dr. Ricardo Martins

Dissertacdo (Mestrado) - Universidade Federal do Para,
Instituto de Ciéncias Juridicas, Programa de Pos-Graduagio em
Direito, Belém, 2025.

1. Giorgio Agamben. 2. direitos humanos. 3. biopolitica. L
Titulo.

CDD 340.115




EDUARDO GABRIEL COSTA OLIVEIRA

GIORGIO AGAMBEN E A CRITICA DOS DIREITOS HUMANOS

Dissertagdo de Mestrado apresentada como requisito
parcial para a obtencdo do grau de Mestre ao fim do
curso de Mestrado em Direitos Humanos do Programa
de Pos-Graduagao em Direito da Universidade Federal
do Par& — UFPA. O trabalho insere-se na linha de

pesquisa dos Estudos Criticos do Direito.

Orientador: Prof. Dr. Ricardo Evandro Santos Martins.

Membros da banca examinadora:

Prof. Dr. Ricardo Evandro Santos Martins (PPGD/UFPA) — Presidente.

Prof. Dr. Adalberto Fernandes Sé& Junior (PPGD/UFPA) — Avaliador interno.

Profa. Dra. Ana Suelen Tossige Gomes (PPGD/UFJF-GV) — Avaliadora externa

Belém/Pa, 27 de fevereiro de 2025.



Dedico este trabalho a minha mde, Lidia Costa, que,

com seu amor incondicional, me possibilitou o mundo.



AGRADECIMENTOS

Vejo esta secdo do meu trabalho como uma espécie de fotografia que registrard o
momento exato da minha vida em que escrevo esses agradecimentos. Aqui ficara o retrato das
pessoas com as quais compartilhei conhecimentos e amizades.

Cumprindo uma formalidade, mas com sincero reconhecimento, agradeco primeiramente
a Universidade Federal do Para, por ser o espaco que me permitiu conhecer pessoas € vivenciar
uma infinidade de experiéncias. Agradeco também ao Programa de Pos-graduacdo em Direito,
pelo aprendizado e por me fazer perceber o valor e o esforgo da vida académica.

Expresso minha gratiddo ao meu orientador, Ricardo Evandro S. Martins, pela
generosidade e confianca ao escolher trabalhar comigo durante esses dois anos. Minha admiragao
pelo senhor comecou desde a primeira aula que assisti na graduacdo. Lembro-me de que sua
interpretacdo sobre a Orestéia foi o que me fez enxergar o Direito sob uma nova perspectiva,
distante da visdo empoeirada da burocracia, dos cddigos e dos manuais. Agradeco também ao
professor Adalberto Fernandes, por ter me acompanhado e orientado no primeiro ano do
mestrado. Admiro sua gentileza e dedicacgao.

Ao longo da minha vida, tive a sorte de crescer ao lado dos meus irmaos César Oliveira e
Taiana Oliveira, com os quais vivi momentos inesqueciveis. Nesse percurso, encontrei meus
sobrinhos, Guilherme e Matias, vejo neles as sementes de um mundo novo. Também tive a
alegria de conhecer meu cunhado, Felipe André, que hoje ja reconhece que a filosofia ¢ tao
desafiadora quanto a matematica.

Desde o inicio, percebi que a oportunidade de seguir por esse caminho me foi dada por
duas pessoas: minha mae e meu pai. Por isso, agradego profundamente a minha mae, Lidia Costa,
por ser a mulher mais sabia do mundo. Agradego também ao meu pai, Eduardo Oliveira, que,
apesar da distancia, sempre busca estar presente.

Agradeco aos meus amigos Louise, Laize, Larissa, Luiz, Bianca, Benjamim (com “M”),
Jade, Jodo Lucas e Mati, sem ordem de preferéncia, ¢ claro. Sem vocé€s, o mundo ndo seria tao

interessante.



Vi ontem um bicho
Na imundicie do patio

Catando comida entre os detritos.

Quando achava alguma coisa,
Nao examinava nem cheirava:

Engolia com voracidade.

O bicho ndo era um céo,
Nao era um gato,
Nao era um rato.

O bicho, meu Deus, era um homem

Manuel Bandeira



RESUMO

Esta dissertagcdo tem como objetivo investigar as proposicoes criticas do filosofo Giorgio
Agamben em relagdo aos direitos humanos. Trata-se de uma pesquisa exploratéria do tipo
bibliografica, cujo método empregado foi hermenéutico-filosdéfico, mas com atencdo as
consideracdes metodologicas proprias do fildésofo estudado, quais sejam, aquelas que versam
sobre o seu método arqueologico-paradigmatico. O referencial tedrico central desta investigacao
¢ a filosofia politica de Giorgio Agamben, especialmente nos textos que abordam explicitamente
a tematica dos direitos humanos. Entretanto, utiliza-se uma abordagem mais ampla na leitura e
interpretacdo desses textos, incursionando nas obras € nos autores com os quais as suas ideias
dialogam. O problema norteador desta dissertagdo pode ser colocado como: qual a perspectiva
critica de Giorgio Agamben em relacdo aos direitos humanos? Considerando que a resposta a
essa pergunta pode se dar de diversas maneiras, a presente investigagdo toma como foco a
possivel relacdo entre a critica aos direitos humanos e critica a tradi¢cdo ontoldgica do ocidente
perpetrada por Giorgio Agamben. Como hipdtese geral, propde-se que a critica aos direitos
humanos perpassa por uma critica da relacdo entre os seres viventes e a linguagem, dentro
daquilo que Agamben chama de biopolitica ou arcana imperii. Como resultado, foi possivel
identificar que a critica aos direitos humanos em Agamben ¢ antes de tudo uma critica & maneira
como a vida pode ser capturada pela linguagem.

Palavras-chave: Giorgio Agamben; direitos humanos; biopolitica;



ABSTRACT

This dissertation aims to investigate the critical propositions of the philosopher Giorgio Agamben
concerning human rights. It is an exploratory, bibliographical research, employing a
hermeneutic-philosophical method, but with attention to the methodological considerations
specific to the philosopher under study, namely those concerning his archaeological-paradigmatic
method. The central theoretical framework of this investigation is Giorgio Agamben's political
philosophy, particularly in the texts that explicitly address the theme of human rights. However, a
broader approach is used in reading and interpreting these texts, delving into the works and
authors with whom they engage. The guiding question of this dissertation can be posed as
follows: what is Giorgio Agamben’s critical perspective on human rights? Considering that the
answer to this question can be approached in various ways, this research focuses on the potential
connection between Agamben's critique of human rights and his critique of the ontological
tradition of the West. As a general hypothesis, it is proposed that the critique of human rights
intersects with a critique of the relationship between living beings and language, within what
Agamben calls biopolitics or arcana imperii. As a result, it was possible to identify that
Agamben's critique of human rights is, above all, a critique of the way in which life can be
captured by language.

Key-words: Giorgio Agamben; human rights; biopolitics.
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INTRODUCAO

O projeto homo sacer, composto por nove livros, repartidos em quatro partes, constitui
uma criagdo monumental do filésofo italiano Giorgio Agamben. Trata-se de uma incursdo que
retoma os textos fundamentais da filosofia politica ocidental, cujo interesse arqueoldgico € o
desvelamento da estrutura ¢ dos modos de operacdo do poder. Esse esforco demarca a relagao
entre o poder e constituicdo das subjetividades, o modo proprio como constituem-se os sujeitos
dentro e a favor das dindmicas de poder na politica do ocidente. Em outras palavras, seguindo a
trilha aberta por Michel Foucault (1990, p. 98-99), tratar-se-ia de uma investigacdo sobre o elo
entre as técnicas politicas € as tecnologias do eu, o “corpo do poder” onde os procedimentos
totalizantes e as técnicas de individualizacdo se tocam. Dito de outro modo, a pesquisa de
Agamben tem como objeto a interse¢do entre o modelo juridico-institucional e o modelo
biopolitico do poder (Agamben, 2007, p. 13 sq.).

Para expor ou minimamente desvelar a interseccdo entre poder e subjetividade, Giorgio
Agamben lanca mao de diferentes estratégias, propondo novos angulos e distintos olhares sobre o
tema. Em O poder soberano e a vida nua (I) o fio condutor da investigagao ¢ a separacao e a
rearticulagdo entre a vida natural — zoé — e a vida politicamente qualificada — bios. Essa
dindmica descortina a relagdo politica origindria que consiste na indistingdo entre interno e
externo, inclusdo e exclusdo, tendo em vista que ¢ a ambiguidade entre natureza e cultura que
produz o elemento politico primordial: a vida nua. Essa vida que transita entre a natureza ¢ a
politica aparece, nesse contexto, como o rendimento fundamental do poder soberano, sendo o
fundamento e o objeto da decisdo soberana (Agamben, 2007, p. 187).

No segundo livro da série homo sacer, cujo titulo € Estado de exceg¢do (11, 1) encontra-se
a analise sobre o tema da exce¢do permanente como o modus operandi do poder soberano no
Estado moderno. Essa analise ¢ aprimorada em O reino e a gloria (11, 2, posteriormente corrigido
por Agamben para II, 4), desta vez tendo como objetivo investigar a maneira como na politica
ocidental o poder assumiu o sentido de oikonomia, isto €, governamentalidade e governo dos
homens. O livro Stasis (II, 2 de fato) apresenta a guerra civil como um paradigma para pensar €
rearticular a passagem do oikos a polis; da casa — como o lugar proprio da vida zoé — a cidade
— enquanto o espaco por exceléncia da vida qualificada pela politica, a bios. No livro, intitulado

O sacramento da linguagem (Il, 3), o juramento aparece como a base do pacto politico na



historica do Ocidente, representando também a relacdo primordial entre politica e linguagem. Em
Opus dei (11, 5) reside uma reveladora investigacao sobre como a modernidade forjou a ética e a
ontologia, assim como a politica € a economia contemporaneas. Ja em O que resta de Auschwitz?
(III) a categoria do testemunho aparece como uma ferramenta para representar a passagem € o
lugar da vida nua no ndo lugar da linguagem. Por fim, temos os dois tltimos livros do projeto,
categorizados na parte 1V, quais sejam, Altissima pobreza (1V, 1) e Uso dos corpos (I1V, 2). O
primeiro realiza uma analise sobre a possibilidade de uma vida fora do direito, encontrando na
experiéncia dos franciscanos do século XII um paradigma para pensar uma politica que une
inextricavelmente vida e linguagem, zoé e bios. O segundo, sendo um gesto de abandono do
projeto, representa uma sintese e um “acerto de contas” com os demais textos, acrescentando,
porém, uma analise sobre o uso — chresis — para esbogar a possibilidade de uma forma-de-vida
marcada pelo uso comum dos corpos.

Passada essa tentativa insana de resumir a grandiosidade de cada um dos textos do projeto
homo sacer em algumas poucas linhas, tentaremos, por outro lado, apresentar o que pode ser
extraido ou decantado, mesmo que muito precariamente, do corpo geral da série. Para nos, a linha
de forca mais presente, aquela que compde o esqueleto e que estrutura a reflexdo politica de
Agamben no interior do homo sacer, ¢ uma reflexdo sobre a linguagem em paralelo a uma critica
a metafisica ocidental. Podemos dizer, desse modo, que a reflexdo politica de Agamben situa-se
no contexto maior de uma analise que perpassa sobre 0 modo como foi posta a linguagem com a
qual nos relacionamos. Dito de outra forma, entendemos que ¢ precisamente na relacao entre os
seres viventes e aquilo que faz do homo um sapiens, ou seja, a linguagem, que aparece a estrutura
e o sentido daquilo que a tradi¢cdo nos legou como a politica.

Dessa forma, trazendo a problematica sobre a qual o presente trabalho se debruga,
dizemos que se trata de um esforgo para encontrar o lugar ou o nao lugar da tradi¢ao jusfilosofica
dos direitos humanos no contexto do pensamento de Giorgio Agamben. Para tanto, de modo
simplificado, sintetizamos o problema geral da nossa pesquisa a partir da seguinte interrogagao:
“Qual a perspectiva critica de Giorgio Agamben em relagdo aos direitos humanos no contexto da
sua critica a tradi¢do ontologica do ocidente ?”

Em relacdo ao método, ¢ pertinente expor que utilizamos a lente da hermenéutica
filosofica para interpretar e escrutinar o problema geral acima exposto. Porém, seguindo uma

sugestdo do professor Benedito Nunes (2001), entendemos que apesar de o método geral ser



hermenéutico-filosofico, cada obra, assim como cada pensador, demanda do intérprete um
método proprio, desenvolvido de acordo com as exigéncias que os conceitos € o contexto geral da
obra propdem. Desse modo, apesar de tratar-se de uma pesquisa hermenéutico-filoséfica, para
desenvolvé-la foi necessario atentar para o método arqueoldgico paradigmatico de Giorgio
Agamben.

O método arqueolodgico paradigmatico ndo ¢ nem indutivo, nem dedutivo, mas analogico.
Nesse sentido, trabalha-se com paradigmas que consistem em singularidades historicas, capazes
de informar uma assinatura ao serem dispostas analogamente com outras singularidades
historicas (Agamben, 2019, p. 41). Essa assinatura ¢ aquilo que estrutura e da sentido a um
evento ou a um fato historico singular. Portanto, quando Agamben mobiliza conceitos como o
campo de concentragdo, homo sacer, forma-de-vida franciscana, mugulmano, bando soberano e
estado de excegdo, estdo sendo abordadas singularidades, com caracteristicas e contetdo
proprios, mas que informam uma logica ou um sentido que encontramos em outros eventos €
outros casos particulares.

A técnica de pesquisa utilizada neste trabalho € a revisdo narrativa de literatura, pois se
propde a descrever e discutir o desenvolvimento do tema da critica dos direitos humanos no
pensamento de Giorgio Agamben tanto em seus proprios textos, como também nos de seus
comentadores. Nestes termos, desenvolvemos esta monografia por meio da narrativa dos
desdobramentos da andlise dos textos que abordam o tema escrutinado. Com esse objetivo,
utilizamos como procedimentos metodologicos a selecdo, a leitura e a resenha critica de livros,
artigos, reportagens e ensaios relacionados com o objeto da pesquisa.

Dessa maneira, por meio do método, da técnica e dos procedimentos metodoldgicos
apontados acima, buscou-se desenvolver os seguintes objetivos especificos: a) apresentar a leitura
critica que Giorgio Agamben faz dos direitos humanos, utilizando como fio condutor o
paradigma do refugiado; b) elaborar uma abordagem ampla da filosofia de Agamben, analisando
0s conceitos com 0s quais a sua critica aos direitos humanos dialoga, quais sejam: a biopolitica, a
vida nua e o estado de excecdo; c) desenvolver uma leitura sobre a dimensdo ética da critica a
metafisica proposta por Agamben, buscando situar qual o lugar ou o nao lugar que a tradicao
jusfiloséfica dos direitos humanos pode ocupar no seio dessa critica.

No primeiro capitulo desta dissertacdo, apresentamos o contexto atual da crise dos

refugiados, discorrendo a respeito do modo como esta problemadtica insere-se no quadro geral da
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tradicdo juridico-politica do Estado-nacdo. Dessa maneira, analisamos a critica que Hannah
Arendt (1998) faz a cisdo entre 0 homem e o cidaddo nas declaragdes de direitos humanos',
procurando explicitar na sua andlise o seu cardter ndo conformista e ndo institucionalizante do
direito a ter direitos. Por ultimo, apresentamos a leitura que Giorgio Agamben faz da critica de
Hannah Arendt, demarcando as particularidades entre os dois filésofos, bem como descrevendo
as possiveis saidas que o pensamento agambeniano apresenta para as ambiguidades dos direitos
humanos.

No segundo capitulo, apresenta-se o conceito de biopolitica a partir do seu
desenvolvimento genealdgico no pensamento de Michel Foucault. Adiante, esbogamos as
aproximacoes ¢ os distanciamentos entre as conceituagdes da biopolitica em Michel Foucault e
em Giorgio Agamben, com vistas a elucidar de que modo o poder sobre a vida constitui, para o
filosofo italiano, uma questdo fundamental na critica a tradi¢do ontoldgica da filosofia ocidental,
haja vista consistir num arcana imperii, um poder ocultado na relagdo entre seres viventes € a
linguagem. Ao fim do capitulo, abordamos criticamente as controvérsias declaragdes de
Agamben sobre as medidas emergenciais durante a pandemia de COVID-19, tendo como foco:
apresentar na pratica como pode ser aplicado analiticamente aquilo que ¢ apresentado
abstratamente na filosofia agambeniana; e testar em que medida as suas proposi¢des durante esse
periodo sdo pertinentes ou ndo com o conjunto da sua obra.

Por fim, no terceiro capitulo buscamos situar o que seria a ética em Agamben, abordando
de que modo se articulam ontologia, ética e politica no seu pensamento. Testamos a hipotese da
linguagem como um dispositivo, bem como a sua relagdo com os processos de subjetivagdo e
de-subjetivagdo. Mobilizamos esse debate para pensar qual poderia ser o lugar ou o ndo lugar dos
direitos humanos em uma outra relacdo dos seres vivos com a linguagem e com o direito. Para
tanto, articulamos o paradigma da forma-de-vida franciscana a nocao de violéncia “pura” em
Walter Benjamin para pensar uma relacdo desinstituinte entre vida e poder. A partir da deposi¢ao
do direito, vislumbramos os direitos humanos que vem, os direitos humanos que resta ap6s uma
renovagao categorial da filosofia politica.

A escolha de pesquisar a filosofia politica de Giorgio Agamben em um Programa de
Pos-graduagdo em Direito se justifica pela relevancia e profundidade de suas reflexdes no campo

das relagdes entre poder, soberania, biopolitica e direitos humanos. Agamben, ao examinar a

' Mais especificamente na Declaracdo dos direitos do homem e do cidadédo (1789), fruto da Revolugdo Francesa.



11

biopolitica e os mecanismos de controle e governamentalidade presentes nas sociedades
modernas, oferece uma critica essencial as estruturas de poder. Ao estudar sua filosofia politica, ¢
possivel aprofundar a compreensao das bases teoricas que sustentam o funcionamento do Estado
moderno, assim como as suas implicacdes no campo politico, especialmente em um momento de
crescente autoritarismo tanto no Brasil como no mundo. Essa pesquisa nos oferece ferramentas
para repensar um determinado modo de conceber os direitos humanos, além de promover uma
analise critica capaz de suscitar as suas limitagcdes e contradicoes.

O fio condutor de toda a nossa investigagao € a analise dos direitos humanos no encontro
entre os seres vivos € a linguagem. Nesse contexto, o poder ndo se refere a algo substancial, o que
implica que ndo ha uma identificacdo necessaria entre Estado e poder, nem entre o poder
soberano e a figura de um lider politico. A questdo central est4 relacionada ao modo como alguns
individuos exercem poder sobre os outros, delimitando e orientando suas condutas, gestos e
modos de pensar. Assim, o poder soberano diz respeito as dindmicas que possibilitam a captura
da vida e a constituicdo dos sujeitos. Podemos, entdo, mobilizar as reflexdes trazidas por essa
pesquisa para intuir o que determina nossas condutas, gestos € modos de pensar, encontrando na
linguagem o meio pelo qual somos capturados e governados pelo automatismo de uma tradigao
que condiciona certos exercicios do poder.

A questdo que se revela ao longo de nossa pesquisa diz respeito a como a tradi¢ao
juridico-politica do Estado moderno — essencialmente vinculada ao capitalismo e a biopolitica
— apresenta-se na linguagem como uma espécie de maquinacdo, algo como um vicio de
linguagem. E como se fosse impossivel atuar em defesa da liberdade e da vida sem recorrer as
categorias politicas e jusfilosoficas estabelecidas, positivadas e desenvolvidas por paises que até
hoje mantém coldnias ¢ massacram popula¢des em nome da “democracia”. E a partir desse
panorama que entendemos que uma outra politica s6 € possivel mediante a renovagao categorial
das categorias juridico-politicas de que dispomos.

Concluimos que a construgcdo de uma nova politica ocorre sempre de forma relacional
com o direito e com as instituicdes juridico-politicas. Essa relacdo, fundamentada na ideia de
pura medialidade, ndo se traduz em conformidade com o direito, tampouco em uma atuagao
voltada para a preservacdo do poder plasmado nas figuras do Estado nacional moderno e dos
organismos internacionais. Pelo contrario, trata-se de uma relagdo que denuncia e depde o direito

moderno. E nesse contexto que se revela um possivel outro uso para os direitos humanos.
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1 O PROBLEMA DA CIDADANIA E DOS DIREITOS HUMANOS: O CASO DOS
REFUGIADOS

Neste capitulo partimos de uma contextualizacdo sobre a crise dos refugiados na
contemporaneidade, situando Belém (PA) no horizonte de todas as cidades do mundo que hoje
lidam com essa questdo. Para além disso, analisamos a possibilidade de pensar o refugiado como
um paradigma politico que desvela a intima relacdo entre vida e soberania. Nesse panorama,
mobilizamos o pensamento de Hannah Arendt (1998) para pensar o refugiado como a figura que
informa a vida na fronteira entre a humanidade e a cidadania. Em seguida, adentramos na
discussdo em torno da critica de Giorgio Agamben aos direitos humanos, situando a maneira
como a vida aparece nas declaragdes de direitos a partir de uma reivindica¢ao quase biologica.

Desse modo, o objetivo deste capitulo ¢ explicitar de que modo os direitos humanos sio
abordados no pensamento de Giorgio Agamben. Para tanto, sdo analisados os argumentos e as
proposicdes de dois textos em que o filosofo italiano aborda explicitamente o tema. Mas além
disso, buscou-se aprofundar a analise por meio da incursao nas ideias € nos textos com os quais o
seu pensamento dialoga.

As discussdes trazidas neste capitulo inserem-se no contexto geral da presente pesquisa,
pois, é a partir das proposi¢des agambenianas mais explicitas sobre o tema, que buscaremos
situar e interpretar os direitos humanos no contexto préprio do arcana imperii, do poder

misterioso sobre a vida, o qual denominaremos aqui por biopolitica.

1.1 A CRISE ATUAL DOS REFUGIADOS

De acordo com o relatorio internacional sobre refugiados elaborado pelo Alto
Comissariado da Organizagdo das Nac¢des Unidas para Refugiados — ACNUR — mais de 117
milhdes de pessoas encontram-se em situacdo de deslocamento for¢ado em razdo de
perseguicoes, conflitos, violéncia, violagdes de direitos humanos e eventos que perturbam
seriamente a ordem publica. Esse numero representa uma tendéncia de aumento que vem
ocorrendo nos ultimos doze anos, fazendo com que, comparativamente, 1,5% da populacdo

mundial esteja em situacdo de deslocamento forcado (ACNUR, 2023).



13

A guerra civil na Siria representou o evento com mais pessoas deslocadas de seu territorio
nos ultimos anos — 13,8 milhdes de refugiados dentro e fora do pais. Em relagao aos refugiados
no Brasil, at¢ o primeiro semestre de 2023, foram contabilizadas 593.000 pessoas com
necessidade de protecdo internacional. Desse numero, a maior parte, composta por
aproximadamente 450.000 pessoas, sdo vindas da Venezuela (BBC, 2024).

O Estado do Pard sedia desde 2019 um escritério do ACNUR para auxiliar o poder
publico no amparo as pessoas refugiadas, migrantes e apatridas’. Aproximadamente 5,3 mil
pessoas refugiadas e migrantes vivem em solo paraense, dos quais 1.300 sdo indigenas da etnia
Warao — 850 dessas pessoas localizam-se na cidade de Belém (ACNUR, 2024).

Em 05 de abril de 2023 o Municipio de Belém sancionou a Lei Ordinaria n° 9.897, criada
com o intuito de instrumentalizar a Politica Municipal de atendimento a Populagdo Migrante,
Apatrida, Solicitante de Refligio e Refugiada. A referida lei visou instituir principios, diretrizes,
objetivos e acdes para esse grupo (Belém, 2024). Ocorre que a maior parte das leis municipais
relativas a esse tema toma como modelo a legislagdo editada pelo Municipio de Sdo Paulo em
2002, deixando de fora as novas demandas e a atualizacdo do debate em torno das politicas
publicas voltadas para essa parte da populagao (MPPA, 2024).

A chefe do escritério do ACNUR no Para defende que os editais de concurso publico no
ambito do Municipio de Belém contemplem os migrantes e os refugiados. Por outro caminho, a
representante do Conselho Warao Ojiduna aponta para a necessidade da disseminacdo da
formagdo do idioma Warao entre os professores de espanhol (MPPA, 2024). Em linhas gerais,
discute-se o aprimoramento da lei municipal de Belém, visando ampliar direitos e proteger esse
grupo vulnerabilizado. O debate perdura na Camara dos Vereadores e em outros espagos de
deliberagdo. Esse contexto sinaliza que a cidade de Belém situa-se no panorama das varias

cidades ao redor do mundo que hoje lidam com a crise dos refugiados.

2 Os refugiados sdo definidos como pessoas que deixam seus paises de origem para escapar de conflitos armados ou
perseguicdes de qualquer natureza. Os migrantes escolhem se deslocar dos seus paises de origem com vistas a
alcangar um padrdo melhor de vida. A principal diferenga é que os primeiros rompem qualquer lago com o pais de
onde sairam, deixando de receber protecdo do mesmo. Por outro lado, os migrantes ainda recebem protec¢do do pais
de origem, sendo uma escolha retornar ou ndo para o Estado que deixaram para tras. Ja os apatridas sdo pessoas sem
nacionalidade reconhecida por nenhum pais. Essas distingdes sdo importantes para a atuagdo governamental sobre o
tema, visto que os migrantes sdo tratados de acordo com a legislacdo dos paises de origem, assim como mediante
procedimentos e legislagdes internos proprios para a imigragdo. De outra maneira, os refugiados recebem tratamento
conforme a legislagdo nacional e normas internacionais sobre o refiigio e a prote¢do dos refugiados. De igual modo, a
apatridia ¢ regulamentada por meio de normas especificas, seja internamente, seja internacionalmente (Pacifico;
Pinheiro; Granja; Varela, 2020, p. 27-47).
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O conceito contemporaneo de refugiado foi definido na Convencao relativa ao estatuto
dos refugiados (ONU, 1995), convocada pela ONU para estabelecer uma politica internacional
para lidar com a situacao dos refugiados na Europa apds a Segunda Guerra Mundial. De acordo

com essa defini¢do, refugiado ¢ toda pessoa:

(...) Que, em conseqiiéncia dos acontecimentos ocorridos antes de 1° de janeiro de 1951
e temendo ser perseguida por motivos de raca, religiao, nacionalidade, grupo social
ou opinides politicas, se encontra fora do pais de sua nacionalidade e que ndo pode
ou, em virtude desse temor, nio quer valer-se da protecio desse pais, ou que, se nio
tem nacionalidade e se encontra fora do pais no qual tinha sua residéncia habitual
em conseqiiéncia de tais acontecimentos, niao pode ou, devido ao referido temor, ndo
quer voltar a ele (ONU, 1995, p. 2, grifo nosso).

Posteriormente, os termos dessa Convengao foram ampliados para abranger eventos apos
1° de janeiro de 1951, especialmente com base no Protocolo relativo ao Estatuto dos Refugiados
(1967), ratificado a partir da Resolu¢ao 2198 (XXI) de 16 de dezembro de 1966. Com a
ratificacdo desse Protocolo, os paises — independentemente da assinatura da Carta — estariam
obrigados a aplicar os termos da Convencao de 1951 para todos os refugiados, sem limites de
data e espaco geografico. O Alto Comissariado das Nagdes Unidas para Refugiados € criado, com
base nessa documentacdo, para promover instrumentos internacionais para a protecdo dos
refugiados e supervisionar a condugdo dessas politicas (ACNUR, sem data).

De acordo com essa defini¢cdo, temos que a pessoa refugiada ¢ aquela que se encontra fora
do seu pais de origem, em situacao de perigo, € que, por temor, nao quer retornar a ele. Um termo
a ser salientado nesta defini¢do ¢ “(...) ndo quer valer-se da protecao desse pais (...) (ONU, 1995
[1951], p.2). Essa nogdo traz consigo a ideia de que a prote¢do aos direitos humanos do refugiado
encontra-se ligada a necessidade de vinculagdo do individuo a um Estado. Somente com base
nesse vinculo perdido no Estado de origem, e buscado no pais em que se refugia, ¢ que o
refugiado pode receber protecao.

Pensar a categoria do refugiado requer uma definicdo que esta sempre em referéncia as
figuras do Estado, da cidadania, da soberania e do territorio. A existéncia do sistema estatal,
assentado na ideia de soberania, ¢ o que torna inteligivel a no¢ao de refugiado. Como diz Julia
Bertino Moreira (2014, p. 86), “(...) a pratica de proteger, solucionar, incluir e excluir os
refugiados ¢ o que contribui para reafirmar a soberania e o sistema estatal, reproduzindo essa

relacdo". Temos entdo que o refugiado ¢ uma categoria relacional, possivel de ser pensada
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somente quando consideramos a existéncia de Estados nacionais soberanos, com suas fronteiras
que demarcam a inclusdo ou a exclusdo de determinados sujeitos. Em ultimo caso, o sistema

estatal demarca quem esta dentro e quem esta fora da protecdo oferecida pelo direito.

1.2 NOS OS REFUGIADOS

Daremos um passo atras para repensar a no¢ao de refugiado, ndo com base na defini¢ao
da Organizagdo das Nagdes Unidas, mas a partir do olhar de uma refugiada durante a segunda
guerra mundial. Hannah Arendt (2013, p. 7) aduz que o refugiado “costuma ser uma pessoa
obrigada a procurar refugio devido a algum ato cometido ou por tomar alguma opinido politica”.
No caso dos judeus refugiados nos Estados Unidos, a partir de 1939, ndo havia como apontar
alguma ac¢do tomada por eles, nem mesmo a expressao de algum ideal politico capaz de motivar a
perseguicdo e a busca por refugio. Por esse motivo, a filésofa judia defende que a partir do
holocausto o conceito de refugiado adquiriu um novo sentido.

Em uma leitura geral do texto Nos, os refugiados (2013), publicado originalmente por
Hannah Arendt em 1943 no jornal The Menorah Journal, € possivel interpreta-lo como um relato
a respeito da condicdo dos judeus deslocados no contexto da II Guerra Mundial. Entretanto, para
além disso, ampliando o olhar sobre o que ¢ dito, percebemos que a descri¢do ali apresentada ¢
capaz de ser universalizada ou tomada como paradigma para refletir sobre casos semelhantes.
Essa situagdo paradigmatica nos mostra a forma como a vida pode ser disposta, ameacada e
subjugada a partir das tramas sociais, legais e politicas. Trata-se de um texto cujo tema principal,
mesmo que implicitamente, ¢ a condi¢ao da vida humana nas fronteiras do Estado-Nagao.

No livro A4s origens do Totalitarismo (1998), publicado em 1951, Hannah Arendt (1998,
p. 300) aprofunda a discussdo a respeito dos direitos humanos e da cidadania a partir da analise
do tratamento das minorias politicas na Europa, principalmente apds a primeira guerra mundial.
De acordo com a sua reflexdo, o fim da primeira guerra mundial representou um clima de falsa
paz, acompanhado pela disseminacdo de guerras civis e o crescimento de grandes contingentes
humanos obrigados a migrar. Os refugiados “ndo eram bem-vindos e ndo podiam ser assimilados

em parte alguma”, da mesma forma que ao perderem o vinculo com a figura de um
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Estado-Nagdo, perdiam também todos os seus direitos, tornavam-se “refugo da terra™ (Ibidem,
p- 300)

A guerra iniciada na Europa em 1914 abalou sobremodo o sistema politico, deixando a
mostra o esqueleto de um modo de conduzir politicamente os Estados. Naquelas condi¢des era
crescente o nimero de pessoas que viam-se a margem da prote¢ao almejada pelas regras vigentes.
Os migrantes, os refugiados e todas as vitimas das instabilidades politicas desenroladas no
periodo entreguerras desnudou a condigdo de milhares de pessoas que encontravam-se com as
suas vidas implicadas numa zona de exce¢do entre a cinica normalidade das regras adotadas pelos
Estados e o caos generalizado que caracterizam as guerras. O cendrio dos anos 20 do século XX,
segundo Arendt (1998, p. 300), poderia ser descrito como uma situagao de generalizagdo do 6dio,
adotado, naquele contexto, como parte central dos negdcios publicos. As nagdes pareciam estar
incluidas numa atmosfera de briga de familia, pois a comunidade europeia demonstrava-se
afastada entre si mesma e dos cidadaos.

A atmosfera de instabilidade e conflito encontrava-se mais presente nos paises derrotados
na guerra iniciada em 1914. O leste europeu, principalmente apds a revolugdo russa de 1917,
tornou-se um palco de estranheza entre os paises daquela regido. O esfacelamento do amalgama
propiciado pelo czarismo e pelo império austro-hungaro potencializou a rivalidade entre
eslovacos e tchecos, os croatas e os sérvios; e entre os ucranianos e os poloneses. Porém, o caso
mais emblematico e aparentemente encoberto desse contexto foi a condi¢ao dos apatridas e das
minorias politicas. Sem uma legislacao interna dos paises para lidar com esse grupo, criaram-se
normas excepcionais, chamadas de Tratados das Minorias®, assinados por todos os paises
europeus envolvidos na primeira grande guerra, com exce¢do da Tchecoslovaquia (Arendt,1998,
p. 301).

A desnacionaliza¢do no periodo entreguerras ¢ na segunda guerra mundial tornou-se uma

arma politica totalitaria, tendo em vista que os Estados-nagdes europeus ndo conseguiam

3 Originalmente, o termo foi grafado como scum of the earth. De acordo com o diciondrio inglés-inglés da
Cambridge (sem data) significa “o pior tipo de pessoa que se pode ser imaginado”. No mesmo site, a tradugdo para o
portugués aparece como “escéria”. No dicionario Michaelis (sem data) portugués-portugués , a palavra “refugo” é
definida como “a porg@o que sobrou e que ndo tem mais utilidade; rebotalho; resto. O vocabulo € usado também na
lingua portuguesa no contexto da montaria, cavalaria ou passeio a cavalo, significando o ato de evitar passar por um
ponto, fugindo pelos lados.

4 Conjunto de tratados formulados pela Liga das Nag¢des Unidas. De acordo com Soraya Nour (2014, p.71) o sistema
de protegdo das minorias conduzido pela Liga das Nag¢des Unidas baseava-se no principio da ndo discriminagéo ¢ a
garantia do ensino e do uso de linguas de populagdes minoritarias. Nesse mesmo contexto, foram reconhecidas a
autonomia das minorias hingara e alema (saxdes), assim como a garantia dos costumes religiosos dos judeus e de
outras religides na Polonia e na Roménia.
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conceber uma estratégia de protecdo dos direitos humanos que fosse desvinculada dos direitos
nacionais. Isso gerou com que fosse possivel aos Estados opressores tornar grupos inteiros
incapazes de serem protegidos em qualquer nacdo, tendo em vista que as relagdes entre os
Estados poderiam ser mediadas a partir do acolhimento ou ndo de determinadas minorias
politicas (Arendt, 1998, p. 301). A exemplo, a filosofa cita os trotskistas e os judeus como grupos
de pessoas que, tiradas do contexto da protecdo estatal da figura do Estado-nacdo, foram
colocadas como elementos intermediadores entre as relacdes diplomaticas, pois um determinado
Estado poderia ser aliado ou nao de acordo com a protecdo ou acolhimento oferecido a essas
minorias. Os refugos da terra sdo o paradigma de uma politica que pde a prova a inalienabilidade
dos direitos humanos, pensados por Arendt (Ibidem, p. 302), enquanto uma categoria, naquele
periodo, esvaziada e mobilizada por vitimas, opressores e espectadores como “uma forma de
idealismo futil ou de tonta e leviana hipocrisia”.

Segundo Hannah Arendt (1998, p. 302), as condi¢des do poder, apdés o imperialismo
europeu do século XIX, transformaram o significado da soberania estatal em piada. Isso
repercutiu como uma derrocada da estabilidade do sistema europeu organizado por meio dos
Estado-nagdes. Nessa passagem enigmatica, Arendt parece afirmar que o ideal de Estado-nagao,
configurado pela soberania estatal, primeiro foi posto & prova nos paises ndo europeus,
especificamente no periodo imperialista do século XIX. Entretanto, apds a primeira guerra
mundial, o esfacelamento do ideal estatal europeu alcanga os paises de dentro da propria
comunidade europeia, em grande parte em razdo do aparecimento do grande contingente de
minorias politicas que passam a viver & margem das fronteiras que caracterizam a soberania e a
cidadania.

Essa reflexdo ¢ aprofundada quando Arendt (1998, p. 302) analisa as consequéncias dos
Tratados de Paz’ motivados pela guerra iniciada em 1914. Segundo a filosofa, esses acordos
criaram, na Europa oriental e meridional, Estados sem homogeneidade populacional, seja pela
lingua ou cultura, e sem uma solida fixacdo dessa populagdo ao solo demarcado. Como
consequéncia, surgiram Estados forjados, gerando um contingente de pessoas que ndo foram

abarcadas por essas medidas, que sdo justamente as minorias de que tratam os Tratados das

5 Historicamente os principais tratados assinados apds o fim da primeira guerra mundial foram o Tratado de
Versailles (1919); o Tratado de Saint-Germain-en-Laye (1919); o Tratado de Neuilly (1919); Tratado de Trianon
(1920); Tratado de Sevres (1920); e Tratado de Lausanne (1923). Em linhas gerais, foram acordos para por termo aos
conflitos ocorridos na Europa a partir de 1914, redefinindo fronteiras e prevendo direitos e obrigagdes aos paises
envolvidos.
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Minorias. Os Tratados de Paz aglutinaram diferentes povos em um unico Estado, conferindo a
alguns o “status de povos estatais” para os quais foram confiados os governos desses paises.
Esperava-se que os outros povos nacionalmente compactos fossem parceiros do governo, o que
ndo ocorreu. Surge a partir da criagdo desses Estados esse grupo de pessoas, as minorias
nacionais, para as quais as normas estatais ndo eram aplicadas, sendo por isso, tratadas de acordo
com as normas excepcionais dos Tratados de Minorias. Essas normas internacionais sobre as
minorias politicas, €tnicas e nacionais acabou por ser vista pelos Estados recém criados como
uma maneira de interferéncia nas suas soberanias internas. A filésofa propde que esse contexto
propiciou uma clivagem entre aqueles que eram incluidos na figura do Estado-nagdo e aqueles
que mantiveram-se sempre na fronteira, numa zona de indistingdo entre a estatalidade e a
ndo-estatalidade.

Hannah Arendt (1998, p. 313) mobiliza as categorias das minorias, dos refugiados, dos
apatridas e dos judeus — os indésirables como ela os chama — com o seguinte propdsito: refletir
a respeito da fragilidade da cidadania e do Estado-na¢do no que concerne a proteg¢ao dos direitos
humanos. Os temas da desnacionalizacdo, repatriagdo e naturalizagdo aparecem como uma
maneira de mostrar como, desde a primeira guerra mundial, assim como posteriormente, na
segunda guerra, os direitos humanos mostraram-se frageis diante de um contexto em que a
cidadania aparecia como um atributo instavel.

A leitura de Hannah Arendt sobre o contexto do entre guerras e da segunda guerra
mundial ¢ capaz de informar uma abordagem critica sobre os direitos humanos. Isso porque o
ideal esbocado na Declara¢do dos Direitos do Homem e do Cidadao (1789) foi posto a prova
neste periodo, desnudando a necessidade de pensar uma fundamentagdo desses direitos para além
da ambiguidade entre humanidade e cidadania. Para tanto, faz-se necessario aprofundar de que
forma os ideais da Revolugdo Francesa, esbocados na referida declaragdao, apontam essa
dubiedade entre 0 homem e o cidaddo, assim como quais foram as implicagdes na aplicagdo e

defesa desses direitos apos a seu desenvolvimento histdrico.

1.3 AS PERPLEXIDADES DOS DIREITOS DO HOMEM

Desde a Revolucao Francesa (1789-1799), a figura metafisica do homem passou a ocupar

o centro da fundamentacdo do Estado e dos direitos. A partir de uma perspectiva naturalista do
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direito, ndo eram mais os costumes histéricos ou os mandamentos divinos que legitimavam as
leis, mas a propria figura do homem isoladamente. Dessa forma, fixou-se que o homem ¢ o inico
soberano em questdes de lei, assim como o povo ¢ o Unico soberano em questdes de governo. A
legitimidade do povo como soberano em questdes de governo se da em nome do homem. A
perplexidade disso reside no fato de que enquanto o homem, como ser abstrato, aparece como o
centro ¢ a base dessa perspectiva juridica revoluciondria, esse mesmo homem ndo encontra
concretude em parte alguma, a ndo ser quando diluido na figura do povo. Em outras palavras, o
homem invocado na Declaracdo dos Direitos do Homem e do Cidadao (1789) s6 possui algum
significado quando pensado no contexto de uma sociedade civil organizada (Arendt, 1998, p.
324).

Essa dicotomia teve como desdobramento a nogdo de que somente com base na soberania
popular e nacional ¢ que ¢ possivel alcancar alguma prote¢do com base nos direitos do homem.
Essa ambiguidade veio a tona a partir da primeira guerra mundial, quando centenas de milhares
de pessoas tiveram seus direitos humanos questionados em razdo de nao pertencer ou ter vinculos
com um Estado-na¢do. Os migrantes, refugiados e apatridas no periodo entre guerras, assim
como os judeus, principalmente durante a segunda guerra mundial, puseram a prova a
possibilidade da protecdo dos direitos humanos fora do ambito da soberania estatal. Para Celso
Lafer (1997, p. 56), esse contexto representou o esfacelamento das categorias juridicas abstratas
baseadas no Direito Natural, com base no qual a pessoa humana havia sido escalonada como
valor-fonte da experiéncia ético-juridica.

A principio, a convergéncia entre os direitos humanos e a cidadania baseava-se no
pressuposto de que todos os seres humanos pertenciam a algum Estado nacional. O surgimento
das minorias nacionais sem estado, assim como o crescente contingente de deslocados politicos
ap6s a primeira guerra mundial, foram os elementos historicos que puseram em questdo a
necessaria ligagdo entre o direitos dos povos e os direitos do homem (Lafer, 1997, p. 58). Os
aspectos da inalienabilidade, da irredutibilidade e da indedutibilidade desses direitos passam a
nao encontrar respaldo na realidade historica, pois se esses grupos nao encontravam protecao fora
dos limites do Estado-nacao, nao havia como confirmar que seus direitos poderiam se enquadrar
nessas caracteristicas (Arendt, 1998, p. 325).

Os deslocados politicos, os migrantes, refugiados e os apatridas reivindicavam, apos a

primeira guerra mundial, a nacionalidade e o vinculo a um estado como a unica forma de proteger
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os seus direitos. As tentativas de encontrar uma nova fundamentagdo para os direitos humanos,
desvinculando esses direitos da figura do Estado nacional, era defendida somente por uma
pequena parcela da intelectualidade, produzindo discursos que guardavam certa semelhanga com
a linguagem utilizada pelas sociedades protetoras dos animais®, mas que ndo encontravam eco
entre as pessoas com importancia politica decisiva. Grande parte do motivo dessa fragilidade ter
vindo a lume somente a partir de 1919 se da pelo modo marginal como os direitos humanos
vinham sendo tratados no pensamento politico desde o século XIX. Na sua dimensao pratica, esse
direitos ndo passavam de slogans utilizados pelos protetores dos sub privilegiados, significando,
nesse contexto, direitos excepcionais, invocados quando o direito positivo ndo alcangava
determinada pretensdo (Arendt, 1998, p. 326).

As displaced persons, como chama Arendt (1998, p. 326), foram marcadas por uma dupla
privagao. Primeiro foram privadas do lar, o ambiente proprio da vida privada, pois ao sairem dos
seus paises de origem, ndo encontravam qualquer lugar onde fosse possivel estabelecer uma vida
no seu “lugar peculiar no mundo”. A segunda priva¢do diz respeito ao governo, pois ao
romperem o vinculo com seus paises de origem, essas pessoas encontravam-se fora de toda
legalidade possivel. Os tratados de reciprocidade e os acordos internacionais criaram uma ‘“teia
de legalidade”, com base na qual qualquer cidaddo poderia levar consigo mundo afora a sua
posicao legal, da mesma forma que as pessoas destituidas dessa posi¢ao, encontravam-se fora da
lei no mundo todo’ (Ibidem, p. 327).

Esse diagndstico nos leva a indagar a respeito de qual seria uma perspectiva dos direitos
humanos que fosse capaz de proteger e ser invocada por todos, mesmo aquelas pessoas postas
fora da sociedade civil e vulnerabilizadas nas fronteiras da cidadania. De acordo com a
proposicdo arendtiana, os direitos humanos deveriam ser abordados a partir da ideia do direito a
ter direitos. Esse direito se configura por uma estrutura em que a pessoa pode ser julgada pelas

suas agdes e opinides, bem como pela possibilidade de conviver em uma comunidade organizada

5 Esse aspecto curioso informa a reivindicagio quase bioldgica da humanidade no que concerne a protecdo dos
direitos humanos.

7 Arendt utiliza dois exemplos contrapostos para representar essa ideia. O primeiro é de um cidaddo alemio durante o
regime nazista que, devido as leis de Nuremberg, ndo poderia contrair um casamento racialmente misto nem mesmo
no exterior. O outro exemplo ¢ o do apatrida, essa figura que se encontrava com um status pior do que o de um
estrageiro inimigo, pois o estrageiro ainda assim poderia ser protegido com base nos acordos internacionais (Arendt,
1998, p. 327). Interpretando livremente, esses casos corroboram de alguma forma a ideia do palacio de cristal
esbocada por Sloterdijk (2008, p. 184), pois criou-se mundialmente, no contexto da globaliza¢do, um espaco
fechado, até mesmo no ambito da lei, em que somente algumas pessoas podem ser incluidas na “primavera do
consenso’.
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(Arendt, 1998, p. 330). Essa definicdo toma como base a propria no¢ao sobre o que € ser humano.
Para Aristoteles (1253a, 10-18), o homem pode ser definido a partir de dois atributos: a fala e a
vida em comunidade. Isso implica dizer que uma pessoa tolhida do direito de ser julgada a partir
das suas opinides e daquilo que pensa e fala, assim como a perda da pertenga a comunidade sao,
em ultimo caso, uma exclusdo dessa pessoa da categoria da humanidade (Arendt, 1998, p. 330).
Sem esses atributos, o ser humano vive apenas “a abstrata nudez de ser unicamente humano”
(Ibidem, 1998, p. 333).

Para André Duarte (2020, p. 3), a nogdo de “direito a ter direitos” em Hannah Arendt
aparece como um contraponto ao homem, como categoria metafisica basilar dos direitos dos
humanos. A concepcao filoséfico-moral do homem ou da humanidade, tomada de modo singular
e individualizado, sem considerar a sua dimensdao plural e relacional, assim como o seu
pertencimento a comunidade politica e a sua capacidade de agir e discursar, sdo o contrario do
“direito a ter direitos”.

Para Celso Lafer (1997, p. 58) o “direito a ter direitos” ¢ equivalente a cidadania no
pensamento de Arendt, pensada aqui como o mesmo sentido de pertencimento a comunidade
politica. O outro sentido encontrado para esse conceito, segundo essa leitura, seria o da
contraposi¢do a uma concepgdo metafisica de humanidade como um atributo dado e inerente a
constituicdo do homem. A cidadania como o “direito a ter direitos” é um atributo socialmente
construido, pensado a partir da ideia de convivéncia coletiva e constru¢do de um espaco publico
comum. A constru¢do de um mundo comum, elaborado com base no principio kantiano da
hospitalidade universal, seria possivel por intermédio de uma tutela internacional, transcendente
as soberanias estatais, com vistas a operar uma razdo abrangente da humanidade. Essa leitura
otimista da obra de Arendt leva Celso Lafer (1997, p. 58) a concluir que o Direito Internacional
Publico contemporaneo sanou, em certa medida, a problematica suscitada pela filésofa ao
escalonar a nacionalidade como um direito humano fundamental.

Vemos, entdo, que sdo multiplas as apropriagdes ¢ interpretacdes da obra de Arendt,
especialmente a respeito dos seus textos que abordam os direitos humanos e a cidadania. Nestes
termos, apresentamos nesta pesquisa uma outra possivel interpretacao, desenvolvida por Giorgio
Agamben em meados dos anos 1990. Trata-se de uma leitura que busca evidenciar a radicalidade
do pensamento de Hannah Arendt, desvinculando-a de uma perspectiva legalista ou conformada

com as instituigdes e as categorias politicas vigentes.
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1.4 AGAMBEN INTERPRETE DE HANNAH ARENDT

Dois sdo os textos em que Giorgio Agamben aborda explicitamente o tema dos direitos
humanos: o segundo texto da coletdnea Meios sem fim: notas sobre a politica (2015), intitulado
Para além dos direitos do homem; e o segundo capitulo da terceira parte de Homo sacer: O
poder soberano e a vida nua (2007), cujo titulo foi traduzido como Os direitos humanos e a
biopolitica. Ambos possuem conteudo muito proximo, assim como realizam um esforco
interpretativo a respeito da reflexdo de Hannah Arendt sobre os direitos humanos. O primeiro
texto foi publicado originalmente no jornal francés Libération em 1993%. O segundo trata-se de
uma adaptagdo desse texto para adequa-lo ao panorama geral do primeiro volume do projeto
homo sacer, publicado pela primeira vez em 1995.

No texto de 1993, Agamben (2015, p. 17) analisa o artigo Nos, os refugiados (2013) de
Hannah Arendt, enxergando nele a proposi¢cdo do refugiado como um paradigma de uma nova
consciéncia historica . Essa ¢ uma ideia que ndo aparece a primeira vista no texto da filésofa, que
soa, muitas vezes, somente como uma reflexdo a respeito dos judeus e da didspora apds o
holocausto, exceto pelo seu final enigmatico, que aponta os refugiados como a vanguarda de seus
povos, descrevendo-os como aqueles que insistem em desnudar a realidade até o ponto da sua
“indecéncia” (Arendt, 2013, p. 20). E nesse sentido que torna-se possivel deslocar a analise de
Arendt para refletir sobre a vida humana no contexto atual, marcado pelo esgotamento da figura
do Estado-nagao e das categorias juridico-politicas tradicionais.

Para Agamben (2015), ¢ a figura do refugiado, tal como caracterizada por Arendt, ¢ a
melhor maneira de representar 0o povo no nosso tempo’. Essa categoria cumpre uma dupla
funcdo: um diagnostico sobre a condicdo humana nas ruinas das categorias tradicionais da
politica; e um vislumbre das formas e dos limites de uma comunidade politica por vir (Agamben,
2015, p. 17). Importante salientar que o refugiado, enquanto paradigma, ndo se diferencia do

apatrida, tendo em vista que essa distingdo técnica, tanto no periodo descrito por Arendt, como

8 Posteriormente republicado, em 1996, na coletinea Mezzi senza fine. Note sulla politica.

® Um aspecto interessante do texto de Arendt (2013, p. 20) diz respeito a defini¢do dos refugiados como uma
vanguarda, ou seja, como essa figura que esta a frente e que, de algum modo, antecipa ou da mostras da condigo
humana.
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também nos dias de hoje, ndo ¢ capaz de distinguir de modo eficaz 0 modo como se apresentam
no cotidiano'® (Ibidem, p. 18).

Tanto o texto de 1995, como o de 1993 reproduzem uma parte significativa um do outro,
porém ha argumentos e ideias particulares em cada texto. A parte em que ambos sdo quase
idénticos diz respeito a uma possivel leitura do As origens do Totalitarismo (1998) de Hannah
Arendt, especificamente do capitulo intitulado O declinio do Estado-na¢do e o fim dos direitos do
homem. Para Agamben, o titulo desse capitulo por si s6 ¢ uma formulagao que liga o declinio do
Estado-nacdo ao fim dos direitos do homem, porém a intima e necessaria ligacdo entre os dois
fendmenos permaneceu injulgada por Arendt (Agamben, 2007, p. 133).

Agamben aponta que a categoria do refugiado, enquanto paradigma, representa o
paradoxo que atesta a ligacdo entre o declinio do Estado-na¢do e o fim dos direitos do homem,
pois essa figura deveria encarnar o homem de direitos por exceléncia, tendo em vista que seria a
imagem propria de alguém que ndo estd amparado pela cidadania, e, por isso, expressaria os
direitos humanos por eles mesmos, sem a necessidade do vinculo com a sociedade civil. Ocorre,
porém, que o refugiado acaba por atestar a crise radical at¢ mesmo dos direitos humanos, pois
sem o amparo do Estado-nagdo, torna-se mais evidente a fragilidade da protecao desses direitos,
desnudando a sua crise categorial (Agamben, 2007, p. 133).

A Declaragdo dos Direitos do Homem e do Cidaddo (1789), elaborada em razdo da
Revolucao Francesa (1789 a 1799), marca uma mudanca radical na historia. A partir dela, o ideal
abstrato do homem passa a ser a fonte da lei, substituindo os costumes historicos e os comandos
de Deus. Nesse sentido, surgiu uma concep¢ao de direitos voltados para a protegdo do homem
pensado abstratamente, sem que ficasse claro se havia ou ndo uma implicacdo necessaria entre a
humanidade e a cidadania. Essa nocao foi posta a prova quando a Europa precisou lidar com
humanos que perderam toda e qualquer qualidade e relagdo especifica, restando-lhes somente o
puro fato de serem humanos. Sendo somente humanos, essas pessoas ndo puderam invocar tao

somente a humanidade como um atributo capaz de garantir-lhes prote¢do. E por isso que

% Agamben cita uma série de exemplos que demonstram como na prética o refugiado e o apatrida vivenciam
experiéncias similares, da mesma forma que ha sempre a possibilidade de um constante transito entre uma categoria
e outra a ser vivenciado pelo sujeito deslocado ¢ posto a margem do Estado. Os judeus poloneses e romenos
refugiados na Franga e na Alemanha ao fim da segunda guerra mundial, assim como os perseguidos politicos dos
dias de hoje, representam casos de pessoas refugiadas, que mesmo diante da possibilidade de retornar, preferiam ou
preferem ndo voltar ao lugar de onde foram expulsos, vivenciando uma apatridia voluntaria. Da mesma forma, os
refugiados russos, arménios e hungaros, durante a segunda guerra, mudaram de sfatus e se tornaram apatridas
mediante os procedimentos de desnacionalizagdo e desnaturalizacdo promovidos pela Unido Soviética e pela Turquia
(Agamben, 2015, p. 18).
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Agamben (2007, p. 133) alega que os refugiados exemplificam a crise dos direitos humanos, pois
quando a histéria foi confrontada com essa categoria de pessoas que ndo eram nada além que
humanos, viu-se que a nudez de ser unicamente humano nao ¢ capaz de propiciar protegao.

Desde Edmund Burke (1982, p. 88 sq.) a critica a abstragao do homem na Declaracao dos
Direitos do Homem e do Cidadao (1789) mantém-se pertinente. Isso ¢ verdade na medida em que
tanto Arendt (1998, p. 333) como Agamben (2007, p. 133) o referenciam para refletir sobre a
insuficiéncia categorica da figura do homem, fora da sociedade civil, como um elemento capaz
de resguardar qualquer ser humano. E nesse sentido que o filosofo italiano (Ibidem, p. 133)
afirma que no sistema do Estado-nacdo os direitos sagrados e inaliendveis do homem nao
encontram qualquer guarida no instante em que ndo seja possivel configura-los como direitos dos
cidadaos de um Estado. Esse vinculo ambiguo aparece at¢é mesmo no titulo da declaracao
francesa, tendo em vista que ndo fica claro se o homem e o cidaddo correspondem a duas
realidades auténomas ou se formam um sistema unitario. Nesse sentido, na propria declaragdo ,ou
no seu titulo, ndo fica claro se a categoria do cidaddo contém em si a figura do homem, caso o
homem e o cidadao formem um sistema unitario, nem mesmo qual seria a natureza dessa relacao.

Da mesma forma, o nexo entre os direitos do homem e o Estado-nac¢ao, assim como uma
critica a esse vinculo, permaneceu indiscutido e apenas esbogado no pensamento de Hannah
Arendt. A poténcia critica dessas reflexdes acabou soterrada pela razio instrumental e legalista
que tornou-se hegemonica apds a segunda guerra mundial, até mesmo entre os intérpretes da
filosofa. Em Celso Lafer (1997, p. 56), no seu artigo de 1997, que ele descreve como uma
“sinopse aggiornata” do livto A reconstru¢do dos direitos humanos: um dialogo com o
pensamento de Hannah Arendt (1991), ¢ possivel perceber uma interpretacdo que aproxima
constantemente o pensamento de Arendt de uma perspectiva legalista ou que se conforma com o
direito internacional e todos os artificios retdricos que se direcionam no sentido de tentar resolver
todos os grandes problemas do mundo. Porém, o carater critico e as vezes radical, mesmo que de
forma fragmentdria, da filosofia de Hannah Arendt, acaba por escapar nesse tipo de leitura.

A multiplicagdo das declaragdes e tratados sobre direitos humanos, assim como o0s
acordos internacionais e o surgimento de novos organismos multilaterais, acabaram por soterrar
uma auténtica compreensdo do significado histérico do fendmeno dos refugiados desde a
primeira guerra mundial. O entendimento corriqueiro de que as declaragdes de direitos sinalizam

uma efetiva protecdo dos seres humanos, seja no ambito internacional, seja internamente nos
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Estados, constitui-se na verdade num desvio a respeito do significado real que as declaragdes
sobre os direitos humanos, desde o século XVIII, vem cumprindo no contexto geral da
configuragdo do Estado nacional moderno, qual seja: a inscrigdo da vida natural na ordem
juridico-politica do Estado-nacdo (Agamben, 2007, p. 134).

A vida natural, comum a todos os seres vivos, aparece no pensamento de Agamben como
esse elemento que o ordenamento juridico-politico do Estado-nagdo tenta incorporar, mas que
acaba sendo incluido por meio de uma exclusdo. Um exemplo disso ¢ a propria ideia de
nacionalidade, que, etimologicamente relaciona-se com o nascimento — nascere. Essa no¢ao tem
relevancia quando analisamos a Declaragdo dos Direitos do Homem e do Cidadao (1789), que no
seu artigo primeiro trata explicitamente do nascimento, o acontecimento que demarca o inicio da
vida bioldgica. E nesse sentido que “os homens nascem e sdo livres e iguais em direitos (...)""".
Em outras palavras, os homens nascem com esses direitos inaliendveis e imprescritiveis, mas
logo em seguida, o artigo segundo da declaragdo complementa que esses direitos sdo conservados
mediante a associacdo politica. Sendo assim, o homem, ao nascer, dilui-se na associacao politica
criada para a protecdo dos seus direitos, dissipando-se na figura do cidaddo. Ao passo que a vida,
aqui lida como o homem pensado isoladamente, ¢ incluida na declaragdo, logo em seguida a sua

protecdo € restringida pela necessidade da dilui¢do na cidadania para a sua efetividade.

Esse ¢ o sentido (nem mesmo muito oculto) dos primeiros trés artigos da Declaracdo de
1789: somente porque inscreveu (art. 1° e 2°) o elemento nativo no coragdo de toda
associagdo politica, ela pode unir firmemente (art. 3°) o principio de soberania a nagéo
(conformemente ao étimo, natio significa na origem, simplesmente ‘“nascimento”).
(Agamben, 2015, p. 20).

Esse ciclo inicia-se com o nascimento biolégico do homem, que por si s6 demarca o
surgimento dos seus direitos imprescritiveis e inalienaveis; seguido pela necessidade da
associacao politica, destinada a resguardar esses direitos. Ao final, diz-se que toda soberania
reside na nacdo, o que implica dizer que o homem nasce para, em ultimo caso, legitimar a

soberania (Agamben, 2007, p. 134-135).

" No projeto original da declaragdo de 1789, Gilbert du Motier, o marqués de Lafayette, escreveu “tout homme nait
avec des droits inaliénables et imprescriptibles”, especificando as caracteristicas desses direitos (Agamben, 2007, p.
134).
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No Antigo Regime'?, a vida natural era um dado indiferente para o direcionamento de
questdes politicas, restando conformada apenas como um fruto da criagio de Deus. Ja na Epoca
Classica'®, periodo em que surge a declaracdo francesa dos direitos do homem, a vida natural
aparece como um elemento separado da vida politica, mas que ¢ ao mesmo tempo o fundamento
terreno da soberania e da estrutura do Estado. Dito de outra forma, o homem, pensado aqui a
partir da sua dimensdo bioldgica, surge a0 mesmo tempo como um elemento fundante e distinto
da vida politica. As declaragdes de direitos desse periodo sdo os documentos que atestam uma
mudanga de paradigma politico, assim como denotam uma transformacao a respeito do lugar que
a vida bioldgica passa a ocupar na configuragdo do Estado moderno. O sudito transforma-se em
cidaddo e a soberania régia, de origem divina, é substituida pela soberania nacional, legitimada na
figura do homem e dos seus direitos, os quais devem ser protegidos pelo Estado-nagdo. A vida,
em razdo do nascimento, torna-se a portadora e o objeto imediato da soberania (Agamben, 2007,
p. 135). E nesse sentido que “Estado-nagio significa: Estado que faz da natividade, do
nascimento (isto ¢, da vida nua humana) o fundamento da propria soberania” (Agamben, 2015, p.
20).

As consequéncias da vinculagao da vida a soberania s6 podem ser dimensionadas a partir
da andlise do contexto histérico descrito por Hannah Arendt em As origens do Totalitarismo
(1998). Até o surgimento desse periodo, mantivera-se solida a ficcdo implicita de que o
nascimento consistiria imediatamente em nacdo, da mesma forma que o homem por si so seria
sempre cidaddo. Isso foi posto & prova quando as experiéncias totalitdrias tornaram da vida
natural o objeto por exceléncia da decisdo soberana, fazendo com que ficasse a mostra a distancia
e os residuos entre o nascimento e a na¢ao, o homem e a cidadania. Esse espago ou essa distancia
¢ ocupado justamente pela decisdo entre quem pode € quem nao pode ser cidadao, um debate que
ocorreu mesmo durante a revolugao francesa.

Emmanuel Joseph Sieyés e Jean-Denis Lanjuinais sdo apontados por Agamben (2007, p.

137) como personagens que, durante a Revolugdo Francesa, teceram consideragdes a respeito da

12 Referente ao periodo politico € econdmico anterior & Revolugdo Francesa. O termo aparece na obra de Alexis de
Tocqueville (1997, p. 71 sq.), cujo titulo é O Antigo Regime e a Revolugdo (1856). O Livro II descreve o surgimento
e a consolidacdo desse periodo histdrico.

13 Essa expressdo tem um sentido proprio no ambito da filosofia e da historiografia na Franga. O termo aparece
recorrentemente nos textos de Michel Foucault. Segundo Edgardo Castro (2009, p. 147), refere-se aos séculos XVII e
XVIII. Na filosofia, designa o periodo da produgéo das obras de Descartes a Kant. Na literatura, apresenta-se como o
contraponto ao romantismo. Os poetas e escritores do movimento romantico no século XIX contrapunham-se ao
racionalismo e a imitag@o da cultura cldssica greco-romana na literatura do século XVIIIL.
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cidadania, afirmando por exemplo, que as mulheres, as criangas, os estrangeiros, os loucos e as
minorias ndo seriam englobados totalmente por esse conceito. Sieyes defendia uma distingao
entre a cidadania ativa e a cidadania passiva, afirmando que esse grupo de pessoas portava
somente a cidadania passiva, mas que nao teria capacidade para contribuir e influenciar nos
assuntos publicos (Ibidem, p. 137).

Um debate parecido, segundo Agamben (2007, p. 136), foi suscitado por Alfred
Rosenberg, tedrico do nazismo, que defendia uma forma de fazer politica baseada no solo e no
sangue como os elementos definidores de quem poderia ser considerado cidaddo alemdo. A
cidadania aparece, entdo, como esse limiar capaz de distinguir quem estd dentro e quem esté fora
do ambito da nagdo. Apesar de nascerem e serem portadoras da vida natural, nem todas as
pessoas estdo incluidas no ambito da protegdo propiciada pelas associagdes politicas. As
declaragdes de direitos politizaram a vida natural, propiciando o surgimento de uma vida sacra,
ou seja, uma vida que paira na indistin¢do entre a protegdo e a vulnerabilidade.

O paradigma do refugiado evidencia no ordenamento do Estado-nagdo moderno a
descontinuidade entre o nascimento e a nacionalidade, entre 0 homem e o cidadao, pondo em
crise a ficgdo originaria da soberania na modernidade. Essa figura fez emergir no Estado moderno
a ideia de uma vida que ¢ incluida na politica por meio de sua exclusdo, pois ao passo que todos
nascem livres e iguais em direitos, virtualmente todos estdo também propensos a viverem a nudez
de serem unicamente humanos. E essa a ideia de vida nua descrita por Agamben (2007, p. 138),
qual seja, uma vida no limiar entre a estatalidade ¢ a ndo estatalidade, entre a cidade e a natureza.

O refugiado ¢ o “homem dos direitos” por exceléncia, pois representa a vida nao diluida
na cidadania, por isso a dificuldade de protegé-lo e defini-lo politicamente (Agamben, 2007, p.
138). A figura do refugiado demarca a ambiguidade de uma condi¢io sempre provisoria, anterior
a naturalizagdo ou a repatriagdo, evidenciando a impossibilidade de conceber um estatuto estavel
do homem em si mesmo no sistema do Estado-nacdo (Agamben, 2015, p. 20).

Paralelamente ao fendomeno dos refugiados, apos a primeira guerra mundial, foi também
crescente o surgimento das politicas de desnacionalizagdo e desnaturalizagdo'. Agamben (2007,
p. 139) aponta que a Franca iniciou esse movimento em 1915, desnaturalizando cidadaos
advindos de paises inimigos. Em 1922 a Bélgica desnaturalizou os cidaddos que haviam

cometido “atos antinacionais”. Em 1926, o governo do regime fascista na Italia desnaturalizou as

A desnacionalizagio é o género da pratica de retirar a nacionalidade e a cidadania de uma pessoa. A
desnaturalizag@o ¢ uma espécie de revogagdo da cidadania adquirida por alguém que migrou ou se refugiou.
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pessoas consideradas “indignas da cidadania italiana”. Modo continuo, esse movimento culminou
com as leis de Nuremberg, com base nas quais distinguiu-se os cidaddos do Reich —
Reichsbiirger (cidadaos completos) — e os nacionais — Volksbiirger (cidadaos de segunda classe
e sem direitos politicos) (Arendt, 1998, p. 321). Esses exemplos mostram como, nesse contexto, a
cidadania se tornou um atributo que algumas pessoas eram merecedoras de portar e outras ndo. A
ideia de que seria necessario provar-se digno da cidadania fez com que esse predicado fosse
constantemente questionado pelos Estados. A “solu¢do final” dos nazistas teve como estratégia
primeiramente questionar a cidadania e desnacionalizar completamente os hebreus, para que,
somente a partir disso, fosse possivel envid-los para os campos de concentragdo'> (Agamben,
2007, p. 139).

O nexo entre o homem e o cidaddo, esbocado na declaracdo de 1789, perdeu seu
automatismo. Ocorre que, mesmo no periodo supracitado, tanto os Estados como os organismos
internacionais apostaram numa tentativa de protecdo dos refugiados que tinha como base a
protecdo do homem fora do contexto da cidadania. A insisténcia nessa possibilidade de protecao
do homem de forma desvinculada da figura do Estado-nacdo tem se mostrado incapaz de fazer
frente ao problema. Isso se torna evidente quando retomamos os dados trazidos no comego deste
capitulo, demonstrando que ¢ crescente o numero de pessoas refugiadas (ACNUR, 2023).
Agamben (2007, p. 139) aponta que desde o Bureau Nansen (1922)'¢, até o Alto Comissariado
das Nagoes Unidas para Refugiados (1951), a invocacdo dos sagrados direitos inalienaveis do
homem vem se mostrando incapaz de resolver a questao dos refugiados, da mesma forma as suas
medidas ndo encaram a raiz do problema'’.

O carater contraditorio do modo de protecao utilizado pelas organizagdes supranacionais
no tocante a prote¢do dos direitos humanos, reside na distingdo entre as dimensdes politica e

humanitéria. Isso evidencia que a mesma dindmica que deixa nua a vida do refugiado, ¢ a mesma

5 A relagdo entre esse tragico fato historico e a figura do refugiado também é apontada por Agamben do seguinte
modo: “[¢] importante ndo esquecermos que os primeiros campos foram construidos na Europa como espaco de
controle para os refugiados, e que a sucessdo campos de internamento - campos de concentragdo - campos de
exterminio representa uma filiagdo perfeitamente real (Agamben, 2015, p. 21).

'® O Comité Internacional Nansen para Refugiados foi uma organizagio idealizada por Fridtjof Nansen. O Bureau
foi responsavel pela criacdo do Passaporte Nansen, que permitia aos refugiados e aos apatridas o transito, sem
ameaca de deportacdo, entre os 51 paises que reconheciam o documento (Barichello; Aragjo, 2015, p. 66-67).

7 No texto de 1993, cuja ordem dos argumentos é diferente do capitulo do omo sacer: o poder soberano e a vida
nua (2007), Agamben afirma que os Estados e as organizagdes supranacionais relegaram a policia e as organizac¢des
humanitarias a protecao dos direitos dos refugiados (2015, p. 19).
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utilizada para pretensamente protegé-lo'®. O artigo 2° do capitulo II do Estatuto do ACNUR
registra que a organizacdo tem “um carater totalmente apolitico”, afirmando logo em seguida que
o trabalho desenvolvido pelo comissariado € apenas “humanitario e social” (ONU, 1950). Vemos
a reproducao da separagdo entre o homem e o cidaddo; o nascimento e a nagdo. A parti¢ao € o
distanciamento entre o homem e o cidaddo, presente desde a declaracdo de 1789, retorna na
figura dessas organizacdes justamente para atestar a faléncia do suposto necessario vinculo entre
esses dois conceitos. Para Agamben (2007, p. 140) a “separacao entre humanitario e politico, que
estamos hoje vivendo, e a fase extrema do descolamento entre os direitos do homem e os direitos
do cidadao”.

Em ultimo caso, as organiza¢des humanitarias, aliadas aos organismos internacionais, nao
fazem mais do que compreender a vida humana como vida nua ou vida sacra. Isso quer dizer que
ao passo que consideram a vida como passivel de prote¢ao pelos direitos inalienaveis do homem,
essas instituicdes sdo coniventes com 0s mesmos mecanismos que tornam essa vida incapaz de
ser protegida. H4 uma secreta solidariedade entre esses organismos de prote¢do dos direitos
humanos dos refugiados e as forgas que propiciam o surgimento desse fenomeno (Agamben,
2007, p. 140). Isso torna-se compreensivel quando consideramos que a ACNUR, instituicao
vinculada a Organizacdo das Nacdes Unidas, atua nos mesmos lugares que o Conselho de
Seguranca desse organismo reconhece o “direito de ingeréncia” e a possibilidade de “intervengao
humanitaria™"’.

Os textos de Agamben de 1993 ¢ 1995 terminam de modo distinto. E possivel identificar
que no Para além dos direitos do homem (2015) ha uma elaboragao propositiva a partir da critica
sobre o vinculo precério entre humanidade e cidadania. O fim dos direitos humanos, ligado como
um fenomeno paralelo ao declinio do Estado-nagdo, sinaliza o crescimento da indistingao entre os
cidadaos e os nao cidaddos, apesar do aumento das reagdes xenofobicas e das mobilizagdes
defensivas (Agamben, 2015, p. 22). Por outro lado, esse acontecimento pde em questdo o
principio que vincula o nascimento a trindade Estado-nagdo-territorio em que se funda a

soberania do Estado moderno. Os desdobramentos disso ainda sdo dificeis de serem visualizados,

'8 Essa contradicio é melhor explicada no texto presente na coletinea Meios sem fim: notas sobre a politica (2015),
no trecho em que o filosofo italiano explica que “[a]s razdes dessa impoténcia ndo estdo apenas no egoismo e na
cegueira dos aparatos burocraticos, mas na ambiguidade das mesmas nogdes fundamentais que regulam a inscrigdo
do nativo (isto ¢, da vida) no ordenamento juridico do Estado-nag@o” (Agamben, 2015, p. 19).

19 Essa atuagdo dibia e o surgimento desse tipo de intervengdo é apresentado por J. A. Lindgren Alves no texto O
contrario dos direitos humanos (explicitando Zizek) (2002).
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mas nesse texto, escrito ha 32 anos, ¢ apresentada uma leitura a respeito da possibilidade de
pensar a cidade de Jerusalém, sem divisdo territorial, como o exemplo de uma capital de dois
organismos estatais diferentes, demarcando uma extraterritorialidade ou aterritorialidade
reciproca, capaz de ser generalizada e tomada modelo de nova relagdes internacionais® (Ibidem,
p. 23).

Avangando na sua proposi¢do, Agamben (2015, p. 23) aponta que uma forma de romper
com a descontinuidade e o residuo entre o nascimento e a nacionalidade seria pensar, para além
da figura do Estado, a possibilidade de constituicdo de comunidades politicas em que o refugium
do individuo prevalega sobre o ius do cidaddo. Interpretamos essa passagem a partir da
possibilidade de uma nova maneira de lidar com a vida, ndo inscrevendo-a no sistema
juridico-politico do Estado-nagdo, mas propiciando que essa vida possa existir em transito,
mesmo que imovel em um dado lugar. Esse espaco ocupado por uma comunidade politica, no
sentido aqui descrito, seria caracterizado ndo pela soma topogrdfica que conforma um territorio
nacional homogéneo, com suas fronteiras delimitadas, mas por um espago constituido
topologicamente como uma garrafa de Klein?' ou uma fita de Moebius*, em que exterior €
interior ndo se distinguem. Assim, as cidades, numa relagdo de extraterritorialidade especifica,
poderiam reencontrar a sua antiga vocagao de cidades do mundo. “Somente numa terra na qual os
espacos dos Estados tiverem sido, desse modo, perfurados e topologicamente deformados e nos
quais o cidaddo tera sabido reconhecer o refugiado que ele mesmo ¢, ¢ pensavel hoje a
sobrevivéncia politica dos homens" (Agamben, 2015, p. 24).

Figura 1 - Garrafa de Klein

Fonte: Wikipédia*

20 Agamben estaria falando do estatuto juridico da capital, em conformidade com a Resolugdo 181 (II) da ONU, com
base na qual Jerusalém ¢ um corpus separatum. Na pratica, Israel declarou Jerusalém como a sua capital, ocupando
parte oriental da cidade, considerada territério palestino. A maior parte dos membros das Nag¢des Unidas ndo
reconhece Jerusalém como a capital de Israel, somente os Estados Unidos.

2! Modelo matematico desenvolvido pelo cientista alemio Felix Klein, definido um exemplo de uma superficie nio
orientavel em que ¢ impossivel aplicar as nog¢des de dentro e de fora.

22 Espago topoldgico estudado por August Ferdinand Moebius, é formado pela jun¢io de duas extremidades de uma
fita, apos efetuar meia volta em uma delas.

= Disponivel em <https:/pt.wikipedia.org/wiki/Garrafa_de Klein> . Acesso em: 03 de janeiro de 2025.
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Figura 2 - Fita de Moebius

Fonte: Wikipédia**

Por outro caminho, o texto reformulado e publicado em 1995 ¢ um pouco mais timido e
menos propositivo. O foco permanece na aposta da figura do refugiado como o paradigma que
atesta ou indica o fim dos direitos do homem na sua necessaria ligagdo com o declinio do
Estado-nacdo. Esse conceito ¢ reiterado como sendo a figura limite em que se evidencia a crise
radical das categorias fundamentais do Estado-nagdo e do nexo homem-cidaddo, abrindo
caminho para uma renovagao categorial inadiavel. Somente dessa maneira seria possivel pensar
uma politica em que a vida nua ndo seja mais separada e excepcionalizada no ordenamento
juridico-politico do Estado moderno, seja mediante as fronteiras que excluem e excepcionalizam
algumas vidas, seja por meio dos direitos humanos e o seu modo de operar em excegdo
permanente (Agamben, 2007, p. 128).

E nesse sentido que podemos compreender o polémico texto Porque ndo assinei o apelo
sobre o Ius Soli, publicado por Agamben (2017)* no seu blog no site da editora Quodlibet. Nesse
texto, o fildsofo italiano deixa claro que a sua critica a cidadania de modo algum refere-se a um
alheamento ao problema social e econdmico vivenciados pelos imigrantes na Italia. Pelo
contrario, a sua critica recai sobre a familiaridade irrefletida que temos em relagdo a cidadania,
pensando-a como algo dado e necessario a todo ser humano. Porém, observando por outro
prisma, nos ¢ automatico pensar que todas as pessoas, no momento mesmo em que nascem,
devem ser inseridas em um determinado ordenamento estatal, submetendo-se as leis e a um
sistema politico de um Estado que nao escolheu e do qual ndo podem mais desvincular-se. De
todo modo, seja por meio do ius soli ou do ius sanguinis, o destino ¢ sempre o mesmo: vincular,
no ato do nascimento, a vida a uma ordem juridico-politica, seja ela brasileira, italiana ou a da

Alemanha no periodo do nazismo. O nascimento vincula o individuo a ordem juridico-politica do

24 Disponivel em <https://pt.wikipedia.org/wiki/Fita_de M%C3%B6bius>. Acesso em: 03 de janeiro de 2025.
% Consultamos o texto em sua tradugdo publicada no jornal virtual Punkto. Para aprimorar a leitura, utilizamos
também o texto original, publicado pelo filésofo no seu blog pessoal hospedado no site da editora italiana Quodlibet.
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Estado-nacdo, tornando-o um sujeito que adquire direitos e obrigagdes pelo simples fato de
nascer em um dado territorio. Por esse motivo, Agamben ndo acredita que o jus soli e a aquisicao
da cidadania pelos imigrantes na Itdlia, seria, dessa forma, a solu¢do para os problemas
enfrentados por essas pessoas. Para ele, a cidadania seria um problema em si, paralelo as
dificuldades enfrentadas pelos apatridas e imigrantes (Agamben, 2017).

A cidadania seria, segundo essa perspectiva, algo como uma rede que relaciona
institui¢des, praticas discursivas, fronteiras, campos para refugiados, regulamentos, leis, acordos
internacionais, organismos transnacionais, ajuda humanitaria, entre outros elementos discursivos
e ndo discursivos que fazem do vivente — aquele que nasce em uma nacdo — um ser assujeitado
e sujeito de uma trama disposta antes mesmo do seu nascimento. No ato de tornar-se humano,
nunca dado em definitivo, o ser humano vivencia, em sua propria morada que ¢ a linguagem, a
captura de sua vida pelo jogo de técnicas, praticas e dindmicas de poder ja postas. Uma crianga
que nasce em um campo para refugiados ou o filho do presidente de uma das maiores poténcias
econdmicas do mundo, sdo antes de tudo, vidas capturadas fora da linguagem, incluidas por
exclusio nas dindmicas de saber-poder ja postas. E a essa captura da vida, desse governo
propiciado pela relagcdo entre os seres viventes e as praticas de governamentalidade que se dao
dentro e fora da linguagem, que chamaremos daqui por diante de biopolitica.

Dessa forma, ap6s a analise dos textos em que Agamben aborda de maneira mais explicita
a sua critica dos direitos humanos, buscaremos situar como essa critica insere-se no quadro mais
geral das suas reflexdes politicas. Para tanto, sera necessario mobilizar alguns conceitos, como os
de biopolitica, homo sacer, vida nua e estado de exce¢do para compreendermos o porqué de o
filésofo italiano entender as declaracdes de direitos humanos como uma espécie de inscricao
origindria da vida nua na tradi¢ao juridico-politica do Estado-na¢do. Além disso, como proposito
geral da presente pesquisa, buscaremos evidenciar de que modo as reflexdes politicas de
Agamben, dentre elas a critica aos direitos humanos, inserem-se no contexto mais amplo da sua

critica a tradi¢ao ontoldgica da filosofia ocidental.
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2 O HOMO SACERE A VIDA NUA

Para que seja possivel alcangar os propositos analiticos da presente pesquisa, neste
capitulo faremos uma incursdo no panorama das reflexdes nas quais a critica aos direitos
humanos em Giorgio Agamben se insere.

Em vista disso, analisaremos primeiramente o conceito de biopolitica, investigando o
surgimento desse termo, bem como o resgate que Michel Foucault faz para conferir-lhe outro
sentido. Em seguida, apresentaremos a continuidade e a ruptura realizadas por Agamben em
relagdo a nocao de biopolitica foucaultiana.

Adiante, discorreremos brevemente sobre o método arqueoldgico-paradigmatico, tendo
como intuito precisar o sentido do homo sacer, da vida nua e do estado de excecdo como
paradigmas interpretativos. De igual modo, mobilizamos esses paradigmas para ampliar a
conceituagdo agambeniana de biopolitica.

Analisaremos também o lugar da linguagem na cisdo entre vida zoé e vida bios, as duas
dimensdes da vida separadas pela biopolitica. No curso dessa investigacdo, discorremos
brevemente sobre a relagdao entre linguagem, cultura, ética e politica. Essas consideragdes serdao
importantes para o debate trazido no terceiro e ultimo capitulo desta dissertagao.

Ao final do presente capitulo, abordaremos as polémicas declaragdes de Agamben durante
a pandemia de COVID-19, entendendo que esses textos contextualizam e aprimoram a leitura que
podemos fazer sobre o seu pensamento. Os "textos pandémicos" nos servem aqui para visualizar
alguns elementos que, as vezes, parecem abstratos e pouco nitidos no pensamento do filosofo
italiano. De igual modo, recorremos a esses textos para investigar em que medida essas

declaragdes sdo condizentes e coerentes com as ideias do pensador que estudamos.

2.1 A BIOPOLITICA

Giorgio Agamben (2007, p. 12) aponta que “o conceito de biopolitica sinaliza uma
transformagdo radical das categorias politico-filoséficas do pensamento cldssico”. Isso porque
contemporaneamente apresentam-se fenomenos que parecem escapar de uma interpretagdo
tradicional da filosofia politica, impondo-nos a tarefa de mobilizar novos conceitos.

Dessa forma, categorias classicas como a soberania, a democracia e o direito

encontram-se com um efeito de sentido debilitado. Todos esses conceitos ainda organizam a
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ordem do discurso politico, mas paulatinamente perdem uma real capacidade interpretativa diante
dos enigmaticos fendmenos contemporaneos. A realidade escapa a captura analitica dessas
categorias, razado pela qual o tempo presente nos impde o desafio de reexplica-las e
desconstrui-las (Esposito, 2010, p. 17).

Desde o momento em que Michel Foucault repropds e requalificou o termo biopolitica,
uma gama de outros pensadores passou a travar um embate interpretativo em torno desse
conceito, fazendo dele o objeto de um confronto politico e filoséfico a respeito do diagndstico € o
destino do mundo tal como o conhecemos (Esposito, 2010, p. 30).

Roberto Esposito (2010, p. 30) apresenta que nas diferentes interpretagdes da biopolitica,
posteriores a de Michel Foucault, ha uma inclina¢ao analitica sobre o fendomeno da crescente
indistingdo entre as categorias modernas como o publico e o privado, o Estado e a sociedade, o
local e o global, consequéncia do enfraquecimento da legitimidade das estruturas tradicionais da
politica.

No mesmo sentido, Giorgio Agamben (2007, p. 12) aponta que a relagdo entre vida e
politica “governa secretamente as ideologias da modernidade, gerando uma indiscernibilidade
entre categorias opostas, representadas em binomios como direita e esquerda, privado e publico e
totalitarismo e democracia”.

Somente mediante a compreensdo da maneira como a vida tornou-se o centro de qualquer
processo politico, faz-se possivel apontar possiveis saidas para o esgotamento dos conceitos
classicos da filosofia politica. A partir de um horizonte de andlise sobre o fendmeno da
biopolitica “sera possivel decidir quais categorias classicas devem ser abandonadas e quais delas
podem reencontrar seu significado perdido” (Agamben, 2007, p. 12).

E com base nesse desafio que os direitos humanos sdo interpelados na presente pesquisa,
pois busca-se elucidar de que maneira essa tradi¢ao tedrica pode significar tanto uma estratégia
de assujeitamento, como também uma ferramenta de libertagao.

Neste capitulo apresentar-se-a de que forma a vida passa a ocupar um lugar de relevancia
para a politica, apontando uma possivel trajetoria das mudancas de sentido da biopolitica até a
compreensdo contemporanea que temos deste conceito, principalmente a partir da reelaboragao e
reproposi¢ado perpetradas por Michel Foucault.

De igual modo, busca-se investigar qual a natureza deste conceito de vida que esta em

jogo em um apanhado geral do que entende-se por biopolitica, investigando os desdobramentos
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desse conceito no pensamento de Giorgio Agamben, especialmente no tocante a sua interpretacao
da relacdo entre a vida nua e o poder soberano.

Partindo da premissa adotada por Roberto Esposito (2010, p. 32), a biopolitica pode ser
melhor compreendida mediante um resgate dos seus sentidos desde o seu surgimento, tendo em
vista que Michel Foucault retomou um conceito ja existente mediante uma desconstrugdo critica.
Essa retomada ndo implica uma continuidade com as conceituagdes que a precederam. O esfor¢o
de revisitar o passado desse conceito tem como finalidade revelar precariamente aquilo que esté
soterrado pela narrativa posta: as articulagdes entre saber e poder que engendram regimes

discursivos e condicionam as configuragdes das relacdes de poder.

2.1.1 Itinerario das mudancas de sentido da biopolitica

De acordo com Lemke (2018, p. 21), o conceito de biopolitica surge dentro de uma
conjuntura histérico-tedrica ampla. Sua origem pode ser esbogada ainda na segunda metade do
século XIX, a partir do “vitalismo” — lebensphilosophie*® — movimento filoséfico encabegado
por Arthur Schopenhauer e Friedrich Nietzsche, no contexto alemao, e por Henri Bergson na
filosofia francesa. De acordo com o dicionario filoséfico de Nicola Abbagnano, o vitalismo ¢ um
termo oitocentista para designar “qualquer doutrina que considere os fendOmenos vitais como
irredutiveis aos fendmenos fisico-quimicos” (2007, p. 1005). Os fildsofos vitalistas partiam de
perspectivas individualmente variadas, mas o escopo comum que os unia era o conceito de “vida”
como categoria fundamental para aferir a satde, o bem e a verdade, permitindo conceber um
exame critico aos processos de racionalizacdo, civilizagdo, mecanizagdo e tecnicizagdo enquanto
elementos contrarios ou ndo ao bom funcionamento da vida (Lemke, 2018, p. 21).

Como fruto de um contexto filos6fico marcado por preocupacdes em torno da vida, surge
no comeco do século XX a nogdo de biopolitica. Esse conceito aparece de duas maneiras®’: para
descrever o Estado a partir de uma perspectiva organicista; ou para tratar da agdo politica na sua

relagdo com a vida humana (Lemke, 2018, p. 13). No primeiro caso, o Estado ¢ entendido como

% “Com esta expressdo, utilizada especialmente na Alemanha, sio denominadas filosofias que tém em comum a

caracteristica de considerar a filosofia como mais que reflexdo sobre a vida. Trata-se de uma expressao polémica que
permite aproximar filosofias diferentes como as de Nietzsche, Dilthey, Simmel, Spengler, James, Bergson e outros;
foi empregada com fins polémicos no titulo de um livro de Rickert” (Abbagnano, 2007, p. 1002).

2" Os representantes do “naturalismo” enxergam a vida “por baixo” da politica, de forma que a vida deve guiar e
explicar a agdo politica. O conceito “politico” da biopolitica, de outra forma, admite a politica “por cima” da vida,
alcancando e ultrapassando as necessidades da existéncia biologica (Lemke, 2018, p. 14).



36

uma forma original de vida, um “corpo social”. No outro, o Estado gere a vida, preocupando-se
com questdes como a natalidade, o meio ambiente e as inovagdes biotecnoldgicas. Apesar de nao
ser muito clara a forma como essas duas correntes se distinguem, aponta-se que ocorrem
diferentes atravessamentos e intercruzamentos entre elas.

Como parte do conjunto dos textos categorizados como organicistas, uma das primeiras
apari¢des do conceito de biopolitica ocorreu nos trabalhos do cientista politico sueco Rudolf
Kjellén, responsavel também por cunhar o termo “geopolitica”. Esse estudioso defendia uma
politica externa de tipo agressivo, tendo em vista que, segundo sua teoria, os Estados vigorosos
ndo poderiam contentar-se com territorios limitados, motivo pelo qual seria legitima a conquista e
a colonizagdo de outras terras. Esse impulso pela expansdo territorial é caracteristico de um
Estado interpretado como uma forma vivente, capaz de expressar impulsos e instintos naturais.
Nestes termos, o Estado ¢ caracterizado como um conjunto integrado de homens que se
comportam como um Unico individuo, partilhando o mesmo corpo e o mesmo espirito (Esposito,
2010, p. 33).

Desse modo, o termo biopolitica, para Kjellen, significa algo como uma disciplina ou uma
ciéncia que estaria em paralelo com a biologia. Essa nova ciéncia ¢ capaz de avaliar e conceber
uma determinada nog¢do de Estado, pois introduz critérios bioldgicos como o de espécie e um tipo
de “fisiologia” proprios das dinamicas vitais desse organismo (Lemke, 2018, p. 22). A razdo
dessa aproximagdo entre biologia e politica encontra-se no significado da palavra grega bios,
tendo em vista que significa tanto vida natural, fisica, como também vida cultural (Esposito,
2010, p. 34). Por esse motivo, o Estado, assim como outros seres vivos, ¢ classificado por
espécie, conformado a partir de critérios €tnicos; e organiza-se de acordo com dinadmicas vitais
proprias.

Além de Kjellén, outros cientistas politicos, juristas, bidlogos € médicos contemporaneos
a ele propuseram concepg¢odes organicistas do Estado, interpretando esse organismo como um
sujeito coletivo com corpo e espirito proprio, sendo a cultura, o direito, a economia e a politica
somente manifestagdes variadas das forcas organicas que o organizam e demarcam sua
peculiaridade (Lemke, 2018, p. 22 sq.). Percebe-se nessas teorias uma ruptura com as ideias
constitucionais de cunho liberal, pois o Estado, ao contrario de ser uma artificialidade, fruto da
livre escolha dos individuos, apresenta-se como uma forma vivente com caracteristicas e

inclinacdes naturais (Esposito, 2010, p. 33). Esse Estado-corpo configura-se pelo movimento
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harmoénico de seus 6rgdos, possui anatomia e fisiologia proprias. O Estado, assim como o corpo
humano, pode ser acometido por patologias, pode degenerar-se e recuperar-se (Esposito, 2010, p.
35).

O discurso do Estado como organismo vivo capaz de adoecimento tornou-se presente na
Alemanha dos anos 1920. O sindicalismo subversivo, a democracia eleitoral e o direito a greve
passam a ser apontados como doengas aptas a levar o Estado a morte ou a anarquia. No mesmo
caminho, falava-se sobre os parasitas infiltrados no interior do corpo politico, esses elementos
que deveriam ser combatidos mediante uma medicina do Estado. Assim como um corpo animal,
o Estado-corpo ¢ munido de um sistema imunoldgico, pois sua propria dindmica interna pode
intervir com vistas a evitar o seu adoecimento (Esposito, 2010, p. 35).

A concepcao organicista do Estado posteriormente associa-se ao racismo, especialmente
no periodo em que seus desdobramentos adquirem uma roupagem conservadora e
antidemocratica. Uma consequéncia tragica dessa elaboragao tedrica foram as ideias que deram
base para o nacional-socialismo alemao. Friedrich Ratzel e Karl Haushofer, partindo das ideias de
Kjellen, propuseram a teoria do espago vital — Lebensraun —, teorizagao nazista para justificar
a expansio do territorio alemdo durante a segunda guerra mundial®® (Esposito, 2010, p. 33).

O Estado, entendido como “corpo do povo”, passa a referir-se a “uma comunidade
racialmente homogénea conduzida autoritariamente e estruturada hierarquicamente” (Lemke,
2018, p. 23). As “comunidades de parentesco autocontidas” tornam-se os sujeitos da historia a
partir de um ideal de hierarquia entre povos e ragas, mediante a afericdo de seus atributos
biologicamente herdados, propiciando um tratamento desigual entre individuos e coletivos
(Lemke, 2018, p. 23). As relagdes sociais e os problemas politicos se tornam questdes de ordem
biologica, sem que se abra mao das justificacdes historicas e espirituais, pois admitia-se que as
determinagdes biologicas s6 se manifestavam conforme as possibilidades historicas e

ambientais® (Lemke, 2018, p. 24).

2 A teoria do espago vital — Lebensraum — & um desdobramento conservador das ideias do gedgrafo Friedrich
Ratzel. Essa teoria, que serviu de base para a atuagéo politica do regime nazista, consistiu na defesa de que a “raga ou
povo com dotes civilizacionais superiores” poderia ampliar seu territorio com vistas ao seu pleno desenvolvimento,
mesmo que isso ensejasse no subjugo de outra “ragas” ou outros “povos” inferiores. Para Ratzel, o espago vital é a
superficie geografica capaz de abrigar uma espécie viva de acordo com o tamanho de sua populagdo e seus modos
de existéncia (1901, p. 590-606). Entretanto, para Woodruff (1980), as ideias de Ratzel foram apropriadas de formas
conservadoras, especialmente no contexto do nacional-socialismo alemao dos anos 30.

» Referindo-se a0 meio ambiente em que um fendmeno bioldgico pode se manifestar.
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Como uma consequéncia da derrota do regime nazista na segunda guerra mundial, a
perspectiva organicista e racista do Estado-nacional aos poucos tornou-se obsoleta. Nos anos
1960, o conceito de biopolitica adquire outro sentido, passando a designar a agdo politica na sua
relacdo com a vida. O termo passa por uma reformula¢do semantica, distanciando-se do sentido
primevo que adquiriu no comeco do século XX. Especialmente na Franca, a retomada do
vocéabulo propde um certo sentido da biopolitica como a ciéncia da conduta dos Estados e das
coletividades humanas em relacdo as leis, a0 meio ambiente e aos dados ontologicos que
configuram a vida humana, um conjunto de textos que conferem um sentido neo-humanista ao
conceito (Esposito, 2010, p. 40).

Nos anos 1970, no contexto da producdo cientifica anglo-saxa, surge uma perspectiva
naturalistica da biopolitica. Dessa vez o termo passa a designar nao propriamente uma ciéncia,
mas uma abordagem presente na producao de alguns cientistas politicos que utilizam conceitos da
biologia e técnicas de investigacdo biologica para explicar, prever e prescrever comportamentos
politicos (Esposito, 2010, p, 43). Contudo, em meados dessa mesma década, na Franga, a
biopolitica € reproposta a partir da chave interpretativa mediante a qual adquiriu a importancia

analitica e o sentido com base no qual ¢ concebida contemporaneamente.

2.1.2 A biopolitica a partir de Michel Foucault

Resgatando e desconstruindo as leituras organicistas, politizantes e naturalizantes da
biopolitica, surge a partir de 1970 a interpretacdo relacional e historica proposta por Michel
Foucault (Lemke, 2018, p. 16). Essa nova interpretagdo parte de uma reproposi¢do e
desconstrugdo critica das conceituacdes acima delineadas (Esposito, 2010, p. 32). Importante
salientar que Foucault em momento algum faz alusdo a qualquer desses outros sentidos da
biopolitica. Entretanto, o contato entre a interpreta¢do foucaultiana e as conceituagdes delineadas
anteriormente reside na maneira como na modernidade relacionam-se a politica, a natureza e a
historia (Esposito, 2010, p. 44).

O percurso da elaboragdo tedrica de Foucault, com base na influéncia recebida da
genealogia nietzschiana, perpetra uma desmontagem e uma reelabora¢do conceitual da
biopolitica. Neste aspecto, seu trabalho ndo sinaliza uma continuidade historica com as

conceituagdes que a precederam, mas um desvio que busca situar no presente o papel proprio das
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mudancas conjunturais e cientificas que influenciam um diferente olhar sobre o passado. Ao
repropor a biopolitica, Michel Foucault parte ndo daquilo que foi dito sobre esse conceito, mas do
subterraneo das dindmicas que propiciaram uma determinada maneira de dizer a biopolitica
(Esposito, 2010, p. 44-45).

Adentrando no sentido desse conceito que nos interessa, dois textos podem ser
considerados fundamentais para tratar da biopolitica conforme a interpretacdo de Foucault, sdo
eles o ultimo capitulo do livro A4 historia da sexualidade 1: A vontade de saber ¢ a aula lecionada
em 17 de marco de 1976, parte do curso publicado posteriormente sob o titulo Em defesa da
sociedade (Castro, 2009, p. 57). Esses textos fazem parte de uma mudanga de postura no contexto
dos trabalhos de Foucault. Suas primeiras pesquisas, desenvolvidas nos anos 1960, tinham como
foco aquilo que ele chamava de arqueologia, uma investigagdo do campo ou da rede formada a
partir da interligagdo de diferentes saberes e o espago de possibilidade da emergéncia de
determinados discursos. Na década seguinte, entra em jogo na sua producdo a nogdo de
genealogia, a investigacdo das positividades externas aos saberes, as dindmicas de poder dentro
das quais os saberes funcionam de maneira essencialmente estratégica. E nessa conjuntura tedrica
genealdgica da producao foucaultiana que aparece o conceito de biopolitica.

A primeira vez que Foucault utiliza o termo biopolitica® é no texto O nascimento da
medicina social, fruto de uma conferéncia proferida no Rio de Janeiro em 1974, transcrita e
traduzida por Roberto Machado. Na ocasido, esse conceito foi utilizado para abordar a existéncia
de uma governamentalidade capaz de propiciar a socializagao e transformacao do corpo em forga
de producao, processo assegurado pela medicina moderna, sendo um elemento primordial para o
desenvolvimento e manutencao do sistema capitalista (Foucault, 1984, p. 80).

Dois anos depois, o conceito de biopolitica®! reaparece no livro Histéria da sexualidade I
A vontade de saber (1999), desta vez elaborado com maior profundidade, utilizado para designar
“o elemento indispensavel para o desenvolvimento do capitalismo, que s6 pode ser garantido a
custa da insercdo controlada dos corpos no aparelho de produgdo e por meio de um ajustamento
dos fendomenos de populagdo aos processos econdomicos” (Foucault, 1999, p. 131).

Nas primeiras vezes em que o conceito de biopolitica aparece nos trabalhos de Michel
Foucault, vemos apresenta-se com o sentido de técnica, tecnologia ou governamentalidade

surgida na modernidade, capaz de submeter os corpos a um regime de disciplina que propiciou o

30 Naquela circunstincia é grafado como “bio-politica”.
3! Dessa vez sob a grafia de “bio-poder”.
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desenvolvimento do sistema capitalista. O termo ¢ utilizado para designar a trama posta do poder,
assim como as dinamicas por meio das quais as relacdes de poder articulam-se. O foco reside
nesse elemento exterior, mas ao mesmo tempo, relacionado com os saberes. O bindémio
saber-poder permanece como uma linha de forga, porém, no plano desses textos chamados
genealdgicos, as relagdes de poder, as instituicdes e toda gama de elementos externos aos
discursos passam a receber maior relevancia. Edgardo Castro (2009, p. 185) chama atengao para
o fato de que a genealogia ndo implica no abandono da arqueologia, mas antes uma ampliagdao do
campo de investigacdo. Esse alargamento da andlise tem como escopo justamente as formas de
exercicio do poder.

A investiga¢do em torno da positividade das relagdes de poder ¢ realizada de diferentes
maneiras. Mas para o interesse desta pesquisa, focaremos no momento da producao de Foucault
em que se desenvolve a tematica da biopolitica. Nesse sentido, no livro Historia da sexualidade
I: A vontade de saber (1999), esse vocébulo aparece como uma governamentalidade surgida a
partir do século XVII. Essa técnica emerge no biopoder, um contexto histdrico e politico mais
amplo, formado em paralelo com o advento da modernidade. A biopolitica ¢ uma tecnologia que
compde um dos bragos do biopoder, conformado pela jungao das técnicas disciplinares sobre o
corpo com a biopolitica da espécie, atuante sobre a populagdo. Em outras palavras, “disciplina e
biopolitica s3o os eixos que conformam o biopoder” (Castro, 2009, p. 309). Essa nova
conformagdo do poder tem origem na passagem da era do poder soberano para a era do biopoder,
transi¢do que nado significa necessariamente abandono, pois elementos do poder soberano
persistem no biopoder (Foucault, 2012, p. 291).

O poder soberano, para Foucault (1999, p. 126), representa um momento historico e uma
governamentalidade derivada de um desdobramento da patria potestas, prerrogativa do pai de
familia da Roma antiga para dispor da vida dos seus filhos e seus escravos, podendo tirar-lhes a
vida, pois ele os havia dado. A relacdo entre o soberano e seus suditos ¢ uma consequéncia desse
direito, praticado e justificado de forma atenuada, tendo em vista que o soberano sé pode dispor
da vida de seus suditos e da vida dos inimigos externos em caso de perigo aos direitos do
governante, assim como diante da possibilidade da perda da sua vida ou da perda do governo que
exerce (Foucault, 1999, p. 127). Nesse sentido, o soberano exerce sobre os suditos um poder de
confisco, que pode tanto ser exercido sobre as riquezas, como sobre o corpo ¢ a vida dos

governados.
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Por outro lado, na Epoca Classica®, o confisco deixa de caracterizar o exercicio do poder,
tendo em vista que proliferam-se os mecanismos com a “func¢do de incitacdo, de reforgo, de
controle, de majoragdo e de organizacao das forcas sob o seu controle” (Foucault, 1999, p. 127).
A morte, antes exercida como um direito do poder soberano, transforma-se no oposto do direito
que o corpo social tem de manter, desenvolver e garantir a propria vida (Foucault, 1999, p. 127).
O poder de morte apresenta-se como o complemento de um poder que € exercido positivamente
sobre a vida (Foucault, 1999, p. 128). “A morte ¢ o escandalo no seio da governabilidade do
biopoder”, mas sua legitimidade reside na defesa da vida, “sdo mortos legitimamente aqueles que
constituem uma espécie de perigo bioldgico para os outros" (Foucault, 1999, p. 129).

A era do biopoder teve inicio no século XVII, a partir de dois pdlos de desenvolvimento.
O primeiro polo centra-se no corpo como maquina, capaz de ser adestrado com a finalidade de
extrair sua for¢a a partir de um célculo de utilidade e docilidade, tudo isso propiciado pelas
técnicas disciplinares de uma anatomo-politica do corpo humano. Por outro lado, mas
complementarmente, no século XVIII o poder centra-se sobre o corpo-espécie, com foco nos seus
processos biologicos, como a reproducdo, a mortalidade, a longevidade entre outros, sendo esses
processos o foco de intervengdes e controles reguladores, parte de uma técnica biopolitica da
populacdo (Foucault, 1999, p. 130).

Esses dois pélos — ou duas técnicas — constituem as duas faces da organizagdo do
poder sobre a vida. De um lado, surgem instituicdes como o exército, as escolas e as prisoes,
capazes de organizar, docilizar e extrair as forcas dos corpos. Por outro lado, saberes como a
medicina social, a demografia e a economia, que passam a organizar, gerir ¢ administrar os
processos vitais da populacdo. Essa ¢ a primeira vez que a vida deixa de estar atrelada somente a
morte, passando a exercer um papel importante no campo de controle do saber e de intervengao
do poder. Nestes termos, “0 homem deixa de ser como pensado por Aristoteles: um animal vivo,
capaz de existéncia politica; tornando-se um animal, cuja politica incide sobre sua vida de ser
vivo" (Foucault, 1999, p. 133).

Outro aspecto suscitado por Foucault no tocante ao surgimento da biopolitica ¢ o
crescimento da atuacdo da norma em detrimento do sistema juridico da lei (Foucault, 1999, p.
134). A norma e a lei, apesar de complementares, desempenham estratégias e demarcam

significados distintos. A norma refere-se a conduta dos individuos diante de um dominio que é,

32 Periodo que na Franga é considerado entre o final do século XVI até o inicio do século XVIIL
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ao mesmo tempo, de comparagdo e diferenciacdo. Esse dominio estabelece uma “média” a ser
alcangada, medindo em termos qualitativos e hierarquizando em termos de valor a capacidade
dos individuos. A partir da valorizagdo de determinadas condutas, a norma impde uma
conformidade a ser alcangada, uma certa homogeneizacdo, sempre conferindo uma comparagdo
entre a conduta e algum aspecto exterior a ela (Castro, 2009, p. 310). Em contrapartida, a lei
refere-se a condutas individuais diante de um corpus legislativo, um julgamento da conduta junto
a um conjunto de cddigos e textos jurisprudenciais, qualificando-a como permitida ou proibida
com vistas a aplicar ou ndo uma determinada condenagdo. Na lei a conduta ¢é apreciada a partir de
uma légica interna, dentro do proprio corpo legislativo (Ibidem, p. 310).

Para Foucault (1999, p. 134), com o advento do biopoder, a lei exerce um papel apenas
complementar, pois somente a norma ¢ capaz de representar um mecanismo continuo de
regulacdo e correcdo. A lei € representada pela figura do gladio, simbolizando a prerrogativa da
morte, por ser capaz de operar a distingdo entre os suditos obedientes e os inimigos do soberano.
Porém, a norma ¢ apta a distribuir os vivos em um dominio de valor e utilidade, possibilitando
qualificar, medir, avaliar e hierarquizar os seres viventes de acordo com as suas condutas.

Na politica que opera e administra a vida, a lei passa a cumprir uma funcao
normalizadora, enquanto o aparelho judicidrio exerce fungdes regulatorias. Ou seja, a partir do
século XVIII iniciou-se uma regressio juridica rumo a uma sociedade normalizadora®. Mesmo a
disseminagdo dos codigos e das constituicdes, popularizados a partir da Revolucao Francesa, sao
formas de tornar palatdvel um poder essencialmente normalizador. At¢ mesmo as forcas de
resisténcia, antes direcionadas ao encerramento ¢ inicio de novos ciclos, direcionam-se a
reivindicar aspectos da vida, suas necessidades fundamentais e a realizagdo das suas
virtualidades. A vida ¢ reivindicada mediante afirmagdes de direito, como o direito a vida, ao
corpo, a saude e a felicidade, justamente como uma resposta ao desenvolvimento de um poder

que se exerce sobre a vida (Foucault, 1999, p. 134-135).

2.1.3 Giorgio Agamben e a biopolitica

Por outro caminho, temos a perspectiva da biopolitica no pensamento de Giorgio

Agamben, legatdrio de Foucault, mas certamente um filésofo cujo pensamento tem identidade

3 De acordo com Roberto Esposito (2010, p. 29) essa é uma alegacio de Foucault que mostrou-se equivocada, tendo
em vista que a lei tem ganhado cada vez mais espago tanto internamente nos Estados, como no plano internacional.
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propria. Como vimos, para Foucault a biopolitica é parte de uma governamentalidade surgida a
partir do século XVII, com base na qual a vida passa a ser governada mediante uma
anatomo-politica dos corpos € uma biopolitica da espécie. Para Agamben (2007), a biopolitica
representa a relagdo encoberta entre vida e politica, encontrada até mesmo nos textos filosoficos e
politicos da antiguidade classica. Porém ¢ somente na modernidade que essa relagdo torna-se
explicita e a vida passa a obter protagonismo nas dinamicas do poder.

Desde Foucault, na modernidade, “o homem deixa de ser como pensado por Aristoteles:
um animal vivo, capaz de existéncia politica; tornando-se um animal, cuja politica incide sobre
sua vida de ser vivo" (Foucault, 1999, p. 133). E a respeito desse processo de centralizagio da
vida, radicalizado e generalizado na modernidade politica que Giorgio Agamben parte para
elucidar os aspectos juridico-institucionais da relacao entre a vida e a politica.

Como dito anteriormente, para Foucault, hda uma diminui¢ao da importancia da lei em
detrimento da norma no contexto do biopoder (Foucault, 1999, p. 134). Agamben interpreta esse
movimento como um abandono, por parte de Foucault, de uma abordagem tradicional do
problema do poder, centrada em modelos juridico-institucionais, centrando a sua analise nos
‘modos concretos com que o poder penetra no corpo dos sujeitos e nas suas formas de vida™**
(Agamben, 2007, p. 13).

Para Michel Foucault (1990, p. 98), o poder ndo deve ser entendido como uma substancia,
mas como um certo tipo de relacdo entre os individuos, uma relacdo capaz de fazer com que
certos homens possam determinar, nunca de maneira exaustiva ou coercitiva, a conduta de outros
homens. Essa relacdo envolve um certo tipo de racionalidade, uma arte de governar, que se
apresenta em diferentes contextos, como por exemplo, nas instituicdes psiquiatricas, nas prisoes,
nas relagdes entre os homens e as mulheres ou entre os individuos e o Estado. A racionalidade
refere-se a um conjunto de discursos e técnicas capazes de conformar uma determinada
configuracdo das relagdes de poder.

E com base na investigagio e na critica da racionalidade estatal que Foucault (1990, p. 98)
indicara, que no Estado moderno, hd uma ambiguidade em torno das técnicas individualizantes e
técnicas totalizantes. As técnicas de individualiza¢do subjetivas referem-se a maneira como 0s
individuos submetem-se ao poder a partir das fécnicas de si, que consistem em operagdes

realizadas pelos individuos sobre os seus corpos, seus pensamentos, suas almas e suas condutas,

3 Agamben estaria descrevendo o papel da norma no biopoder.
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uma espécie de serviddo voluntaria. Por outro lado, as técnicas de totalizacdo objetivas consistem
na maneira como o Estado moderno atua cada vez mais sobre os aspectos mais diversos da vida
humana. A biopolitica, desde Foucault, ¢ uma governabilidade executada mediante uma dupla
estratégia: o processo de subjetivacdo que leva os sujeitos a vincular-se a um poder e um controle
que lhe ¢ externo; e o governo da vida dos individuos (Foucault, 2004, p. 323).

A moderna arte de governar ou a racionalidade do Estado moderno é uma técnica regida
por determinadas regras em que o que esta em jogo € conciliar a multiplicidade dos individuos na
unidade do Estado (Foucault, 1990, p. 84-90). Nesse sentido, o conhecimento racional sobre o
Estado tem como intuito desenvolver os elementos constitutivos da vida dos individuos, assim
como, paralelamente, reforgar o poderio estatal. E nesse contexto da critica & razdo do Estado, ou
mais especificamente, na anélise da maneira como configuram-se as relagdes entre o Estado e os
individuos, que Giorgio Agamben buscard desenvolver a sua conceituagdo da biopolitica (2007,
p. 13).

Agamben (2007, p. 13) aponta que na produgdo teodrica de Foucault ndo ¢ suficientemente
desenvolvida a maneira como no Estado moderno® sdo interseccionadas as técnicas de
individualizacdo subjetivas e os procedimentos de totalizagcdo objetivos®. A perspectiva
agambeniana da biopolitica retoma a andlise desse conceito a partir dos seus aspectos
juridico-politicos. H4 nesse ponto, uma tentativa de incorporar a conceituagdo foucaultiana da
biopolitica uma importancia que Foucault ndo conferiu a lei € ao direito®’.

Admitindo as premissas propostas por Agamben (2007, p. 14), seria possivel propor um
resgate de uma possivel teoria unitdria do poder em um percurso de andlise da biopolitica,
buscando investigar o “corpo do poder”, o lugar onde as técnicas individualizantes e os

procedimentos de totaliza¢do se tocam.

35 “Para Foucault, a particularidade historica das formas politicas da Modernidade, ndo s6 do Estado moderno, reside
em que em nenhuma outra sociedade encontramos "uma combinagdo tdo complexa de técnicas de individualizagdo e

de procedimentos de totalizag¢ao"’(Castro, 2009, p. 323).

3% Agamben suscita que essa constante dicotomia, no pensamento de Foucault, entre as tecnologias do poder e
tecnologias de si, adquire diferentes roupagens. Uma delas estaria presente em uma leitura sobre o Estado moderno
como um ente capaz de integrar técnicas de individualiza¢do subjetivas ¢ procedimentos de totalizagdo objetivos
(Agamben, 2007, p. 13).

37 Ipsis litteris Foucault (2012, p. 292) propde que “(...) o Estado — hoje provavelmente ndo mais do que no decurso
da histéria — ndo teve esta unidade, esta individualidade, esta funcionalidade rigorosa e direi até esta importancia.
Afinal de contas, o Estado ndo ¢ mais do que uma realidade composita e uma abstragdo mistificada, cuja importancia
¢ muito menor do que se acredita. O que ¢ importante para nossa modernidade, para nossa atualidade, ndo ¢é tanto a
estatizacdo da sociedade mas o que chamaria de governamentalizag¢do do Estado”.
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Nesse sentido, o direito, a teoria do Estado e a nogdo de soberania passam a ser vistos
como elementos relevantes na conceituagdo da biopolitica. A relagdo entre vida e politica no
contexto dessa governamentalidade seria marcada pelos aspectos relativos a constituicdo de
subjetividades — a relagdo entre o sujeito € a norma — e os aspectos objetivos — a lei — o
“corpo do poder”, justamente esse elemento objetivo com o qual o sujeito ¢ confrontado no
Estado moderno. O sujeito tem entdo esse duplo significado, sendo um sujeito ativo, atuante
sobre a propria subjetivagdo; e passivo, “objeto” das tramas das relagdes de poder.

E justamente o papel objetivo da lei*® que Agamben resgatara no projeto homo sacer, esse
elemento exterior ao sujeito por meio do qual suas condutas sdo avaliadas a partir da logica
interna de um conjunto de codigos, textos jurisprudenciais, costumes e doutrinas. Giorgio
Agamben interpreta a biopolitica ndo somente como consequéncia de uma articulacdo entre
saber-poder, fruto de um periodo historico que data do século XVII em diante, mas como um
principio anterior e secreto do poder, um arcana imperii*®, um vinculo imemorial entre vida e
poder que veio a luz com o advento do Estado moderno. Para investigar essa arcaica e a0 mesmo
tempo moderna relagdo entre vida e poder, Giorgio Agamben aponta que deve-se “ler os textos
sacros da soberania e os codices politicos a partir da chave do homo sacer”’(Agamben, 2007, p.
16).

O homo sacer é uma figura do direito romano arcaico que representa a inclusdo da vida
natural no ordenamento juridico por meio de uma exclusdo, sendo o paradigma que demarca a
assinatura de algo que pode ser ao mesmo tempo insacrificavel e matavel (Agamben, 2007, p.
16). Analisando esse conceito, aponta-se que a vida natural € insacrificavel na medida em que ¢
incluida no direito, passando a apresentar-se como um bem a ser protegido, mas a0 mesmo
tempo, a depender da decisdo do poder soberano — capaz de excepcionalizar o direito —
torna-se também matavel. Isso ocorre dessa forma, visto que, no estado de exce¢ao permanente
em que vivemos, a lei ¢ aplicada mediante a sua desaplicagdo, mantendo a vida e abandonando-a

fora de si, tendo em vista que ¢ pura forma de lei, vigente, mas sem significado (Ibidem, p. 57).

% Aqui entendida nfio somente como legislagio, mas como conhecimento jurisprudencial, teoria politica e teoria do
Estado.

% Este termo estd presente nos textos de Caio Cornélio T4cito, historiador, orador e senador romano que viveu na
passagem do século I para o I d.c. Aparece nos textos Historiae (1, 4) e Annales (11, 36). No primeiro caso para tratar
de um principio secreto de poder que permitia ser imperador mesmo fora de Roma. No ultimo, o termo ¢ utilizado
para abordar “os designios secretos do poder “ durante o conflito de Galo e César.
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2.1.4 Método paradigmatico e arqueologia filosofica

Para entendermos a maneira como Giorgio Agamben desenvolve seu pensamento, assim
como qual o significado do homo sacer no contexto geral do seu trabalho, serd necessario
recorrer a seu método, descrito por ele no texto Signatura Rerum: Sobre o método (2019). No
primeiro capitulo, o fildésofo italiano descreve o ‘“atlas por imagens” — Mnemosyne —
desenvolvido pelo historiador da arte Aby Warburg. Essa obra consiste em uma colecao de
pranchas sobre as quais sdo grampeadas um conjunto heterogéneo de imagens, formado por
reproducdes de obras de arte, manuscritos e fotografias. Cada prancha refere-se a um unico tema,
a um pathosformel — uma férmula emotiva — capaz de ser encontrado na relacdo entre essas
imagens individuais. Cada prancha informa uma genética partilhada entre as imagens, ocupa-se
do arquétipo em que estd presente a formula do pathos. Por esse motivo, nenhuma das imagens
por si s6 ¢ a original, assim como nenhuma delas ¢ uma cdpia ou uma repeticdo da outra. A
pathosformel é o hibrido do arquétipo e do fendmeno, da primariedade e da repeti¢do (Agamben,
2019, p. 16 sq.)

Figura 3 -Prancha 46: Ninfa

Fonte: Warburg, 2010.

Ao analisar a obra Homo sacer I: O poder soberano e a vida nua (2007) é possivel
perceber a maneira como Agamben utiliza o método paradigmatico. A figura que da titulo ao
projeto, qual seja, o homo sacer, pode entdo ser pensada nos moldes de um tema, de um

pathosformel, uma figura original, com sua arché — origem/poténcia — propria, mas que,
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quando disposta paralelamente a outras singularidade, outras figuras arquetipicas, ¢ capaz de
informar um padrao de inteligibilidade.

O homo sacer ¢ o primeiro paradigma do espago politico no Ocidente , uma singularidade
capaz de informar uma assinatura que sela outras singularidades. Um evento particular que
informa de algum modo um padrdo de inteligibilidade para anélise de outros eventos particulares
(Agamben, 2019, p. 41).

O corpo biopolitico®, cria¢do original do poder soberano, ¢ a representacdo ocidental e
moderna do homo sacer (Agamben, 2007, p. 193). O homo sacer, entdo, ¢ essa figura que
informa a assinatura, um padrdo de inteligibilidade em que a vida, na sua relagdo com o poder
soberano, ingressou na zona de indisting@o entre vida e direito (Castro, 2012, p. 24).

Nestes termos, a interpretacdo da figura do homo sacer abre um escopo para a
investigacdo da natureza do conceito de “vida” que estd em jogo no apanhado geral da
conceituacdo agambeniana da biopolitica. Assim, passamos agora a elucidar de que maneira a
vida e a politica estdo interligadas desde os textos da Antiguidade cléassica, buscando evidenciar

esse vinculo secreto que veio a luz com o surgimento do Estado moderno.

2.2 A VIDA DIVIDIDA: ZOE E BIOS

De acordo com Giorgio Agamben (2007, p. 9) os gregos utilizavam dois termos semantica
e morfologicamente distintos para referirem-se a vida. O termo zoé*, para representar “o simples
fato de viver, comum a todos os seres vivos”, tanto humanos como nao humanos, representando a
vida natural; e a palavra bios* para designar “a maneira de viver de um individuo ou de um
grupo”.

A vida descrita pelos filosofos gregos classicos, na maior parte das vezes, representa a

bios, seja no Filebo de Platio (2011, p. 77), para descrever trés géneros de vida®*, ou em

40O corpo biopolitico aparece na obra Homo sacer I: O poder soberano e a vida nua como uma figura, um
paradigma, que representa de alguma forma o homo sacer na modernidade. Agamben descreve o corpo biopolitico
como “Ultima reencarnagdo do homo sacer” (2007, p. 193). A figura do cidaddo também aparece em equiparagdo ao
corpo biopolitico. “O cidaddo ¢ o novo corpo biopolitico da modernidade” (2007, p. 17). Vale consignar que esse
conceito ndo ¢ mobilizado por Michel Foucault.

4! Também pode significar vida; género de vida; meios de viver (Pereira, 1998, p. 254).

42 Também ¢ traduzido como existéncia; duracdo da existéncia; maneira de viver; conduta e costumes (Pereira, 1998,
p- 104).

43 Agamben menciona que no Filebo Platio descreve trés géneros de vida (2007, p. 9). Investigando essa passagem,
encontrou-se que Platdo (22b) se refere a trés maneiras de viver: a vida com sabedoria, a vida com inteligéncia ¢ a
vida com conhecimento de todas as coisas (Platdo, 2011, p. 77).
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Aristoteles, na Etica a Nicémaco (Livro X) para diferenciar a vida do filésofo — bios
theoreticos — a vida de prazer — bios apolausticos — ¢ a vida politica — bios politicos (1984,
p- 230 sg). Em todos os casos, os filosofos classicos teciam consideragdes acerca de uma vida
ética e politicamente qualificada, um modo particular de vida. Os gregos nao so distinguiam bios
e zoé, como mantinham sempre os dois termos em uma relagcdo equidistante. Resta estabelecer e
aprofundar a natureza do que entendemos por vida, assim como delimitar a maneira como a vida
zoé estd implicada na vida bids.

O lugar por exceléncia da zoé ¢ a casa — oikia — ao passo que a bios ocupa o lugar da
cidade — polis. Por isso, abordar uma “zoé politiké” dos cidaddos de Atenas ndo faria sentido,
pois a zoé¢ representaria somente o simples fato de viver, ndo abarcando qualquer dimensao
existencial ou politica da vida humana (Agamben, 2007, p. 10). No contexto da filosofia grega
classica, a vida zoé ¢ excluida da pdlis, restando apenas como vida reprodutiva confinada ao
ambito do lar — oikos (Ibidem).

Investigando a afirmacdo de Agamben em torno da articulagdo entre zoé e bios,
recorremos aos textos classicos a partir dos quais ele desenvolve essa reflexdo. Para Aristoteles
(1252b, 30) a cidade ¢ formada como se tivesse sido composta pelo conjunto de diversas familias

organizadas em aldeias, sendo formada a principio, desde a constituicdo do nucleo familiar, para

gerar e conservar a vida* — zén — , mas que, quando considerada em sua totalidade, enquanto
polis, tem como finalidade assegurar a vida boa® — eu zén — uma vida politicamente
qualificada.

A vida natural e o seu atributo reprodutivo estd na origem de constituigdo da familia®,
assim como, consecutivamente, a unido de varias familias propicia a formagdo de aldeias,
surgidas para a satisfacdo das caréncias e necessidades didrias e a manuten¢ao dos aspectos
proprios a vida natural. Por conseguinte, a reunido de varias aldeias forma a cidade, voltada nao

somente para a manutencao da vida natural, mas também para fomentar os aspectos propriamente

44 Referente a vida animal, reprodutiva - zoé.

4 A expressdo “vida boa” — eu zen — refere-se, na filosofia aristotélica, a uma finalidade pratica, orientada por
um fim - skopoi — e finalidades — telei. E em vista do “viver bem” que a agdo politica — relativa a cidade —
orienta ndo apenas a aspiragdo individual para a felicidade - eudaimonia — como também a aspira¢do comunitaria
para a auto-suficiéncia — autarkheia (Amaral; Gomes In. Aristoteles, 1998, p. 595)

 Aristoteles ndo reduz a constituigdo da familia ao mero ato reprodutivo. Somente mediante a razdo e o uso da
linguagem, capaz de habilitar o homem ao entendimento do que pode ser justo ou injusto, bom ou mal, & possivel
que sejam formadas a familia e a cidade (Aristoteles, 1253a, 17).
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humanos da vida, aqueles propiciados por meio da linguagem, quais sejam, a cultura, a ética e a
politica (Aristoteles, 1253b, 15).

Para Aristoteles, a natureza de uma coisa € seu fim, sendo, por isso, que a cidade ¢ a
finalidade do desenvolvimento das familias e das aldeias (1252b, 31). “A causa final ¢ o fim de
uma coisa”, sendo por essa razdo que a cidade ¢ o fim, ou causa ultima, da unido reprodutiva do
homem, fazendo dele um ser essencialmente politico (Aristoteles, 1253a, 4).

E possivel depreender do tratado A Politica (1998) de Aristételes, que a vida natural esta
no cerne do surgimento da polis. Primeiro € necessario que o homem seja vivente, para que possa
ser, além disso, ser capaz de existéncia politica. A causa final da politica, nesse contexto, nao ¢
somente garantir que o homem viva, mas que ele exista politicamente. Em outras palavras, a
finalidade da politica ¢ fomentar a uma vida politicamente qualificada, direcionada para garantir
a felicidade individual e autonomia coletiva (1998, p. 53).

A ideia de autonomia coletiva ¢ conceituada originalmente como autarquia — autarkeia
— que, segundo Agamben (2017, p. 223) é um conceito bioldgico, utilizado em um sentido
proximo ao de equilibrio populacional, para referir-se a uma comunidade que alcancou a justa
consisténcia numérica. Isso pode ser visualizado no trecho do A politica (1998) em que
Aristoteles (1326a 35 - 1326b 9) aduz que a polis ndo pode ter uma populagdo nem pequena e
nem grande demais, mas deve ser constituida por uma multiddo autdrquica, capaz de viver bem
segundo a comunidade politica.

Dessa forma, a vida zoé estd na fundamentagdo da cidade, mas deixa de ser a sua
finalidade. Poderiamos dizer que a vida natural, para Aristoteles, € o inicio da politica, mas ndo o
seu fim. Por isso, na antiguidade classica, a vida zoé esta incluida na polis mediante a sua
exclusdo, pois origina a cidade, torna possivel a politica, mas seu lugar encontra-se fora dos
objetivos proprios da politica.

Agamben (2007, p. 14) elabora que a estrutura da excecdo configura a maneira como na
politica ocidental o homem ¢é um ser vivente, “mas além disso” capaz de existéncia politica. Isso
porque a implicacdo da vida natural na politica ocorre ndo como geracdo — ginoméne — da zoé
no ser — ousa — da politica, mas como exce¢ao — exceptio — da vida zoé na pdlis. Nessa
toada, a biopolitica consiste na implicacdo da vida zoé na esfera politica, sendo a vida natural

entendida ndo como objeto da politica, mas como o nucleo originario e encoberto do poder
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soberano. A exclusdo-inclusiva, ou a exce¢do, da vida natural ¢ o fendmeno fundante da polis
(Ibidem).

O modo como a vida natural habita a polis ¢ um evento correlato a questdo sobre a
maneira como o vivente possui a linguagem (Agamben, 2007, p. 15). Conforme vimos, a bios
representa a vida atravessada pela linguagem, sendo, por isso, capaz de existéncia politica. Dessa
forma, o ingresso da zoé na bios significa também a passagem do animal humano para dentro da
linguagem. Portanto, resta investigar como a relagdo entre vida e politica €, paralelamente, uma

relacdo entre a vida e a linguagem.

2.2.1 Maquina antropoldgica. Linguagem e Direito. Regulacio da vida mediante a ética, a

politica e a cultura

O homem como “animal politico” — zoon politikon — assim o ¢é, pois sua forma
especifica de organizar-se em comunidade é propiciada pela linguagem estruturada, elemento
fundamental para o desenvolvimento da cultura, da ética e da politica*’. O homem ¢ animal, pois
partilha a vida natural, vegetativa, zoé, comum aos demais seres viventes, mas também ¢ politico,
pois, por meio da linguagem, torna-se capaz de existéncia politica.

A humanizagdo do animal humano ocorre mediante a passagem da vida natural para a
vida politicamente qualificada. Essa passagem ¢ marcada pela inclusdo-exclusiva da voz —
phoné — na linguagem — logos — fendmeno paralelo e em ligagdo coextensiva com a
inclusdo-exclusiva da vida zoé na pdlis (Agamben, 2007, p. 10). A voz* é o elemento partilhado
por humanos e ndo humanos, utilizada para exprimir prazer e dor. Da mesma forma que a voz
esta incluida na linguagem por meio de sua exclusdo, a vida natural esta incluida na polis, porém

abandonada, confinada ao ambiente proprio da vida privada: o lar.

47 Aristoteles (1253a, 10-18) afirma que o lugar da polis é justamente o da passagem da voz — phoné — a
linguagem — légos— , ou seja, quando a defini¢do metafisica do homem o denota como “vivente que possui
linguagem” (Agamben, 2007, p. 14). Assim como a zoé ¢ a vida do vivente, comum a todos os seres vivos, a phoné ¢
elemento constitutivo de todos os animais, utilizada para transmitir prazer ou sofrimento. O viver bem e a linguagem
estruturada — Jlogos — sdo caracteristicas proprias a0 homem. Porém, assim como a zo¢ esta implicada por exclusdo
na vida boa, a phoné ¢ tolhida, mas perdura na linguagem. A politica apresenta-se como a estrutura propria da
metafisica ocidental capaz de articular o ser vivente e a linguagem, sendo a politizagdo da vida natural a tarefa por
exceléncia da metafisica (Agamben, 2007, p. 15).

48 A voz pode ser entendida nesse sentido como o som produzido por uma espécie animal. Assim como o cavalo
relincha, o sapo coaxa e a abelha produz zumbido, questiona-se qual o som que caracteriza o animal humano. Esse
som que ¢ caracteristico de uma espécie, utilizado para exprimir prazer e dor, é algo que a linguagem estruturada
absorveu e excluiu do animal humano. A voz do homo sapiens esta contida na linguagem e excluida dela.
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A relagdo entre vida Zoé/Phoné e Bios/Logos aparece antes mesmo do desenvolvimento
do projeto homo sacer. Ainda em 1980, Giorgio Agamben leciona o seminario 4 linguagem e a
morte (2006), ocasido em que ¢ tecida uma reflexao a respeito do esforco filoséfico da fundagao
do homem enquanto humano — antropogénese. Segundo o fildsofo, a filosofia ¢ uma tentativa de
absolver o homem da sua ndo-fundamentacdo. Para tanto, o pensamento filosofico recorre a um
fundamento negativo, um esfor¢co, um experimento de linguagem mediante o qual é buscado o
“ter sido”” do homem antes de se tornar humano (Agamben, 2006, p. 143).

Como dito anteriormente, o que faz do homem um humano ¢ a linguagem, conforme a
interpretagdo de Aristoteles. Porém, o que seria o0 homem antes da linguagem? Responder a essa
questdo por meio da linguagem por si s6 ¢ uma violéncia — Gewalt — no seu sentido de atuagao
da substancia eficiente sobre a substincia passiva®. Seria a linguagem — substincia eficiente —
agindo sobre aquilo que lhe ¢ anterior — substincia passiva. O homem anterior a linguagem ¢
apenas potencialmente um ser de linguagem; e a passagem da poténcia para a¢do, do nao dito
para o dito, ¢ justamente a violéncia nos termos em que Agamben esta refletindo. O fundamento
do homem enquanto humano esta no proprio ato da fundamentagao, da violéncia que marca o uso
da linguagem para explicar aquilo que € ndo linguistico (Agamben, 2006, p. 141).

Nesse sentido, a passagem, por meio da linguagem, do homem para o humano, ¢
explicada pelo pensamento filosofico mediante um mitologema sacrificial®, com base no qual o
“ter sido” do homem ¢ sacrificado no momento mesmo em que a linguagem o explica. E um
sacrificio porque ao passo que adentra na linguagem, o “ter sido” — a negatividade que informa
o que ¢ o homem antes da linguagem — ¢ abandonado, deixado fora da linguagem (Agamben,
20006, p. 143).

Na esteira de Carl Schmitt (2006, p. 35), para quem “os conceitos significativos da teoria
do Estado moderna sdao conceitos teoldgicos secularizados”, o pensamento teoldgico-politico de

Agamben localiza em paralelo elementos politicos e religiosos. Por esse motivo, na sua produgao

4 Interpretacdo da violéncia conforme A ciéncia da légica de Hegel (2017, p. 236). Neste contexto Agamben esta
discutindo a relagdo entre o Absoluto hegeliano e a Ereignis em Heidegger, interpretando-os como aquilo que esta
anteriormente ¢ no fim da histéria, o ndo-dito o qual a filosofia busca precariamente dizer, o fundamento negativo da
filosofia.

%0 O sacrificio aqui deve ser compreendido conforme a interpretacio geral e elementar proposta por Mauss e Hubert
(1981, p. 151), ou seja, como um rito que marca a passagem de uma pessoa ou de um objeto do dominio comum ao
religioso, a comunicagdo entre os mundos sagrado e profano; uma representacdo, também, do transito entre natureza
para a cultura. O rito sacrificial em termos antropoldgicos € um sistema ou um conjunto de elementos capazes de
representar, em diferentes culturas, a consagragdo, o ato de elevar simbolicamente um ser vivo ou um objeto de um
dominio a outro.
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filosofica, a ideia de sacrificio tem, além do sentido religioso, uma conotacdo politica. Nestes
termos, o sistema sacrificial simboliza a estrutura propria da antropogénese, do surgimento
coextensivo da linguagem e da politica.

O “ter sido” do homem ¢ sacrificado com o surgimento da linguagem, assim como a vida
zoé ¢ sacralizada com o surgimento da politica. A sacralizagdo da vida natural representa o
ingresso da zoé na polis e a0 mesmo tempo “o abandono desta vida a propria violéncia e a propria
indizidibilidade, para fundar sobre ela toda regulamentacdo cultural e toda a linguagem”
(Agamben, 2006, p. 143).

Esse mesmo raciocinio reaparece anos depois no texto O sacramento da linguagem
(2011), dessa vez para acrescentar que, diferentemente de outras espécies de animais, “o homem
fez da linguagem a sua propria natureza”, sendo por isso, “(...) o animal em cuja lingua esta em
questdo a sua vida”. Como vimos, a politica ¢ coexistente a linguagem, portanto, a partir disso
deve ser interpretado o raciocinio de Foucault quando aponta que o homem ¢ “um animal em cuja
politica esta a sua questdo de ser vivo” (Agamben, 2011, p. 79).

Conforme ¢ possivel perceber, ampliando o escopo de analise a respeito de como a vida
natural habita a politica, temos que, em ultimo caso, trata-se da maneira como a zo¢ ingressa na
linguagem estruturada. Somente mediante a linguagem ¢é que se faz possivel a politica e o direito.
Portanto, investigar o aspecto juridico-institucional da biopolitica demanda uma busca sobre
como o direito, sendo um suplemento da linguagem, ¢ constituido. Para além disso, em razao de a
biopolitica ser uma governamentalidade relativa a vida, mostra-se necessario apontar de que

maneira a vida ¢ capturada pelo direito.

2.2.2 O poder soberano e o estado de exceciao

A biopolitica, a partir da estrutura da exce¢do, consiste na indistinta inclusdo-exclusiva da
vida zoé na polis. Essa dindmica € tdo antiga quanto a exce¢do soberana, esse elemento que €
exterior ao direito, mas que ¢ também o seu fundamento (Agamben, 2007, p. 14). Nesse sentido,
resta investigar qual a natureza da relagdo entre biopolitica e soberania no contexto do projeto
homo sacer, assim como perscrutar de que maneira a excegdo soberana constitui o fundamento

do direito.
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Em contraponto a uma no¢ao de soberania que se limitava a identificar quem no interior
do ordenamento juridico ¢ investido de determinados poderes, Agamben (2007, p. 19) se apropria
da concepgao cunhada por Carl Schmitt, mas indo além dela. Dessa forma, a ideia do soberano ¢
definida como “aquele que decide sobre o estado de exce¢do”, ou seja, ¢ a ideia propria da
indistingdo entre norma e anomia, denotando, para além disso, o limite entre vida e direito
(Agamben, 2007, p. 19). A decisdo soberana ndo ¢, nesse sentido, a expressao da vontade de um
sujeito hierarquicamente superior aos outros, mas representa a inscrigdo, no ordenamento
juridico, da “exterioridade que lhe anima e lhe dé sentido” (Agamben, 2007, p. 33).

De igual modo, a decisdo soberana sobre o estado de excegdo representa a inscri¢ao
originaria do ser vivente na esfera do direito. Conforme Schmitt (2006, p. 14), a decisdo sobre o
estado de excegdo tem como objetivo instituir a ““ estruturagdo normal das relagdes de vida” que a
lei necessita para se tornar vigente. O direito, ao passo que vigora somente em condig¢des
normais, também ¢ norma, tem como funcdo criar um ambito de referéncia da vida real, impde
um padrdo médio com base no qual a vida deve ser vivida. Esse carater normativo do direito esta
menos ligado a questdo da sancdo do com a ideia de culpa, sendo por isso um estado de
estar-em-débito em que a vida € colocada (Agamben, 2007, p. 34).

O paradoxo da soberania consiste no fato de o soberano estar dentro e fora do
ordenamento juridico. Isso significa que o soberano detém o poder legal de suspender a validade
da lei, colocando-se fora do ordenamento juridico, cabendo a ele decidir se a constituicao pode ou
ndo ser integralmente suspensa (Agamben, 2007, p. 23). A soberania seria, entdo, o limite do
ordenamento juridico, a fronteira entre o fato e a lei, capaz de ser ultrapassada somente mediante
a decisao do soberano.

A lei s6 € capaz de vigorar no “caso normal”, enquanto vivencia-se uma situacao ndo
excepcional. A decisdo soberana suspende a lei na medida em que ¢ esgotada a normalidade’’.
Nesse sentido, o soberano decide se ha ou ndo uma mudanga na normalidade, da mesma forma
que também decide se a lei deve ou ndo ser suspensa. Por esse motivo, o soberano estd dentro do
ordenamento juridico, porque ¢ a propria lei que lhe permite atestar se ha ou ndo uma situagdo de
excepcionalidade com base na qual ¢ possivel suspender a lei; por outro lado, encontra-se fora do

ordenamento juridico, na medida em que € capaz de decidir se o proprio ordenamento em que ele

% Aqui Agamben aborda uma concepgio juridica de norma, tendo em vista o didlogo que estd estabelecendo com
Carl Schmitt. A norma ndo deve ser lida, nesse contexto, de acordo com as proposi¢des de Michel Foucault.
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estd inserido € vigente ou ndo. Em outras palavras, “o soberano cria e garante a situa¢ao da qual
tem necessidade o direito para a propria vigéncia” (Agamben, 2007, p. 24).

Para entender a estrutura do paradoxo da soberania, Agamben (2007, p. 24) recorre as
reflexdes que Carl Schmitt (2006, p. 7 sq.) tece no livro A teologia politica (2006) a respeito da
exce¢do — Ausnahme. A excecdo € a estrutura que evidencia a decisdo — Entscheidung —
como elemento formal e especificamente juridico, capaz de criar a situagdo em que as normas
juridicas possam ter validade. A validade das normas juridicas necessita de uma situagao média
homogénea, uma estruturacdo normal das condi¢des de vida. Somente em um contexto de
normalidade ¢ que a norma juridica possui uma eficacia imanente.

Isso implica dizer que ndo existe nenhuma norma juridica que possa ser aplicada ao caos,
por isso, primeiro € necessario que se crie a ordem, para que s6 entdo o ordenamento juridico
possa vigorar. O soberano ¢ aquele que decide se ha um estado de normalidade, se hd uma ordem
em que possa vigorar o ordenamento juridico. Nesse sentido, a natureza da soberania ¢ o
monopolio da decisdo, sendo a excegdo a estrutura que demarca a esséncia da autoridade estatal
(Schmitt, 2006, p. 14).

Desse modo, percebe-se que ha uma distingdo entre a decisdo soberana e a norma juridica,
evidenciando o paradoxo de que para criar o direito, a autoridade estatal ndo precisa ter
razdo/direito® (Schmitt, 2006, p. 14). Em outros termos, a regra precisa da excecdo, desse
elemento externo ao direito que ¢ o soberano, para vigorar, pois somente a excecao confirma a
regra. A excecao soberana ¢ a propria condicdo de possibilidade para a validade da norma
juridica, consistindo no sentido proprio da autoridade estatal (Agamben, 2007, p. 25).

A estrutura da exce¢do demarca uma espécie de exclusdo daquilo que ndo faz parte da
norma geral, mas que nao deixa de estar em relacdo com ela mediante uma suspensao. “A norma
se aplica a excecao desaplicando-se, retirando-se desta” (Agamben, 2007, p. 25a). Portanto, o
estado de excegdo ¢ ex-capere, capturado fora, ou seja, aquilo que esta fora mas sem deixar de

manter relagdo com a norma, pois mesmo fora da norma ¢ capturado por ela.

%2 In litteris Carl Schmitt escreveu “(...) die Autoritiit beweist, daf3 sie, Recht zu schaffen, nicht Recht zu haben
braucht ” (1934, p. 20). Na tradugcdo de Agamben para o italiano, posteriormente traduzida para o portugués por
Henrique Burigo, consta como “(...)a autoridade demonstra que ndo precisa do direito para criar o direito”’(2007, p.
24). Na tradug@o de Elisete Antoniuk de Teologia Politica publicada pela editora del rey, o trecho é traduzido como
“(...) a autoridade comprova que, para criar o direito, ela ndo precisa ter razdo/direito” (Schmitt, 2006, p. 14).
Escolheu-se a ultima tradugdo pois ela evidencia o sentido de “estar certo” ou “ter razdo” que o termo “Recht zu
haben braucht” comporta.
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Se pensarmos a norma como a ordem, a exce¢ao ndo seria o caos anterior a existéncia da
norma, mas justamente a situagao derivada da sua suspensdo (Agamben, 2007, p. 25). Na excec¢ao
que define a estrutura da soberania, a norma, dentro de sua propria logica, suspende-se dando
lugar a excecdo, desse modo, podendo entdo constituir-se enquanto norma.

Num esfor¢o para tornar mais clara essa conceituagdo, a norma suspende a si mesma para
que ela possa vigorar, sempre numa constante relagdo com a exce¢ao que lhe é exterior. Agamben
(2007, p. 26) chama de relagcdo de excegdo a forma extrema de inclusdo de algo mediante a sua
exclusdo. A decisdo soberana sobre a excecdo constitui-se como a estrutura politico-juridica
originaria mediante a qual apenas aquilo que ¢ incluido ou excluido do ordenamento juridico
adquire sentido (Agamben, 2007, p. 27).

Gilles Deleuze e Félix Guattari (1995, p. 1227) no seu Tratado de nomadologia: a
mdquina de guerra, texto que compode o Mil platés, apontam que “a soberania sO reina sobre
aquilo que ¢ capaz de interiorizar” . De igual modo, Maurice Blanchot (2007, p. 297) no livro
Conversa infinita, ao interpretar a Histéria da loucura na Epoca Cléssica de Michel Foucault,
propoe que diante de um excesso o sistema tende a interditar aquilo que excede, encerrar aquilo
que lhe ¢ externo, interiorizando mediante a interdi¢do o excesso, aquilo que designa exterior a si
mesmo. Giorgio Agamben (2007, p. 26). aponta que na exce¢do soberana o objetivo ndo seria
tanto controlar ou neutralizar o excesso, mas criar o espaco sobre o qual a ordem politico-juridica

pode ter valor

2.2.3 O bando

A relagdo politica originaria, conforme explicitado acima, ¢ a do estado de excecdo. Essa
dinamica ¢ explicada por Agamben (2007, p. 111), dentre outras maneiras, mediante a nocao de
bando. Esse conceito remonta ao periodo pré-social indo-europeu, um fragmento da historia
primitiva da constituicdo da politica. Aparece nesse contexto, um paradigma anterior ao homo
sacer, qual seja, a imagem do bandido — wargus — aquele fora-da-lei, marcado pela
possibilidade de ser morto fora de um juizo ou do direito, algo impenséavel para a antiguidade
romana que concebeu a figura do homo sacer, mas totalmente de acordo com a cultura da

antiguidade germanica — considerada como barbdarie pelos romanos.
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O bandido — wargus — representa figura do malfeitor, o homem-lobo, que
anteriormente, com base na doutrina da paz — friedlosigkeit — seria o sem paz — friedlos — do
direito germanico antigo, aquele que poderia ser morto por qualquer pessoa sem com que iSSO
consistisse em homicidio. A no¢ao de bando aparece no contexto medieval alemao, trazendo a
nog¢do de bandido de forma analoga & maneira como era pensado “o sem paz” na antiguidade. O
bandido poderia ser morto e era considerado até mesmo ja morto. A representacdo dessa figura
nos textos desse periodo abordam o bandido como um homem-lobo ou um lobisomem — loup
garou — a figura hibrida entre o humano e o ferino, uma indistin¢ao entre a selva e a cidade,
consistindo na imagem constitutiva de algo que foi banido da comunidade, mas que ainda esta
presente no bando. Essa figura habita paradoxalmente a cidade e a natureza, mas ndo pertence a
nenhum desses mundos (Agamben, 2007, p. 111).

Essa reflexdo encontra paralelo com o mitologema hobbesiano do estado de natureza, por
meio do qual explica-se o principio interno da fundamentacao da cidade, consistente ndo em uma
época real ou em um estagio anterior ao surgimento da civitas, mas justamente na sua tanquam
dissoluta, ou seja, a dissolu¢do hipotética que explica o surgimento da soberania através da
remissao ao homo hominis lupus. A cidade surge mediante o banimento hipotético da natureza
ferina do homem no ato da prépria proposicdo da soberania (Agamben, 2007, p. 112). Porém,
esse surgimento, como dito, ndo ocorre num tempo historico, mas na propria fundamentagao da
ideia de soberania no momento em que ela € proposta, encontra-se justamente na indistingao
entre a existéncia ou ndo da cidade. Por esse motivo, a lupificagdo do homem e a humanizacao do
lobo sdo possiveis a cada instante no estado de excecdo e na dissolutio civitatis, nessa indistingdo
em que a civitas ndo ¢ nem cidade nem natureza (Agamben, 2007, p. 113).

Neste ponto, Agamben apresenta a proposi¢do de uma releitura de todo mito de fundacao
da cidade moderna, desde Hobbes a Rousseau, trazendo a nocao do estado de natureza como um
paralelo do estado de excecdo. Isso ¢ possivel na medida em que a fundacdo da cidade nao se
cumpre no tempo, mas se apresenta continuamente operante no estado civil na forma da decisdo
soberana (Agamben, 2007, p. 115).

O bando, assim como o estado de natureza e a civitas tanquam dissolutas, ¢ paradigma
que reflete a estrutura do estado de excecdo, sendo, por isso, capaz de atestar a cognoscibilidade
de uma zona de indistingdo entre o que estd dentro e o que estd fora do direito. Essa figura

demonstra a indiscernibilidade entre natureza — physis — e direito — nomos. O bando ¢ uma
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figura para pensar o Estado para além da sua estatalidade, como nado-estatalidade e como pseudo
natureza (Agamben, 2007, p. 116).

A maneira como o paradigma da civitas tanquann dissolutas de Hobbes demonstra a
ex-capere da vida natural pelo direito pode ser encontrada a partir da natureza do poder punitivo
no contexto da sua filosofia. O fundamento do direito de punir, exercido em todos os estados,
deriva do que restou ao soberano do direito a violéncia que tinha ainda no estado de natureza.
Enquanto os suditos abdicaram do direito de punir, essa prerrogativa foi deixada ao soberano e
ndo dada a ele. Essa imagem do jus puniendi configura-se como uma sobrevivéncia do estado de
natureza no proprio Estado instituido. Nesse sentido, a violéncia soberana deriva da
inclusdo-exclusiva da vida no Estado e ndo num suposto pacto celebrado pelos suditos. Dai
deriva a ideia de uma vida que ¢ insacrificavel, pois os suditos ndo consentiram que o soberano
pudesse dispor sobre as suas vidas no contrato social, mas € matavel em razao de o soberano ter
mantido o seu direito natural a violéncia (Agamben, 2007, p. 113).

A vida nua consiste em um conceito-chave do pensamento de Giorgio Agamben no que
concerte a relacao entre vida natural e politica. Seria um paradigma capaz de explicar a vida na
sua relagdo de excecdo com o poder soberano. A interpretacao da vida nua nos permite articular
os demais conceitos delineados nos tdpicos anteriores, tendo em vista que seu significado reside
no limiar entre a zoé e a bios, na cesura da vida articulada pela linguagem e na relagdo de excecao

constitutiva do direito.

2.2.4 A vida nua

Apesar de no prefacio de Homo sacer I: O poder soberano e a vida nua Giorgio
Agamben empregar indistintamente os termos vida nua e vida zoé, percebemos que ao longo do
projeto ¢ realizada uma distin¢do entre esses conceitos. Nesse sentido, em determinado momento
do prefacio ele escreve que(...) o ingresso da zoé na esfera da pdlis, a politizagdo da vida nua
como tal constitui um evento decisivo da modernidade (...)”(2007, p. 12). Entretanto, aos poucos
a noc¢ao de vida nua vai sendo lapidada para representar algo para além da zoé.

Apos o prefacio, o conceito volta a aparecer, dessa vez descrevendo a vida nua como “a
portadora do nexo entre violéncia e direito”, em uma chave interpretativa que remete ao

pensamento de Walter Benjamin (Agamben, 2007, p. 73). Em outra passagem, a vida nua
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refere-se ao elemento capturado no momento mesmo em que o direito ¢ suspenso mediante a
decisdo soberana sobre o estado de excecdo (Agamben, 2007, p. 90). A vida nua representa,
entdo, a vida sacra do homo sacer, qual seja, a vida capturada pelo bando, por essa zona de
indistingdo entre natureza e direito, € que, por isso, ¢ insacrificavel, porém matavel (Ibidem, p.
91). Até entdo, percebemos uma continuidade ou uma certa proximidade entre os conceitos de
vida nua e vida zoé.

No entanto, ¢ possivel perceber um deslocamento na maneira como o termo ¢ mobilizado
adiante. Por exemplo, nesse trecho em que Agamben aduz que “(...) ndo a simples vida natural,
mas a vida exposta a morte (a vida nua ou a vida sacra) ¢ o elemento politico
originario”(Agamben, 2007, p. 96). No mesmo sentido, vemos a vida nua perder o sentido de zoé
quando Agamben (Ibidem, p. 98) atesta que: (...) a vida nua (...) habita a terra de ninguém entre a
casa ¢ a cidade (...)".

Retomando a analogia paradigmatica, método por meio do qual o filésofo italiano retne
diferentes figuras para apresentar um padrdo de inteligibilidade, o significado da vida nua
aparece, também, em paralelo com outros paradigmas delineados ao longo da obra, conforme ¢
possivel atestar no excerto: “(...) vida nua e homo sacer, cada um ¢, portanto, wargus (...)
(Agamben, 2007, p. 112). Nesses termos, Agamben procura informar que essas trés figuras, cada
uma ao seu modo, referem-se a uma vida que esta indistintamente dentro e fora da politica.

Portanto, encerrando o significado que esse conceito apresenta no primeiro volume do
projeto homo sacer, na parte final do livro, estd presente a seguinte defini¢do, talvez a mais
completa, qual seja“(...) mas essa vida [vida nua] ndo ¢ simplesmente a vida natural reprodutiva,
a zo¢ dos gregos, nem o bios, uma forma de vida qualificada; ¢, sobretudo, a vida nua do homo
sacer ¢ do wargus, zona de indiferencga e de transito continuo entre o0 homem e a fera, a natureza
e a cultura” (Agamben, 2007, 115). A vida nua seria a intersec¢do, o limiar, entre a vida zoé e a
vida bios, a vida que resta na excegdo, na indiscernibilidade do que estd no direito e fora dele,
representando uma vida que € insacrificavel ao passo que ¢ também matdvel (Ibidem, p. 113).

Nesse sentido, € possivel perceber que ao longo do primeiro volume do projeto homo
sacer a vida zoé, que inicialmente havia sido apresentada como sindonimo de vida nua, adquire um
sentido diferente. Na segunda parte do quarto tomo do projeto, cujo titulo ¢ Homo sacer IV, 2: O
uso dos corpos (2017a), a vida zoé ¢ retomada a partir de uma interpretagdo complementar,

apresentada como uma ‘“comunidade dos simples viver”, constituida para tornar-se uma
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“comunidade politica” (Agamben, 2017, p. 223). Por outro lado, a vida nua permanece com o
mesmo sentido apresentado no primeiro volume, qual seja, a da vida na sua relagdo de excecao,
incluida por exclusao na polis e marcada pela violéncia constitutiva do direito. Nesse sentido, no
Homo sacer I: O poder soberano e a vida nua, a excec¢ao constitutiva da politica ¢ a producdo da

vida nua, uma vida em transito entre a vida zoé e a vida bios.

2.3 AGAMBEN E A POLEMICA DO COVID-19

Desde 2020 tornou-se insuperavel tratar a problematica da COVID-19 ao estudar o
pensamento de Giorgio Agamben. Isso porque suas afirmagdes polémicas sao apontadas como
argumentos em completa coeréncia com o conjunto geral das suas ideias. Por esse motivo,
cumpre esbogar o que Agamben escreveu a respeito da pandemia de COVID-19, perscrutando em
que medida sua critica a relacdo entre a vida natural e o poder soberano — biopolitica —
encontra ou ndo limita¢des de cunho tedrico e politico.

Os chamados “textos pandémicos” de Giorgio Agamben sdo analisados nesta pesquisa
com o intuito de evidenciar a maneira como o filésofo revisita algumas de suas reflexdes,
buscando interpretar a aplicabilidade das suas ideias na andlise de um fendmeno em curso
naquele momento. Para tanto, selecionou-se os textos escritos e publicados em 2020 na coluna
Una voce di Giorgio Agamben do site da editora Quodlibet. A selecao justifica-se em razao da
proximidade dos textos com o surgimento do fendmeno da pandemia, trazendo as consideracoes
de Agamben no calor das circunstincias em que foram tecidas. De igual modo, os textos
“pandémicos” circunstanciam conceitos que até¢ entdo vinham sendo apresentados pelo filosofo
de modo hermético a sua propria produgdo, utilizados para interpretar fendmenos mediante certo
distanciamento histérico, mas que naquele contexto eram confrontados com uma realidade até
entdo desconhecida.

Da mesma forma, sdo apresentadas as criticas de interlocutores de Agamben no tocante
aos seus textos sobre as medidas emergenciais motivadas pela COVID-19. Para tanto, sao
apresentadas as ideias de Roberto Esposito e Jean-Luc Nancy, apontando outras possibilidades de
para pensar a pandemia da SARS-CoV2. De igual modo, serd perscrutado de que maneira,
posteriormente a essas criticas, Agamben ora confirma suas ideias sobre o tema, ora passa a tecer

justificacdes a respeito do que havia escrito.
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Essa investigacdo ¢ realizada com o intuito de apresentar de que forma o conceito de
biopolitica e suas implicagdes — especialmente conforme esbogado por Agamben — ¢ pertinente
para refletir sobre questdes como os direitos humanos. Em linhas gerais, procura-se demarcar
quais as possiveis fragilidades e as potencialidades da aplicagdo da concepcao agambeniana de
biopolitica para refletir sobre aspectos politico-juridicos do presente.

A preocupacdo em investigar o presente, propondo algo como uma “ontologia do
presente”, pode ser apontada como um influéncia de Foucault no pensamento de Giorgio
Agamben. No curso O governo de si e dos outros, na aula do dia 05 de janeiro de 1983, Michel
Foucault (2010, p. 12 sq.) refere-se a maneira como o presente pode ser pensado como “situacao

historica determinada e que pode ter valor para a reflexdo filosofica™?

. Além disso, o presente é
um acontecimento filos6fico em que a filosofia, como pratica discursiva, submerge da sua propria
atualidade, interrogando-a, buscando investigar seu sentido, valor, atualidade e singularidade
(Foucault, 2010, p. 14).

A ideia de pratica discursiva ocupa aqui um lugar de destaque, justamente em razio de
ndo se tratar simplesmente da producdo de uma teoria sobre o presente, pois a teoria, nesses
termos, consistiria por si s6 em uma agao pratica em revezamento com uma agao teorica.

No didlogo entre Michel Foucault e Gilles Deleuze (1984, p. 69 sq.) a teoria aparece
como uma caixa de ferramentas necessaria para ser utilizada pelas pessoas como instrumento de
combate na multiplicidade das relacdes cotidianas de poder. Ou seja, pensar o presente ¢ propor
ferramentas contra a sujeicao. O que interessa neste capitulo ¢ elucidar em que medida a analise
daquele presente proposta por Agamben consistiu na proposicdo de um ferramental contra as
estratégias do poder, mesmo que isso fosse feito de forma a fomentar muita aversdo as suas
ideias.

Em linhas gerais, os textos pandémicos evidenciam a preocupacgdo de Agamben em torno
da suposta desproporcionalidade entre a realidade imposta pelo virus da COVID-19 e as medidas

restritivas adotadas globalmente pelos governos com vistas a combaté-lo. Esse problema suscitou

>3 Esse género de reflexdo aparece, entre os textos de outros filosofos, no Discurso do método de René Descartes
(2011, p. 67 sq.), ocasido em que a autobiografia do autor mistura-se com as motivagdes para a suas reflexdes, sendo
o método em si apresentado em pequenos fragmentos, visto que o texto tinha como objetivo apresentar-se aos seus
pares e situar o leitor no contexto geral da produgdo cientifica e filoséfica daquele periodo, abordando timidamente
uma interpretagdo sobre o presente. Mas é somente com Kant enquanto intérprete do I[luminismo que a questdo do
presente adquire a configuragdo de uma ontologia do presente, uma investigagdo da atualidade que situa o filésofo
como parte de um contexto historico, colocando-o como um intérprete e interlocutor do presente (Foucault, 2010, p.
13).
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uma abordagem desconfiada sobre a maneira como a ciéncia ¢ capaz de legitimar um exercicio
autoritdrio do poder, principalmente quando os grandes meios de comunicagdo perpetram
cegamente a espetacularizacdo de um fendomeno bioldgico, gerando panico ao passo que
divulgam informacdes distorcidas.

O primeiro texto publicado por Giorgio Agamben em razdo da pandemia tem como titulo
L’invenzione di un’epidemia, momento em que afirma que as medidas emergenciais perante a
pandemia de COVID-19 foram “frenéticas, irracionais e completamente desmotivadas”, tendo em
vista que, com base nas alegacdes do Conselho Nacional de Pesquisa da Itdlia — CNR —
supostamente ndo havia uma epidemia de SARS-CoV2 no pais naquele momento. Por esse
motivo, ndo haveria razdes para as limitagdes a circulagdo de pessoas e ao normal funcionamento
das condi¢des de vida e de trabalho nas diferentes regides da Italia. Segundo o filoésofo, as
restrigdes foram aplicadas mediante um panico perpetrado pelos meios de comunicagao e pelas
autoridades estatais, legitimando um estado de excecdo j& costumeiramente aplicado como regra.
Essa situagdo gerou um estado de medo experienciado pelos individuos, criando uma experiéncia
de panico coletivo que induziu os sujeitos a submeterem-se voluntariamente as medidas
restritivas de liberdade.

Sem citar diretamente Agamben, Roberto Esposito (2020) esclarece que o estado de
emergéncia ndo pode ser pensado como uma escolha desejada pelos governos durante a
pandemia, nem mesmo como uma ferramenta maliciosa utilizada oportunamente e legitimada
pelo panico criado pela doenga, mas como uma decisao necessaria diante do “estado repentino e
imprevisivel de necessidade que a pandemia determinou”. Isso seria dessa forma porque tanto a
necessidade quanto a vontade do poder soberano sdo fontes do direito, sendo temerario para um
governo democratico tolher as liberdades individuais por muito tempo, pois isso poderia
desnatura-lo**. De acordo com essa perspectiva, o direito e as medidas de restri¢do da liberdade
deveriam ser entendidos como uma forma de imunizagdo da comunidade e um mal necessario
temporario.

No mesmo caminho, Jean-Luc Nancy (2020) julga ser apressado recorrer a um paralelo

das medidas excepcionais com as consideracdes sobre o estado de excecao propostas por Carl

% Haveria aqui uma discordancia tedrica de Esposito no contexto geral da filosofia de Agamben e sua conceituagio
do estado de excegdo, tendo em vista que, segundo o seu pensamento, a lei ¢ apenas forma de lei, vigente, mas sem
significado, sendo apenas forca, sem legitimidade, ndo havendo uma natureza de legitimidade do poder (Agamben.
2007, p. 57 sq.).
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Schmitt, algo que até entdo vinha sendo realizado por Agamben. No mesmo sentido, alerta que
naquele contexto “espalhar discursos de provocacao ostentativa”, para tentar convencer os outros
que nao esta sendo enganado, ndo deveria ser mais importante do que evitar o contagio pelo virus
SARS-CoV2. Segundo Nancy (2020), essa postura deveria ser interpretada como o reflexo de
uma “ansiedade mal reprimida” ou “um sentimento infantil de onipoténcia ou intrepidez”. Nestes
termos, ndo seria possivel admitir a tese de que a pandemia seria parte de uma trama
desenvolvida por um conspirador desconhecido — que nos termos agambenianos, seria o poder
soberano capaz de tomar decisdes excepcionais — mas apenas um fenOmeno objetivo que
mobiliza os esfor¢os conjuntos das interconexdes regidas pelos poderes técnico-econdmicos.

Agamben (2020) acreditava também que a pandemia poderia representar o fim do mundo
na maneira como o conheciamos, marcado pelas democracias burguesas, fundadas nos
parlamentos e na divisdao dos poderes. Em substituigdo as democracias, estaria ocorrendo a
ampliacdo do Security State, um modelo de Estado que, por razdes de segurancga, naquele
contexto representadas pelas medidas de protecdo a saude coletiva, poderia impor quaisquer
limites as liberdades individuais, um novo despotismo, algo pior do que aquilo praticado pelas
experiéncias totalitarias. Essa afirmac¢ao foi apresentada no texto Nuove riflessioni publicado no
site Quodlibet em 22 de abril de 2020, fruto de uma entrevista dada pelo filésofo a um jornal
italiano.

O mesmo pessimismo aparece em outro artigo de titulo Chiarimenti, publicado no mesmo
site em 17 de margo de 2020, momento em que aborda-se o perigo da continuidade das
tecnologias criadas durante as guerras, a exemplo do arame farpado e das bombas nucleares, mas
que no contexto da guerra ao virus, podem ser representadas pelo distanciamento social, com a
consequente expansao do ensino a distancia e a ampliacao das comunicagdes por meio virtual, em
substituicdo a todo contato e contdgio de ideias e aspectos culturais e politicos. As relagdes
intermediadas pelo ambiente virtual refor¢am as ja existentes tecnologias de uma sociedade de
controle — amadlgama que ¢ produto da mistura entre as redes de informacdo e a realidade no
espaco fisico.

Em concordancia com a desconfianca de Agamben, Roberto Esposito (2020) partilha da
ideia de que o mundo pds-pandémico seria diferente, mas discorda a respeito da suspeita de que

as medidas emergenciais descambem para uma experiéncia totalitaria, tendo em vista que deveria
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ocorrer um equilibrio entre comunidade e imunidade, j& que as medidas juridicas excepcionais
deveriam cessar assim que fosse superada a crise pandémica.

Por outro caminho, Jean-Luc Nancy (2020), apostou que no mundo pds-pandémico
haveria uma rearticulagdo das forgas politicas, tensionadas entre si de modo mais potente.
Ocorreria, entdo, a substituicdo de uma certa cultura politica por algo que ¢ menos uma cultura e
mais um sistema de forgas “técnico, econdmico e autoritario e as vezes psicologico e fisico”, sem
com que isso consistisse de fato no inicio de uma nova era politica ou o surgimento de uma nova

experiéncia totalitaria.

2.3.1 A recepcao dos “textos pandémicos” no Brasil

Continuando o debate em torno dos “textos pandémicos” de Agamben, houve no Brasil
uma polémica iniciada por Yara Frateschi (2020), especialmente a partir do seu texto Agamben
sendo Agamben: O filosofo e a invengdo da pandemia, publicado no site da editora Boitempo. A
pesquisadora brasileira aponta que Agamben estaria sendo coerente com a sua propria obra, na
qual ¢ construido um esquema para constatar uma afinidade entre o biopoder ¢ o estado de
exce¢do na modernidade. Esse esquema ¢ aplicado para interpretar o contexto pandémico e as
medidas de restri¢do da liberdade, levando Agamben “(...) as raias do rompimento com a verdade
factual (...)” (Frateschi, 2020).

Segundo Frateschi (2020), as alegacdes de Agamben sobre a pandemia refletem as
limitacdes da sua propria filosofia. De acordo com a interpretacdo da pesquisadora, a filosofia de
Agamben teria sido desenvolvida a partir de um binarismo simplério em que de um lado esta a
maquina governamental, dominando, controlando e restringindo as liberdades; de outro,
encontra-se a sociedade, “invariavelmente passiva, compacta e inerte”. Esse raciocinio propicia a
interpretacdo de que as medidas de restrigdo sdo uma ferramenta utilizada pelas autoridades
estatais para manter o estado de exce¢do como “o paradigma normal de governo”.

A tese da “pandemia inventada” passou a ser objeto de muitas criticas, fazendo com que
fosse comum apontar a irresponsabilidade de Agamben por se opor as medidas de restrigao da
liberdade, levando-o a ser acusado de lunatico, delirante e obscurantista. Entretanto, o filosofo

contraria as expectativas de seus criticos, haja vista que ndo revisa a tese apresentada no comego
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da pandemia, bem como ainda acusa a sociedade italiana de ser docil e aceitar passivamente as
restricdes de liberdade impostas pelo distanciamento social (Frateschi, 2020).

Conforme Agamben publicava seus textos em 2020, o niumero de mortes e infeccdes por
COVID-19 s6 aumentava, porém, nem mesmo este fato foi capaz de sinalizar uma mudanga de
postura por parte do filosofo. A critica da biopolitica e do estado de excecdo permanecem como
um fio condutor da sua interpretagdo sobre as medidas de restricio da liberdade e do
distanciamento social na pandemia (Frateschi, 2020).

Durante a leitura agambeniana do contexto da pandemia da COVID-19, seus textos
desenvolvem, para além dos conceitos j& trabalhados na sua obra, algumas novas ideias que
passam a ser discutidas a partir de agora. A primeira delas € a nog¢ao de “contdgio”, pensada nao
moldes cientificos e epidemiologicos, mas como um conceito que representa as consequéncias de
um panico generalizado que faz com que os individuos passem a enxergar uns aos outros como
um “contaminador em potencial”, ocasionando a degeneragdo das relagdes humanas. No texto
Chiarimenti, Agamben (2020) aponta que essa degeneracdo ¢ anterior 8 COVID-19, tendo inicio
com o triunfo da biopolitica na modernidade, momento em que nossa sociedade passa a “nao
acreditar em mais nada a nao ser na vida nua”. Segundo Frateschi (2020), a vida nua representa
“a redug¢do da vida a dimensdo bioldgica [que] implica a perda das suas dimensdes politica,
social, humana e afetiva”. O anseio pela sobrevivéncia bioldgica, nesse contexto, levaria os
individuos a abdicar de todos os demais aspectos humanos da vida, inclusive a liberdade e o
contato com o proximo. A biopolitica condena as pessoas a viverem em um estado de panico
generalizado, buscando um inimigo contra o qual deve-se declarar guerra. Na pandemia, esse
inimigo seria justamente o virus SARS-CoV2.

De acordo com Frateschi (2020), para explicar a maneira como as pessoas aderem ao
sacrificio de todas as dimensdes de vida humana, exceto a dimensao biologica, submetendo-se a
suspensdo das condi¢cdes normais de vida sem protestos e oposi¢des, Agamben aposta ideia da
ciéncia como a “religido do nosso tempo”. Nesse sentido, a ciéncia, assim como a religido, pode
produzir supersticdo e medo. Assim como os monarcas utilizavam no passado a religido para
amedrontar os suditos e tornad-los condicionaveis ao governo, modernamente a ciéncia cumpriria
o mesmo papel, submetendo os individuos a acatar a exce¢do permanente do poder soberano. No
contexto pandémico, consoante a interpretagdo de Frateschi (2020) sobre os textos de Agamben,

a ciéncia funcionou como esse elemento utilizado de forma persuasiva para gerar medo e tornar
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possivel a suspensdo das condigdes normais de vida. A pesquisadora brasileira alega que
Agamben seria herdeiro do pds-modernismo e, por isso, estaria apostando na ciéncia como uma
supersticdo e ndo como seu antidoto.

Ademais, acompanhando a leitura de Frateschi (2020), o ultimo ponto suscitado da critica
agambeniana diz respeito ao distanciamento social. Agamben (2020) especula que uma
comunidade fundada no distanciamento social seria humana e politicamente impossivel de ser
vivida. Como consequéncia, o distanciamento social produziria uma “massa rarefeita” passiva e
compacta, composta por individuos apaticos e submissos.

No momento mais propositivo e inventivo do seu texto, Yara Frateschi (2020) afirma que
desde a segunda década do século XXI tem crescido a recep¢ao da obra de Agamben por parte da
intelectualidade de esquerda no Brasil. No entanto, naquele momento seria necessario reconhecer
o paralelo das ideias desse filosofo com os discursos do entdao presidente de extrema-direita Jair
Bolsonaro. Enquanto Agamben qualificava a pandemia como inventada, Bolsonaro a descrevia
como exagerada. As semelhangas, segundo a pesquisadora, apresentam-se também nas criticas as
medidas de restri¢ao da liberdade, assim como na desautorizagdo da ciéncia.

O elemento que aproxima o pensamento de Giorgio Agamben das ideias
ultraconservadoras que circulavam no Brasil de 2020, pode ser apontado, conforme aduz Yara
Frateschi (2020), no seu esquema que informa a intima solidariedade entre o biopoder e o estado
de excecao. Segundo esse raciocinio, a sociedade moderna ¢ marcada por uma oposicao entre a
maquina governamental dominadora e os seres vivos reunidos em um bloco univoco, inerte e
passivo. Entretanto, essa leitura desconsidera “(...) as lutas e os desejos da sua época”, assim
como as diferengas entre os sujeitos e a materialidade da infeccdo e da morte motivadas pela
COVID-19. Esse posicionamento filosofico de Agamben informa um diagndstico, bem como
busca prever eventos futuros, porém, demonstra também que o filosofo estaria mais
comprometido com seu proprio pensamento do que com a compreensdo e a explicagdo de um
fendmeno social.

A outra critica realizada por Frateschi (2020) ao posicionamento de Agamben diz respeito
ao seu hermetismo e isolamento das suas ideias em relagao as criticas que recebia. Dessa forma,
seus “textos pandémicos” seriam uma espécie de soliloquio que ndo dialoga com outras ciéncias
— médicas, sociais e econdmicas — deixando escapar, por isso, a complexidade e as nuances que

um fendmeno como a pandemia apresenta.
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Por fim, o ponto mais problematico do texto de Yara Frateschi (2020) reside na acusacao
de que Agamben seria um (neo)liberal. A pesquisadora sustenta que a filosofia de Agamben
elenca as liberdades individuais no topo da escala de valores, assim como perpetra uma
demonizagdo do Estado, configurando-se, assim, como um autor passivel de ser categorizado
como liberal. Além disso, por considerar a sociedade como uma massa compacta, Agamben
estaria desconsiderando as desigualdades e a influéncia que a vulnerabilizacdo de determinados
sujeitos deveria ter na analise sobre a pandemia. Por esse motivo, o filésofo italiano além de
liberal, também estaria distante da cidade, preso nas ideais ou no “olimpo” da sua propria
filosofia.

Em resposta ao texto de Yara Frateschi, logo em seguida foi publicado no blog da editora
Boitempo o texto Agamben sendo Agamben: Porque ndo?, escrito conjuntamente por Carla
Rodrigues, Ana Carolina Martins, Caio Paz, Isabela Pinheiro e Juliana de Moraes Monteiro
(2020). No comeco do texto os autores apontam que as diferentes reflexdes sobre a pandemia do
coronavirus desenvolvidas naquele contexto tinham como tarefa ndo deixar o pensamento
congelar diante dos fatos, mesmo que fossem terriveis e macabros, sendo necessario manter a
atitude critica ao olhar para o contemporaneo. Nesse sentido, a contemporaneidade deve ser
entendida como uma dissociacdo e desconexdo em relagdo ao presente, razdo pela qual ser
contemporaneo significa ndo coincidir perfeitamente com o tempo em que se vive, nem mesmo
adequar-se as pretensdes do presente, mas permitir-se trilhar o caminho critico da investigacao
filosofica.

De acordo com esse texto, Yara Frateschi teria desconsiderado que no momento em que
Agamben escreveu o primeiro texto pandémico ainda havia pouca informacdo sobre o virus
SARS-CoV2, assim como instaurava-se na Italia medidas restritivas de liberdade sem os devidos
tramites juridicos, embasadas em dados muito precarios sobre a doenca. Dessa forma, os autores
sustentam que Agamben estaria adotando uma postura critica, abrindo mao até mesmo de fazer
concessdes ao regime discursivo que tornava possivel uma determinada maneira de dizer a
pandemia (Rodrigues; Martins; Paz; Pinheiro; Monteiro, 2020).

A desconfianga sobre a ciéncia, apontada como uma heranga pdés-moderna na filosofia
agambeniana por Yara Frateschi, ¢ retomada pelos autores para mobilizar exemplos histdricos
que evidenciam a maneira como a ciéncia nem sempre pode ser pensada como um antidoto contra

o medo e a supersticdo. Pelo contrario, a producdo cientifica de outras décadas ja tinha como
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consenso nue a histeria era uma doenga das mulheres, assim como a homossexualidade ja foi
interpretada cientificamente como uma patologia. Dessa forma, a postura critica de Agamben ¢
defendida em razdo de a contemporaneidade ser obscura, nem sempre exposta a uma facil
interpretagdo encontrada nos jornais, nos periddicos cientificos e nos discursos de agentes
governamentais (Rodrigues; Martins; Paz; Pinheiro; Monteiro, 2020).

Considerando que Agamben articula sua critica ao direito propondo a vida nua como o
paradigma que representa uma vida exposta ao direito, os autores apontam que a importancia
desse conceito reside na critica a uma politica baseada na reivindica¢do de direitos. O gesto
arqueoldgico agambeniano sugere que nenhum evento historico ¢ irreversivel, bem como que
nossas instituigdes ¢ modos de vida ndo sdo um destino. Por esse motivo, os textos sobre o
coronavirus estdao menos relacionados a um escalonamento das liberdades individuais ao topo da
escala dos valores, porém, mais proximos de uma critica a maneira como as estruturas de poder
agenciam as vidas humanas (Rodrigues; Martins; Paz; Pinheiro; Monteiro, 2020).

Portanto, Agamben estaria sim sendo coerente com seu proprio pensamento,
especialmente com a sua critica a excecao constitutiva do ordenamento juridico-normativo. O
estado de excegdo, para o filoésofo italiano, seria ndo somente um conceito fundamental da Teoria
do Estado, mas um elemento das relacdes de poder cotidianas das nossas democracias
contemporaneas. Desse modo, o soberano ndo coincide exatamente com o monarca, com O
presidente da republica ou com o ditador, mas se confunde, por exemplo, com a figura do
policial, que durante uma abordagem pode decidir, sob “fundada suspeita” ou por “grave
comogao”, excepcionalizando o direito, quais vidas sdo matdveis e quais ndo sdo (Rodrigues;
Martins; Paz; Pinheiro; Monteiro, 2020).

Nestes termos, os textos de Agamben durante a pandemia buscaram evidenciar que o
confinamento ndo garante uma vida politica, nem mesmo para que se possa demandar o fim das
desigualdades. No mesmo caminho, seu pensamento ndo ¢ avesso uma possibilidade de leitura da
sociedade em que estdo presentes as desigualdades. A fronteira entre os incluidos e os excluidos
tornou-se ainda mais evidente durante a pandemia, tendo em vista que nem todas as pessoas
puderam se isolar, deixando de fora do isolamento os entregadores de delivery e outros
trabalhadores que continuaram trabalhando para possibilitar o isolamento daqueles que puderam
ser incluidos nas medidas de prevencao. Dessa forma, a biopolitica e o abandono de todas as

dimensdes existenciais da vida para a manutencao da sobrevivéncia biologica ¢ marcada também
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pela logica de inclusdo-exclusiva. Portanto, a filosofia de Agamben nao tem um compromisso de
apagar a diferenga entre os individuos, mas ler paradigmaticamente a indeterminacdo de todos
eles nas tramas das relagdes de poder, pois todos estdo implicados no estado de exce¢ao em que a
vida ¢ capturada, todos sdo potencialmente vida nua (Rodrigues; Martins; Paz; Pinheiro;
Monteiro, 2020).

Os autores do texto em resposta a Yara Frateschi apontam também, que no texto Novas
Reflexoes, Agamben destaca a grave responsabilidade dos governos no desmantelamento do
servigos sanitario nacional. Prejudicadas essas estruturas, os governos transferem aos individuos
o compromisso politico de saida da crise, “imputando a cada um a culpa pelo fracasso”, na
dindmica prépria do neoliberalismo (Rodrigues; Martins; Paz; Pinheiro; Monteiro, 2020).

Vemos entdo, em contraste as afirmacdes de Yara Frateschi, que o pensamento de
Agamben busca desnaturalizar os discursos do poder, assim como apontar a maneira como as
praticas e as decisdes politicas sdo sustentadas por conceitos juridicos vazios (Rodrigues;
Martins; Paz; Pinheiro; Monteiro, 2020).

No mesmo sentido, temos a resposta de Ricardo Evandro S. Martins (2020) ao texto de
Yara Frateschi, publicado no portal A Terra ¢ Redonda com o titulo Giorgio Agamben na Cidade
de Deus. Neste texto o pesquisador busca evidenciar que os “textos pandémicos" de Agamben
tratam de “problemas factuais”, “na cidade”, tais como a consolida¢do da educacdo a distancia, o
aumento do controle exercido por cameras de vigilancia e por aplicativos de smartphones € o
problema bioético e biojuridico da escolha sobre como dispor os leitos de hospital naquele
contexto.

Assim como no texto apresentado anteriormente, Martins (2020) aponta que € justificada
a desconfianca de Agamben em relacdo a ciéncia, apontando que esse elemento do seu
pensamento esta alinhado a uma tradicdo que surgiu na filosofia apos a segunda guerra mundial.
Dentre os filosofos que apresentam perspectivas suspeitosas do uso das ciéncias sdo apontados os
pesquisadores da Escola de Frankfurt, Hans Jonas e Michel Foucault.

Por conseguinte, aceitar as normas da OMS — Organizacdo Mundial de Satde — durante
a pandemia de COVID-19, nao implica dizer que suas diretrizes foram desenvolvidas mediante a
“verdade factual” cientifica, pois conforme exposto, essa mesma organizagdo ja considerou
patolégica a homossexualidade, bem como, somente hd poucos anos atras, tirou a

transsexualidade do seu rol de doencas. Logo, as diretrizes instituidas durante a pandemia
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deveriam ser interpretadas como a “verdade possivel” em um determinado contexto cientifico e
nao como um dogma. Questionar o status retorico da ciéncia, bem como a sua capacidade de ser
falseada, ndo significa incorrer no negacionismo, nem mesmo compor a categoria pejorativa de
“pds-moderno”. Pelo contrario, trata-se de ser epistemologicamente rigoroso o suficiente para
perceber que ndo ¢ a realidade dos fatos que muda, mas ““(...)os métodos e as novas compreensdes
sobre aquilo que ultrapassa os objetos cientificos, e adentra nos seus pressupostos nao
cientificaveis, pois estaria no campo fenomenolégico (...)” (Martins, 2020)

Martins (2020) expde também que as afirmacdes de Frateschi de que Giorgio Agamben
seria um neoliberal e um pensador em consondncia com as ideias disseminadas pela alt-right,
estariam de certo modo equivocadas. Isso porque os “textos pandémicos” de Agamben nao
partem de uma critica ao Estado e as medidas de restrigdo as liberdades individuais com vistas a
defender a economia ou para estabelecer uma “imunidade de grupo”, mas para apontar sua
desconfianga na relacdo entre a ciéncia e o poder, a vida e a politica.

Dessa forma, percebemos que Agamben propoe a ideia do estado de excegdo de forma a
desnaturalizar a tradicdo liberal jusnaturalista, assim como evidenciar o vinculo entre o
neoliberalismo e o autoritarismo. Nao ha como pensa-lo como um fil6sofo defensor do mercado,
tendo em vista as suas criticas ao “capitalismo como religido” e ao “Deus dinheiro”, na esteira do
que ja apontava Walter Benjamin. Sua critica recai, por outro lado, na inscricdo da vida na
oikonomia — esse outro suplemento da linguagem, assim como o direito — que regula e
administra a vida. Isso o coloca mais proximo a um pensamento revolucionario anticapitalista,
contrario ao movimento ideoldgico anarcocapitalista e ultraliberal plasmado no governo
Bolsonaro. Sua oposicdo ao Estado ndo se da pela defesa da “economia livre” , mas a favor da
deposicao do Estado de direito liberal e burgués, com vistas a propiciar o surgimento de uma

nova politica, uma “politica que vem” (Martins, 2020).
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3 FORMAS DE VIDA E DIREITOS HUMANOS

Pelo percurso que trilhamos até aqui, ja podemos compreender que os direitos humanos
sdo, na perspectiva de Agamben, uma tradicdo cujas declaragdes de direitos cumpriram o papel
de inscrever a vida nua no ordenamento juridico-politico do Estado-na¢do. Para compreender
essa proposicao, esclarecemos o sentido de biopolitica empregado pelo filésofo italiano, assim
como delineamos os conceitos por meio dos quais esse poder misterioso sobre a vida se desvela
no projeto homo sacer.

Dessa maneira, apresentamos de que forma a vida ¢ dividida entre os p6los da zoé e bios,
gerando como consequéncia uma vida que ocupa o caminho intermedidrio entre essas duas
nog¢des, qual seja, a vida nua. Essa vida que ndo ¢ meramente a vida natural, nem mesmo uma
vida completamente politizada, aparece como o fundamento ¢ o objeto da soberania. Nestes
temos, apresentamos a relacdo entre a vida nua e o poder soberano, descrevendo-o como o poder
de decidir sobre o estado de excecdo. E na zona indistinta entre a norma e a anomia, o estado de
excecao, que torna-se possivel algo como uma vida nua.

Retomando o debate a respeito da separagdo entre a vida zoé e a vida bios, vimos que a
linguagem ocupa um lugar central na filosofia de Agamben, sendo o elemento utilizado para
demarcar a fronteira entre a animalidade e a humanidade. Conforme exposto, o ser vivente
torna-se humano através da linguagem, mas sua vida natural € capturada fora, excepcionalizada,
tornando possivel um modo de vida em transito entre a natureza e a cultura, definido como vida
nua.

A discussdo apresentada neste capitulo tem como objetivo evidenciar a centralidade da
linguagem no pensamento de Agamben, situando sua critica aos direitos humanos dentro do
contexto mais amplo de sua critica a tradi¢ao ontologica da filosofia ocidental. Em outras
palavras, buscamos mostrar que, no ethos — entendido como a linguagem enquanto morada do
homem — ocorreu uma separagdo entre logica e ética, assim como entre "Ser" e prdxis. Essa
divisdo deixou como legado a tradigdo do pensamento politico o desligamento entre a vida e sua
forma, o que implica dizer que houve um rompimento entre a maneira como vivemos € a
linguagem que politicamente orienta nossas vidas.

A separagdo entre “Ser” e praxis legou para o pensamento politico moderno e

contemporaneo um vocabulario politico completamente desvinculado da realidade pratica da
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vida. Dessa forma, a vida ¢ separada de sua pratica para torna-se objeto de governo de uma
pratica da linguagem. E por esse prisma que podemos perceber o esgotamento de sentido de
palavras como a democracia, o cidadao, o homem dos direitos humanos, entre outras tantas que
cada vez fazem menos sentido no contexto de um vocabulario politico que tornou-se meramente
um conjunto de categorias vazias. Esses vocabulos tornaram-se formas, palavras distantes, mas
ao mesmo tempo em completa relagdo com a vida. S3o por isso formas de vida, mas ndo
forma-de-vida.

A separacdo entre ontologia e prdxis, também chamada de oikonomia, legada pela
tradicdo do pensamento ocidental e colonial europeu, se revela de maneira clara quando
percebemos que toda pessoa em situagdo de rua em Belém ¢, simultaneamente, um cidadao
brasileiro. Um warao, em situacao de rua no centro da capital paraense, categorizado pela “forma
de vida” do refugiado nas declaragdes de direitos, ¢ tdo “vida nua” quanto o cidadao brasileiro
que convive com ele nas mesmas circunstancias. A quem interessa, entdo, a caracterizagdo da
vida nua pelas formas politicas vazias de nosso tempo?

Talvez o cidaddo de classe média de qualquer capital brasileira se veja como um pleno
titular de direitos, capaz de exercer todos os atos da vida civil. Contudo, em um contexto
diferente, como na fronteira dos Estados Unidos sob o governo de Donald Trump, esse mesmo
cidaddo brasileiro poderia revelar, em seu corpo, a vida nua que nele persiste.

Essas mesmas categorias politicas vazias ja figuraram situagdes limitrofes de violéncia no
cenario politico contemporaneo, seja nos bombardeios humanitarios apos os atentados de
11/09/2001, como também nas intervencdes militares na América Latina nos anos 1970, cujo
intuito era salvar as “democracias” dos paises dessa regido. O que vemos em todo caso € como a
linguagem tornou-se desvinculada da vida, para, entdo, atuar em favor do governo da vida.

E com vistas a desenvolver essa relagdo entre biopolitica, ética e linguagem que
desenvolvemos neste capitulo uma interpretacdo sobre a critica dos direitos humanos em Giorgio
Agamben, dessa vez situando-a no contexto mais amplo da sua critica a tradi¢cdo ontoldgica da

politica ocidental.
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3.1 ONTOLOGIA, ETICA E LINGUAGEM EM GIORGIO AGAMBEN

De acordo com Carlo Salzani (2013, p. 54), o projeto homo sacer ¢ frequentemente
considerado como um ponto de virada no pensamento de Giorgio Agamben, quase como uma
cesura que separa o tema da politica dos seus escritos anteriores que versam sobre analises
ontolédgicas e linguisticas. O livro 4 comunidade que vem (2017¢), publicado originalmente em
1990, da mostras de que ha uma continuidade entre as suas ideias dos anos 1970 ¢ 1980 e as
reflexdes mais explicitamente politicas desenvolvidas a partir de meados dos anos 1990. A
analises politicas rearticulam as suas criticas a metafisica, a estética, a linguagem e a historia. “Se
a ‘filosofia politica’ de Agamben ¢ andmala e heterogénea em relacdo a teoria politica
tradicional, € porque retomou a politica a sua matriz auténtica e original: a ontologia”(Ibidem, p.
8, tradugdo nossa) .

Desde a conferéncia 4 linguagem e a morte (2006)>, o tema da negatividade é pensado
como o fundamento que torna inseparaveis a ética e a ontologia (Salzani, 2013, p. 55). Agamben
(2006, p. 10) aponta que hd um caminho, apenas indicado, de acordo com o qual a ética — a
morada habitual do homem, subtraida a sua informulabilidade em que permanece condenada no
interior da tradi¢do metafisica — ¢ algo significativo e intrinsecamente ligado a ontologia . Nesse
sentido, para o fildsofo italiano, uma critica a tradicao ontologica da filosofia ocidental consiste
em uma critica simultdnea a tradicao ética. No horizonte da metafisica, logica e ética sao
inseparaveis, pois partilham a mesma fundamentacao negativa.

A ideia de negatividade no pensamento de Agamben relaciona-se a uma investigacao a
respeito do ser da linguagem. Esse esforco consiste em uma “protoarqueologia” que busca situar
a linguagem no hiato onde ela surge e onde ela termina. A pergunta poderia ser colocada como “o
que vem antes e depois da linguagem?”. A resposta para essa pergunta ¢ justamente a
negatividade, como a representacdo do ndo-dito, aquilo que fundamenta, mas que ao mesmo
tempo esgota-se no proprio ato da palavra.

Se o0 humano ¢ definido como um ser de linguagem, mas o fundamento da linguagem ¢ a
negatividade, ou seja, a impossibilidade de defini¢ao, o vazio, isso implica dizer que o homem ¢

sem fundamento/comando, sem arché. Por ser essencialmente an-arquico, o ser humano nao tem

% As ideias presentes nesse livro foram discutidas entre 1979 e 1980 (Agamben, 2006, p. 5).
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destino ou finalidade a realizar’®, consistindo, por isso, numa poténcia oscilante capaz de
propiciar um conjunto indeterminado de possibilidades de modos de ser (Matos, 2024, p. 5-6).
Ultrapassando a questdo da negatividade como fundamento da linguagem, analisaremos a
partir daqui a ideia, apenas ventilada por Agamben (2005, p. 13), da linguagem como um
dispositivo. O filosofo italiano cita que a ideia de dispositivo surge “(...) mais ou menos no

momento em que [Foucault] escreve Arqueologia do saber (...)”’

, publicado originalmente em
1969. Ao investigar o aparecimento da ideia de positivité no pensamento de Michel Foucault,
encontramos que o termo aparece anteriormente também no livro As palavras e as coisas (2020),
publicado em 1966, ja quase como o esbogco com os contornos de um sentido que adquirira ao
longo dos anos 1970.

Especialmente em As palavras e as coisas (2000), a ideia de positividade parece apontar
para um estado de coisas ou um a priori historico, um terreno epistémico sobre o qual torna-se
possivel o surgimento de determinados saberes. No ensaio A arqueologia da arqueologia,
publicado na coletinea O dorso do tigre (1976), Benedito Nunes (1976, p. 60) intui que o
problema da positividade neste livro de Foucault deriva de uma formulacdo aparentemente
kantiana. Isso porque, segundo o filosofo paraense, Kant entende que “aquilo que ha de positivo
nas ciéncias ¢ o que se encontra de positivo no funcionamento das faculdades de que dispomos
para conhecer” (Nunes, 1976, p. 60). Nessa chave interpretativa, tanto Kant quanto Foucault
estariam buscando investigar o a priori positivo que permite a producao do saber. O a priori
kantiano refere-se aos conceitos puros do entendimento, enquanto a positivité foucaultiana tem o

sentido de a priori historico.

Ao admitir, no entanto, o a priori histérico, Foucault admite, igualmente, que a
verificacdo, necessaria para comprovar se o que afirmamos na linguagem concorda ou

%6 Essa proposiciio aparece especialmente em A linguagem e a morte (2006) no seguinte trecho: “(...) Que o homem,
o animal que possui linguagem, seja enquanto tal in-fundado, que ele ndo tenha fundamento sendo no proprio fazer
(na propria <<violéncia>>) ¢, com efeito, uma verdade tdo antiga que ja se encontra na base da mais remota pratica
religiosa da humanidade: o sacrificio” (Agamben, 2006, p. 141).

37 A positividade aparece em A arqueologia do saber como algo que esta dado e, por isso, passivel de ser analisado,
algo como um conjunto de “performances verbais” e enunciados. A positividade caracteriza a forma como um
discurso se apresenta (Foucault, 2008, p. 142). O jargdo ¢ definido também como o a priori historico, por designar as
condi¢cdes de exercicio da funcdo enunciativa. A positividade engloba, dessa forma, aspectos linguisticos e nao
linguisticos. E com base na analise desses elementos postos, capazes de serem analisados, que surge a arqueologia
como o método que descreve os discursos como praticas especificadas num determinado conjunto de enunciados
analisados (Foucault, 2008, p. 149).
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ndo com o que se passa na experiéncia, tem variado no decorrer do tempo, conforme o
género de positividade proprio a cada época (Nunes, 1976, p. 60-61).

Giorgio Agamben (2005, p. 10) defende que a nogdo de positividade, com o sentido que
ela adquire posteriormente, foi uma influéncia que Foucault recebeu de seu mestre Jean
Hyppolite. A tese dessa recepcao ¢ reforcada a partir da leitura da obra Introduccion a la
philosophie de Hegel. O tema da positividade ¢ apresentado, a partir da leitura que Hyppolite faz
das ideias do jovem Hegel, em sentido préximo aquele que Foucault atribuird ao termo. A
positividade apresenta-se, desse modo, como o elemento histérico posto, tais como as
institui¢des, os ritos e as regras impostas aos individuos e interiorizados a partir de uma relacao

dialética — em Hegel — ou por meio dos “jogos” de poder — em Foucault.

Se a “positividade” é o nome que, segundo Hyppolite, o jovem Hegel da ao elemento
histoérico, com toda a sua carga de regras, ritos ¢ instituigdes impostas aos individuos por
um poder externo, mas que se torna, por assim dizer, interiorizada nos sistemas das
crencas ¢ dos sentimentos, entdo Foucault, tomando emprestado este termo (que se
tornard mais tarde “dispositivo”) toma posi¢ao em relagdo a um problema decisivo, que é
também o seu problema mais proprio: a relagdo entre os individuos como seres viventes
e o elemento histérico, entendendo com este termo o conjunto de instituicdes, dos
processos de subjetivacdo e das regras em que se concretizam as relagdes de poder. O
objetivo ultimo de Foucault ndo é, porém como em Hegel, aquele de reconciliar os dois
elementos. E nem mesmo de enfatizar o conflito entre estes. Trata-se para ele antes de
investigar os modos concretos em que as positividades (ou os dispositivos), atuam nas
relagdes, nos mecanismos € nos “jogos” de poder (Agamben, 2005, p. 10-11).

A questdo que se apresenta, entdo, ¢ sobre como pensar a linguagem como um
dispositivo. Mas além disso, faz-se importante investigar de que maneira, no contexto da
biopolitica, os dispositivos, dentre eles a linguagem, estdo relacionados ao assujeitamento dos
individuos. No mesmo sentido, apresenta-se como possibilidade, nessa investigagdo, pensar uma
ética, a partir do pensamento de Giorgio Agamben, em que seja possivel fazer frente a captura da
vida pela linguagem e pelas dindmicas de poder que ela propicia.

O conceito de dispositivo, aparece no pensamento de Giorgio Agamben (2005, p. 13)
como “qualquer coisa que tenha de algum modo a capacidade de capturar, orientar, determinar,
interceptar, modelar, controlar e assegurar os gestos, as condutas, as opinides e os discursos dos
seres viventes”. Essa defini¢do consiste em uma ampliacdo da conceituagdo perpetrada por

Foucault. Apesar de o tema da positividade aparecer no pensamento foucaultiano ainda na suas
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obras dos anos 1960, é somente nos seus trabalhos propriamente genealdgicos®®, desenvolvidos
nos anos 1970, que o conceito ganha um significado mais nitido. E numa entrevista intitulada Le
jeu de Michel Foucaulf’®, concedida em 1977 pelo filosofo francés ao periddico Ornicar?
Bulletin périodique du champ freudien™, que a nogdo de dispositivo chega mais proximo da
nocao posteriormente apropriada por Agamben.

Para Foucault (1977, p. 299) um dispositivo consiste em um conjunto heterogéneo de
elementos que engloba “discursos, instituigdes, estruturas arquitetonicas, decisoes
regulamentares, leis, medidas administrativas, enunciados cientificos, proposicdes filosoficas,
morais e filantropicas, em resumo: tanto o dito como o ndo dito, eis os elementos dos

dispositivos™®!

. O dispositivo seria, entdo, a rede que articula esses elementos linguisticos e nao
linguisticos, cumprindo uma fungdo estratégica em determinada relagdo de poder, sempre numa
articulagdo entre as relagdes de poder e as relagdes de saber (Agamben, 2009, p. 29)%.

Na genealogia que Agamben traga a respeito do conceito de dispositivo, fica evidente,
principalmente a partir da leitura que ele faz de Hyppolite, uma oposi¢do entre natureza e
positividade, que corresponde, em certo sentido, (...) a dialética entre a liberdade e a coercao e
entre razdo e historia”(Agamben, 2009, p. 31). E a partir dessa nogéo que podera ser apresentado,
de outro modo, o problema mais proprio, com base no qual o dispositivo aparece como um
conceito decisivo: “a relagdo entre os individuos como seres viventes ¢ o elemento historico,

entendendo com este termo o conjunto das institui¢des, dos processos de subjetivacao e das

regras em que se concretizam as relagoes de poder” (Agamben, 2009, p. 32).

%8 De acordo com Edgardo Castro (2009, p. 184-185) o periodo genealdgico da produgio de Foucault refere-se as
obras dedicadas a andlise das formas de exercicio do poder. Tratou-se de “uma ampliacdo do campo de investigag@o
para incluir de maneira mais precisa o estudo das praticas ndo discursivas e, sobretudo, a relacdo da ndo
discursividade/discursividade” (Castro, 2009, 185).

% Em livre tradugio seria algo como “O jogo de Michel Foucault”.

€ Essa entrevista esta publicada também no volume III dos Dits et écrits na edigdo original francesa — Dits et Ecrits
1954-1988, Vol. III “1976-1979”. Paris : Editions Gallimard. p. 298-329. 1994 — porém, foi suprimida na edigdo
traduzida no Brasil, conforme consta das notas de rodapé de O que é um dispositivo (2005).

1 A tradugo deste trecho diretamente citado ¢ de Vinicius Honesko Nicastro na edigdo O que é o contemporineo?
(2009) que compila trés ensaios do filosofo italiano, dentre os quais O que é um dispositivo?. Entretanto, nas demais
citacdes, diretas ou indiretas, utilizamos majoritariamente a tradu¢do de Nilcéia Valdati, publicada em 2005 do
periodico Outra Travessia

62 Na tradugio de Niceia Valdete, esse trecho aparece como: “E algo de geral (um reseau, uma “rede”) porque inclui
em si a episteme, que para Foucault ¢ aquilo que em certa sociedade permite distinguir o que ¢ aceito como um
enunciado cientifico daquilo que ndo ¢é cientifico”(Agamben, 2005, p. 10). No texto integral, publicado em italiano
um ano apods essa traducdo, o trecho aparece como “Come tale, risulta dalbincrocio di relazioni di potere e di
relazioni di sapere”. (Agamben, 2006, p. 9).
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Ora, temos, entdo, que o dispositivo insere-se no campo de investigacdo de Agamben
como o elemento histdrico relacionado dialeticamente — ou por meio de um jogo — com o0s
seres viventes. Dessa forma, serd necessario investigar qual a perspectiva de historia de acordo
com a qual define-se o dispositivo enquanto um elemento historico. Para tanto, retomamos as
ideias de Foucault em As palavras e as coisas (2000), para tentar encontrar o novelo em que se
desenrolam a positividade, a linguagem e a historia.

O livro A4s palavras e as coisas (2000) inicia-se com uma referéncia a um ensaio do
escritor argentino Jorge Luis Borges®. Foucault (2000, p. IX) chega a afirmar que seu livro
inteiro ¢ uma consequéncia da leitura desse ensaio. O texto de Borges, mencionado pelo filosofo
francés, trata-se de uma investigagdo sobre a pretensdo de John Wilkins® de desvendar as
possibilidades e os principios de uma linguagem mundial. Tratava-se de um esfor¢o para criar um
idioma capaz de ser compreendido universalmente. Esta engenhoca — o idioma analitico —
consistiu na divisao do universo em diferentes géneros e espécies, que descritas, a partir de entdo,
por silabas e consoantes, sdo capazes de compor um idioma universalmente compreensivel
(Borges, 2007, p. 93).

Borges (2007, p. 94-95), sarcasticamente, pde em paralelo ao projeto de John Wilkins
outras tentativas de criagdo de uma linguagem universal. No curso desta exposi¢do aparece uma
enciclopédia chinesa cujo titulo era Emporio Celestial de Conhecimentos Benévolos. Nela ha uma
categoriza¢do exaustiva dos animais em diferentes subsegoes como “pertencentes ao imperador;
embalsamados; amestrados; leitdes; sereias” etc. Diante da estranheza com a forma como podem
ser caracterizados os animais em uma outra cultura, torna-se evidente a inexoravel arbitrariedade
que preexiste em qualquer lingua. Isso porque, “(...) notoriamente, ndo hé classificagdo do
universo que nao seja arbitraria e conjetural” (Borges, 2007, p. 94).

Para Foucault (2000, p. IX) o ensaio de Borges perturba a familiaridade que temos com o
pensamento, especialmente com a forma com que na metafisica ocidental lidamos com aquilo
que antecede a linguagem. O que é posto em questdo ¢ o lugar ou o ndo lugar da linguagem. E a
partir disso que podemos pensar a topologia da linguagem, caracterizada por uma tripla

categorizagao espacial: utopia, heterotopia e atopia (Prado, 2014, p. 43)

8 Tratava-se do ensaio 4 linguagem analitica de John Wilkins, publicado pela primeira vez no jornal La Nacién em
1942, mas inserido posteriormente na coletinea Outras inquisi¢oes (1937-1952) (2000).

84 Polimata inglés do século XVII que vinculava-se a uma vertente filos6fica denominada filosofia natural. Foi um
dos fundadores da Royal Society, uma das mais antigas e importantes institui¢des cientificas do Reino Unido.
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A utopia, no sentido que mobilizamos aqui, estd em paralelo a metafisica ocidental,
justamente como a linguagem sem um lugar real, fundada sobre um fundamento negativo,
impensado dentro dela mesma. “As utopias consolam: ¢ que, se elas ndo tém lugar real,
desabrocham, contudo, num espaco maravilhoso ¢ liso; abrem cidades com vastas avenidas,
jardins bem plantados, regides faceis, ainda que o acesso a elas seja quimérico (Foucault, 2000, p.
XIIT).

Por outro lado, a heterotopia pode ser visualizada pela estranheza quando nos deparamos,
dentro da propria linguagem, com o fundamento negativo ou o ndo lugar que arruina a “sintaxe”
e o “propdsito” da linguagem. A heterotopia ¢ o que pode ser experienciado através do contato
com a narrativa de Borges sobre a enciclopédia chinesa, ou seja, com o ndo fundamento ¢ a

provisoriedade que embaraga até mesmo a propria experiéncia da linguagem.

As heterotopias inquietam, sem davida porque solapam secretamente a linguagem,
porque impedem de nomear isto e aquilo, porque fracionam os nomes comuns ou
os emaranham, porque arruinam de antemdo a “sintaxe”, e ndo somente aquela que
constroi as frases —aquela, menos manifesta, que autoriza “manter juntos” (ao lado
e em frente umas das outras) as palavras e as coisas. Eis porque as utopias
permitem as fabulas e os discursos: situam-se na linha reta da linguagem; na dimensao
fundamental da fabula; as heterotopias (encontradas tdo frequentemente em Borges)
dessecam o proposito, estancam as palavras nelas proprias, contestam, desde a
raiz, toda possibilidade de gramatica; desfazem os mitos e imprimem
esterilidade ao lirismo das frases (Foucault, 2000, p. XIII).

Por fim, temos a atopia, que € a experiéncia de ter perdido o “comum” do lugar e do nome
(Foucault, 2000, p. XIV). E o espaco topolégico de experiéncia da linguagem tida de forma

patologica e desvirtuada.

A atopia ¢ a incapacidade, entre os ocidentais, dentro da familia, de proceder
como se procede. E um modo semelhante a heterotopia, mas apenas tomado como
modo derivado e ao mesmo tempo desvirtuado, incapacitado e patologico de
pensar como, entre nos, se pensa. Marcadas pela diferenca perante as utopias que
movem nossos pensamentos, embora aparentadas entre si, heterotopia e atopia se
distinguem, finalmente, porque, enquanto a primeira permite reunir todas as
diversidades, a segunda ¢ incapaz de reconhecer as relacdes que nos sdo mais
familiares.

(..)

Os trés Topoi remetem as organizacdes do pensamento dentro de uma cultura,
concernem a propria linguagem, que ensina o que se deve buscar, o que se deve
respeitar em sua diferenga e aquilo que, apenas como ruido, se revela um
proposito fracassado (Prado, 2014, p. 44-45).
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Essas ponderacdes nos servem para refletir sobre a passagem da linguagem a ordem no
pensamento de Foucault. Isso nos interessa porque a ordem aparece como o “elemento empirico”
e o “solo positivo”anterior a linguagem. A ordem surge em As palavras e as coisas (2000) como
a “rede secreta” e a trama onde silenciosamente as coisas se reconhecem (Prado, 2014, p. 45). E
na relacdo entre ordem e linguagem que tem importancia a historia. Porém, por se tratar de um
elemento silencioso, ndo ¢ a historiografia tradicional o método capaz de alcangar e elucidar a
ordem, mas a arqueologia, ou seja, uma técnica que, por meio da linguagem, escava o topos que
antecede e se relaciona com a linguagem.

Essas consideragdes permitem um aprimoramento da interpreta¢do que vinhamos fazendo
sobre a nocao de dispositivo. Como vimos, o dispositivo € proposto por Foucault (1977, p. 299)
com uma rede que articula elementos linguisticos € ndo linguisticos, com um sentido e uma
operacionalidade proximas das nogdes de positividade e ordem em As palavras e as coisas
(2000). Isso tem a ver com uma posi¢do metodologica de Foucault de recusa aos conceitos
universais, como o Estado, a Soberania, a Lei ¢ o Poder (Agamben, 2005, p. 11). O dispositivo
cumpre, entdo, essa funcdo operativa de carater geral, que, na nossa interpretagao, diferencia-se
da funcdo operada pelos universais. Enquanto as categorias universais operam de modo
transcendente, o dispositivo opera uma fun¢do pratica imanente. De um lado, os conceitos
universais operam uma abstracdo que reune, dentro da linguagem, um conjunto diverso de
situagdes particulares. Por outro, os dispositivos evidenciam os elementos linguisticos e nao
linguisticos que se enredam entre os casos particulares. O dispositivo €, em ultimo caso, uma
pratica®.

Agamben (2005, p. 12) propde, dentro de uma genealogia teolodgica, que o conceito de
dispositivo tem origem na palavra economia — oikonomia. A ideia de economia ingressou no
debate teologico quando, no século II, passou-se a discutir a Trindade das figuras divinas do Pai,
do Filho e do Espirito Santo. A principio, o tema da Trindade encontrou resisténcia entre os

tedlogos da igreja, isso porque havia o risco de que, assumindo a possibilidade da fratura da ideia

8 Agamben (2009, p. 35) cita, com base na edigdo traduzida por Vinicius Honesko Nicastro, que, segundo
Aristoteles (Pol. 1255 b 21) a oikonomia “(...) ndo ¢ um paradigma epistémico, mas uma prdxis, de uma atividade
pratica que deve, de quando em quando fazer frente a um problema e uma situag@o particular”. Consultando o trecho
mencionado da Politica de Aristoteles, temos a seguinte traducdo: “O governo de uma casa ¢ uma monarquia, ja que
um s6 governa toda a casa (...)” (Aristételes, 1255b, 21). Consultando a tradugdo da Editora da Universidade de
Brasilia, o trecho aparece como: “(...) a autoridade do chefe de familia é do tipo monarquico, pois cada familia ¢
governada por um chefe (...)” (Aristoteles, 1255b). Em ambos os casos, a interpretagdo que Agamben faz ndo
aparece de modo explicito nas tradugdes de que dispomos.
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do Deus uno, o politeismo e o paganismo seriam reintroduzidos na fé cristi. E nesse contexto que
tedlogos como Tertuliano, Hipolito e Irineu passam a utilizar o termo oikonomia, como uma
forma de incorporar unidade na Trindade. Dessa forma, elaborou-se a crenga de que Deus € uno
em sua substancia, mas triplice na forma como atua sobre o mundo que criou. A palavra
oikonomia, nos textos sobre esse tema, ¢ utilizada posteriormente pelos tedlogos que escreviam
em latim como dispositio.

O debate sobre a Trindade deixou como legado para a metafisica ocidental a cisdo entre
Ser e A¢do, entre ontologia e prdxis, representada nesses textos pela separagdo entre o Deus que
“¢”, de um lado, e o Deus (seu filho) que “age” (Agamben, 2005, p. 12). As consequéncias dessa
cisdo podem ser observadas no debate contemporaneo a partir da problematica do distanciamento
entre ontologia, ética e politica, tendo em vista que, nesta perspectiva, “a A¢ao (...) ndo tem
nenhum fundamento no Ser (...)” (Ibidem).

Vendo por esse prisma, o conceito de dispositivo em Foucault pode ser reconduzido a essa
fratura entre ser e prdxis, consistindo em uma “pura atividade de governo sem nenhum
fundamento no ser” (Agamben, 2009, p. 38). Por razdo de consistir em pura pratica, os
dispositivos inserem-se sempre em um processo de subjetivacdo, demandam sempre a produgao
de um sujeito.

A partir da genealogia teologica do dispositivo, esse conceito ganha uma ampliagao das
possibilidades de articulacdo com o pensamento de Michel Foucault. Para além da supracitada
positivité do jovem Hegel apontada por Hyppolite, abre-se um campo de contingéncias para
articular a nog¢do de dispositivo também em Heidegger. Agamben (2005, p. 12) relata a
proximidade dos dispositivos foucaultianos, quando pensando a partir da oikonomia, com
algumas reflexdes de Heidegger em torno da técnica. No texto Die technik und die Kehre™, o
filosofo alemao apresenta alguns conceitos que Agamben considera pertinentes para a ampliacao
de sentido da ideia de dispositivo.

Dentre os conceitos mobilizados por Heidegger, Agamben analisa especificamente a ideia
de “armacao” — Gestell — pensado no texto A questdo da técnica (2007) como a esséncia da
técnica moderna. Este termo significa também “a reunido daquele pér que o homem poe"
(Heidegger, 2007, p. 385). Para o filosofo italiano, a armagdo ¢ etimologicamente andloga aos

termos dis-positio e dis-ponere, pois o sufixo “ponere” ¢ traduzido como stellen em alemao,

86 Traduzido livremente como A técnica e a volta.
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expressdo que compde a palavra Ge-stell, traduzida aqui como “armag¢do”, mas que também
significa “aparato” — Gerdt — dispositivo ou equipamento. Na filosofia heideggeriana, a
“armacao” ou o Gestell significa “o recolher-se daquele dispor que dispde do homem, exige dele
o desvelamento do real sobre o0 modo de ordenar” (Agamben, 2005, p. 12). Desse modo, fica
evidente a proximidade desse termo com o conceito de oikonomia dos tedlogos e com os
dispositivos foucaultianos. As trés nocdes partilham o significado de “conjunto de praxis”,
“reunido daquilo que esta posto”, “ser e praxis como esferas cindidas”.

Abandonando a filologia dos dispositivos foucaultianos, Agamben avanga, dessa vez a
partir da sua propria proposi¢do, alargando o sentido que esse conceito pode ter, situando-o em
um outro contexto. Por esse outro caminho temos, entdo, uma “geral e macica” divisdo entre dois
grandes grupos: de um lado os seres viventes e de outro dos dispositivos “nos quais estes sao
incessantemente capturados” (Agamben, 2005, p. 13). Essa parti¢do reproduz aquilo que aparece
na tradicdo teoldgica da oikonomia como a separagdo entre a ontologia e a praxis. De um lado a
ontologia das criaturas — seres viventes — e de outro a oikonomia dos dispositivos que as
administram e governam.

E pertinente atentar para a nogdo de seres viventes na conceituacio agambeniana do
dispositivo, pois ela demarca a dimensdo biopolitica do conceito. A reflexdo avanca ao demarcar
que de um lado estdo os seres viventes € do outro estdo os dispositivos, mas entre eles
encontra-se a figura do sujeito. O sujeito € justamente o produto do embate corpo-a-corpo entre
os seres viventes e os dispositivos. Na metafisica, o sujeito e a substancia vivente aparecem como
quase a mesma coisa, mas somente operando a ruptura entre essas duas ordens é que torna-se
possivel pensar o sujeito como o produto da vida capturada por diferentes dispositivos
(Agamben, 2005, p. 13). Portanto, um mesmo ser vivo pode ser assujeitado — numa relacao que,
na sua autonomia como sujeito, ¢ também capaz de atuar em favor da propria sujei¢do — pelos
dispositivos da linguagem, do direito, da tecnologia, das bigtechs e todos os outros elementos
linguisticos e ndo linguisticos capazes de governa-los e com os quais precisa lidar na sua
condic¢do de vivente.

Oswaldo Giacéia Junior (2023, p. 3) situa que, para Agamben, a ideia de dispositivo
ocupa precisamente a intersec¢do entre as tecnologias do poder e os processos de subjetivagao.

Por essa razdo “(...) uma elucida¢cdo do sentido dos conceitos de biopolitica e de biopoder pode
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beneficiar-se de modo consideravel de um entendimento correto a respeito da natureza e do
funcionamento dos dispositivos, sobretudo daquele da linguagem” (Giacdia, 2023, p. 3).

Como uma forma de demonstrar a relagdo entre biopolitica e o dispositivo da linguagem,
recorremos a fenomenologia do testemunho, apresentada por Agamben em O que resta de
Auschwitz? (2008). No segundo capitulo deste livro, o filésofo italiano realiza uma anélise sobre
a figura do mugulmano — musselman — um jargdo utilizado pelos judeus nos campos de
concentracdo alemaes para descrever os prisioneiros que haviam perdido toda a esperanca e todo
discernimento diante da situagdo em que viviam. Eram descritos como homens-mumia ou
mortos-vivos, pessoas que haviam perdido toda a humanidade e so lhes restava a morte. Essa
categoria de vitimas do holocausto fora descrita por alguns sobreviventes. O mulgumano
consistiria no intestemunhavel, pois tudo o que se sabe sobre essas pessoas chegou até nds por
intermédio daqueles que sobreviveram a experiéncia do campo de concentragao.

Interpretamos que ha um paralelo entre o “ter sido” do homem, descrito em A4 /inguagem
e a morte (2006) e o muculmano apresentado em O que resta de Auschwitz? (2008). Por essa
linha de raciocinio, o sobrevivente estaria em paralelo ao homem em si, apds ter ingressado na
linguagem. H4 também, com base na interpretacdo de Giacodia (2023, p. 4), uma dialética entre o
sobrevivente e o mulcumano, de acordo com a qual o sujeito da ética do testemunho aparece
como o resto. E nesse sentido que é possivel perceber uma semelhanga estrutural entre o
testemunho e o assujeitamento pelo dispositivo da linguagem (Ibidem).

O mucgulmano, nessa conjuntura, ¢ um paradigma paralelo a outros paradigmas, como a
vida nua e o homo sacer. Essa figura particular partilha uma mesma assinatura de vida capturada
numa relagdo de inclusdo-exclusdo, a vida que ocupa a zona de indistingdo entre a norma ¢ a
anomia, entre a cidade e a natureza. O mugulmano representa a vida no espaco proprio da
excecdo soberana: o campo de concentragao.

Se a vida nua ocupa a zona cinzenta entre a zoé e a bios, entre a phoné e o logos,
entende-se, entdo, que se trata de uma vida nunca completamente absorvida pela linguagem.
Assim como o “ter sido” do homem ¢ sacrificado no momento mesmo em que ingressa na
linguagem, o muculmano jamais sera capaz de testemunhar por si mesmo, somente por meio da
pseudotestemunha que ¢ o sobrevivente. Entretanto, ¢ possivel afirmar, também, que o

sobrevivente testemunha pelo mugulmano, sendo o seu mandatario.
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Poder-se-ia dizer, a primeira vista, que seja o0 homem — o sobrevivente — que da
testemunho do ndo-homem, do mugulmano. Se, porém, o sobrevivente testemunha pelo
mugulmano — no sentido técnico de “por conta de” ou por delegagdo (...) entdo, de
algum modo, segundo o principio juridico pela qual os atos do delegado sdo imputados
ao delegante, ¢ o mugulmano que dé testemunho. Contudo, isso significa que quem de
fato da testemunho no homem ¢é o ndo-homem, ou seja, que o homem ndo ¢ sendo o
mandatério do ndo-homem, aquele que lhe empresta a voz (Agamben, 2008, p. 124).

O testemunho revela uma dialética em que o mugulmando se de-subjetiva e se emudece
no momento mesmo em que o sobrevivente torna-se o sujeito que fala sem ter algo proprio a
dizer. Desse modo, quem nao tem a palavra leva o falante a falar, fazendo com que mugulmano e
sobrevivente ingressem numa zona de indistingdo que ¢ justamente o testemunho, o espaco em
que torna-se impossivel estabelecer a posi¢do do sujeito®” (Agamben, 2008, p. 142). Essa
estrutura dialética nos mostra de que modo os seres viventes — o “ter sido” do homem —
tornam-se sujeitos — o resto — no embate corpo-a-corpo com os dispositivos. Nao ha um
ingresso do ser vivo — zoé — na linguagem — Jogos, mas a produ¢do da indistingdo, daquilo
que sobra do embate entre o ser vivente e a linguagem: o sujeito (Agamben, 2005, p. 13)

Assim, partilhando a intuicdo de Giacoia (2024, p. 7), temos que o sujeito ndo € uma
substancia — ou o ser vivente — mas uma instancia de enunciag¢ao. Sendo dessa forma, o sujeito
nio é o vivente, mas o representa na linguagem. E a partir da andlise da maneira como o
individuo — ou o vivente — passa a ter lugar na linguagem que podemos compreender o sujeito

como uma categoria essencialmente linguistica.

A filosofia de Agamben reconhece no ambito e no elemento da realidade linguistica a
operagdo de separagdo e oposicao includente pela qual, ao enunciar termos como ‘eu, tu,
isto, agora...’, cada falante repete o evento originario do ter-lugar da linguagem.
Instancia € o ter lugar do enunciado ou da enunciacdo, e os pronomes funcionam como
indicadores de enunciag@o. Eles sdo os elementos que indicam como e porque so se pode
por em funcdo a lingua ao prego da identificagdo do individuo com o ato do dizer — e, de
modo algum, com aquilo que vem dito no ato de dizer (...). Portanto, a ‘realidade’ a qual
se referem os pronomes eu ou tu é unicamente uma ‘realidade de discurso’, de modo que
‘Eu’ pode certamente ser definido em termos de locug@o, mas ndo em termos de objetos,
como um signo nominal. Por essa razdo, para Benveniste, ‘eu’ € a pessoa que enuncia
uma instancia presente de discurso que contém ‘eu’, Instancia Uinica por definigdo, e
valida somente nessa sua unicidade. Definir-se em termos de locucdo significa que a
forma locucionaria ‘eu’ s tem existéncia linguistica no ato de palavra que a profere, em
dupla instancia conjugada: aquela do eu como referente, e aquela outra instancia do
discurso contendo eu, como referido (Giacoia, 2024, p. 5).

7 Neste trecho o sujeito é apresentado como a “substincia sonhada” do eu que consistiria na verdadeira testemunha
(Agamben, 2008, p. 142).
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Podemos dizer, de outro modo, que no embate corpo-a-corpo com o dispositivo da
linguagem, o vivente — o “eu”, instancia unica por definicio — se desdobra no “eu” da
“realidade linguistica”. Essa estrutura da subjetivacdo e de-subjetivacdo propiciada pelo
dispositivo da linguagem, aparece, também, de outro modo, no pensamento de Agamben (2021),
como o processo mediante o qual define-se o humano em contraponto ao animal.

A maquina antropologica € o dispositivo que exclui o homem da vida animal ao passo que
produz o humano através dessa exclusdo. A articulacdo que constitui o limiar que divide e
conjuga o animal e o humano ¢ a vida nua. E na zona de indistingdo entre o animal e o humano
que a decisdo soberana opera para decidir entre o humano e o ndo humano (Agamben, 2021).

Desse modo, considerando, com base na formulagdo de Foucault (1977, p. 299), que os
dispositivos t€ém natureza essencialmente estratégica, pois trata-se “um conjunto de estratégias de
relagdes de forca que condicionam certos tipos de saber e por ele sdo condicionados”, podemos
afirmar, de acordo com Giacoia (2023, p. 9) que a maquina antropologica ¢ um dispositivo
biopolitico. Em ultimo caso, temos que a perspectiva de biopolitica em Agamben refere-se a
“uma estrutura arcaica que domina a ontologia, a €tica e a politica no Ocidente, e que se enraiza
no estrato mais profundo da linguagem” (Giacoia, 2024, p. 9).

Podemos entender a perspectiva ética de Giorgio Agamben como se dividindo em duas
abordagens. Primeiramente, ele oferece um diagnostico sobre a posi¢do da ética na metafisica
ocidental. Em segundo lugar, ¢ possivel interpretar que ha algo como um esbogo, algumas pistas
de uma dimensao propositiva ou normativa que pode ser desdobrada a partir do seu pensamento.
Nao dizemos com isso que Agamben nos diz o que fazer, nem mesmo que ele estruture uma
filosofia normativa. O que fazemos aqui ¢ uma interpretagdo, cujo objetivo € explicar quais
elementos, as pistas e os sinais que a filosofia agambeniana nos d4 para pensar um outro modo de
relagdo entre ontologia e prdxis, assim como de que maneira podemos resistir a captura da vida
pelos dispositivos, dentre eles, o dispositivo da linguagem.

O diagnéstico do lugar da ética em Agamben ¢ justamente o de que, primordialmente,
¢tica, politica e ontologia sdo categorias que compdem o ethos, a morada do homem, que ¢, em

ultimo caso, a linguagem. Essa ideia, essencialmente heideggeriana®®, reaparece em A4 linguagem

8 A linguagem como a morada do homem — ou do ser — ¢é uma proposicdo de Heidegger no livro 4 caminho da
linguagem (2003), encontrada,entre outros trechos, em: “Fazer uma experiéncia com a linguagem significa portanto:
deixarmo-nos tocar propriamente pela reivindicagdo da linguagem, a ela nos entregando e com ela nos
harmonizando. Se ¢ verdade que o homem, quer o saiba ou ndo, encontra na linguagem a morada propria de sua
presenca, entdo uma experiéncia que fagamos com a linguagem havera de nos tocar na articulagdo mais intima de
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e a morte (2006) conjugada com a busca pela fundamentagdo — Grund — negativa ou ndo posta
da linguagem, aquilo que lhe ¢ anterior e posterior, mas que a linguagem ndo alcanca, mas, por
meio dela, deixa emergir pelo movimento do desvelamento — aletheia.

Essa espécie de ética descritiva de Agamben, na qual inserem-se as categorias de
biopolitica e dispositivo, evidenciam as praticas em que se articulam os elementos discursivos e
ndo discursivos, que interligados em rede, administram e governam a vida mediante os processos
subjetivacao e de-subjetivagdo. Discorreremos, a partir de entdo, sobre as pistas que utilizamos
para interpretar e sugerir uma dimensdo normativa capaz de ser articulada com base nesse
diagnostico.

Algumas pistas sobre as proposicdes em torno da ética em Agamben podem ser
ventiladas, dentre outros textos, em O que é um dispositivo? (2005). Tomemos, entdo, o problema
da forma em que ele se coloca neste texto: “De que modo, entdo, podemos fazer frente a esta
situacdo, qual estratégia podemos seguir no nosso corpo-a-corpo cotidiano com os dispositivos?”’
(Agamben, 2005, p. 13). Logo em seguida a colocacdo do problema, Agamben (Ibidem, p. 13)
adverte que “ndo se trata simplesmente de destrui-los, nem, como sugerem alguns ingénuos, de
usa-los de modo justo”.

Para responder a questdo sobre como resistir a captura da vida pelos dispositivos,
precisamos retomar a nogdo de que os dispositivos atuam conjuntamente no processo mesmo em
que os animais — homo — tornam-se humanos — sapiens. O evento que produz o humano, isto
¢, o ingresso no ser vivente na esfera da linguagem, representa, sobremodo, uma cisdo entre
animalidade e humanidade. Esta separa¢do pode ser desvelada, dentro da linguagem, pela cisdo
operada na tradicdo da teologia da oikonomia, quando o Ser separa-se da prdxis. O vivente
separa-se do homem, o ser vivo separa-se de si mesmo e da sua relacdo imediata com o ambiente
(Agamben, 2005, p. 14). Para exemplificar melhor, essa ¢ a separagao entre a razao e o instinto,

entre a linguagem e aquilo que ¢ propriamente natural no ser vivo.

nossa presenga. Nos, nds que falamos a linguagem, podemos nos transformar com essas experiéncias, da noite para o
dia ou com o tempo. Mas talvez fazer uma experiéncia com a linguagem seja algo grande demais para nos, homens
de hoje, mesmo quando essa experiéncia s6 chega ao ponto de nos tornar por uma primeira vez atentos para a nossa
relacdo com a linguagem e partir dai permanecermos compenetrados nessa relagdo” (Heidegger, 2003, p. 121).
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O tédio®, como o produto da cisdo entre o vivente e 0 homem, aparece, nesse contexto,
como sendo a capacidade de suspender a relacio entre o vivente e o estimulo ambiental imediato,
a desconexado entre o ser vivo € a natureza a que ele pertence. Esta separagdo concede ao homem
possibilidade de conhecer o “ente enquanto ente”, ou seja, 0 enfe como ser-em, ou O Ser na sua
relagdo inextricavel com o ambiente, a linguagem e a historia, Em outras palavras, o tédio ¢ a
capacidade do homem de construir um mundo (Agamben, 2005, p. 14). E na capacidade de
suspender a relagdo imediata entre os viventes e os desinibidores’, que torna-se possivel a
atuagio pratica dos dispositivos. E no Aberto, o espaco entre o animal e o humano, que operam
os dispositivos.

Uma forma de resistir aos dispositivos seria "liberar o que foi capturado e separado pelos
dispositivos para restitui-lo a um possivel uso comum" (Agamben, 2005, p. 14). Os dispositivos,
segundo Agamben (Ibidem, p. 13), capturam "os gestos, as condutas, as opinides e os discursos
dos seres viventes". Restituir esses elementos ao uso comum, nessa perspectiva, significa
profana-los, ou seja, devolver ao uso humano aquilo que havia sido separado deles (Ibidem, p.
14).

Se, por um lado, o sacrificio ¢ o dispositivo que realiza e regula a separacdo, assim como
sanciona a passagem de algo da esfera humana para aquela divina — ou do ser vivente para a
linguagem — a profanagdo ¢ o “(...) contradispositivo que restitui ao uso comum aquilo que o
sacrificio havia separado e dividido (Agamben, 2005, p. 14). Mas ha também uma outra
proposi¢ao de resisténcia ao sacrificio, que seria “uma fundagdo completa da humanidade em si
mesma”, baseada na elimina¢do do mitologema sacrificial que divide natureza e cultura; indizivel
e dizivel (Agamben, 2006, p. 143). A mesma oposicdo a separagdo perpetrada pelo sacrificio

aparece também em O que resta de Auschwitz (2008), quando nos ¢ dito que:

“Nem a vida nem a morte, mas a producdo de uma sobrevivéncia modulavel e
virtualmente infinita constitui a tarefa decisiva do biopoder em nosso tempo. Trata-se, no
homem, de separar cada vez a vida organica da vida animal, o ndo-humano do humano,
o muculmano da testemunha, a vida vegetal mantida em funcionamento mediante as
técnicas de reanimacdo da vida consciente, até alcancar um ponto-limite que, assim
como as fronteiras da geopolitica, ¢ essencialmente moével e se desloca segundo o
progresso das tecnologias cientificas e politicas. A ambic¢do suprema do biopoder

8 O conceito de tédio — Langeweile — tem um significado particular se pensado dentro de uma tradicio que vai de
Kierkegaard a Heidegger. Esse termo tem, nesse sentido, uma conotagdo existencial, refere-se a relagdo do da-sein
com a temporalidade. Tem uma conotagdo de perda do significado imediato do mundo ao redor. Esse conceito em
Heidegger ¢ trabalhado especialmente em Ser e Tempo e em Os conceitos fundamentais da metafisica: mundo,
finitude e soliddo.

0 Esta palavra Giorgio Agamben toma emprestada de Jakob von Uexkiill, filosofo e bidlogo alemdo, cujo
significado ¢ de um elemento capaz de estimular uma resposta de um ser vivo em um dado ambiente.
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consiste em produzir em um corpo humano a separacéo absoluta entre o ser vivo e o ser
que fala, entre zoé e bios, 0 ndo-homem e o homem: a sobrevivéncia (Agamben, 2008, p.
155-156).

A proposigao ética de Agamben apresenta-se como uma resisténcia a separacao, que seria,
de alguma forma, a pretensdo primordial do biopoder. Essa separagdo, equiparada também a
figura do sacrificio, que é o arcanum imperii, a separa¢ao primeva entre o animal ¢ o humano,
entre 0 ndo-homem e o homem, ¢ o foco da resisténcia a captura pelos dispositivos, dentre eles, o
da linguagem no seu sentido de autdmato — Gestell — que dispde do homem, e o controla por
meio da cisdo entre os seres viventes, de um lado, ¢ os dispositivos enquanto pura pratica do
biopoder.

Mas qual seria o lugar do direito no contexto desse debate? E, mais especificamente,
como os direitos humanos inserem-se numa discussdo que gira em torno da separagao entre vida
e linguagem? E para responder a essas questdes que trataremos no topico seguinte, sobre os

conceitos de formas de vida e forma-de-vida.

3.2 FORMAS DE VIDA E FORMA-DE-VIDA

Dentre as diferentes conceituagdes que podemos identificar no projeto homo sacer sobre
as formas de vida, recorreremos, primeiramente, aquela esbocada na introducao de O poder
soberano e a vida nua (2007). Nessa introducdo, Agamben propde a forma de vida como o
receptaculo penetrado pelo poder (Agamben, 2007, p. 13).

A forma, em seu significado corriqueiro, refere-se a algo como um molde, uma estrutura
que dé& conformagdo a uma substancia fluida, atribuindo a fluidez o seu feitio. A forma de vida,
dentro desse enquadramento, pode ser entendida como a forma aplicada a vida, ou seja, a
conformac¢do da vida a um determinado formato. Visualizando desse modo, a forma pode ser lida
também, como um conjunto de regras e regulamentos, que, de algum modo, impdem uma rotina,
um padrdo, capaz de moldar e conformar a vida de maneiras especificas.

Nas democracias contemporaneas, moldadas e estruturalmente definidas pelo estado de
exce¢do permanente, a vida nua surge como o principio e o objeto tltimo da soberania. Essa vida,

marcada pelo sacrificio que separa zoé e bios, ¢ homo sacer: matavel, mas insacrificavel. Nas

democracias atuais, a vida nua, sendo o modo a expressdo geral da vida nas sociedades
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contemporaneas, se manifesta por meio de diversas formas, assumindo diferentes modos de

expressao na linguagem e nos atos performativos de linguagem.

E isso ndo tanto ou ndo apenas porque o poder ndo tem, hoje, outra forma de legitimagao
.que ndo seja a emergéncia, e por todos os lugares e continuamente faz apelo a ela e, ao
mesmo tempo, trabalha secretamente para produzi-la (...) mas também e, sobretudo,
porque, nesse interim, a vida nua, que era o fundamento oculto da soberania, tornou-se
por toda parte a forma de vida dominante. A vida, no estado de excec¢do tornado normal,
¢ a vida nua que separa em todos os ambitos as formas de vida de sua coesdo em uma
forma-de-vida. A cisdo marxiana entre o homem e o cidaddo sucede, assim, aquela entre
a vida nua, portadora ultima e opaca da soberania, e as multiplas formas de vida
abstratamente recodificadas em pessoas juridico-sociais (o eleitor, o trabalhador
dependente, o jornalista, o estudante, mas também o soropositivo, [a] travesti, a estrela
pornd, o idoso, o progenitor, a mulher), que repousam todas nela (Agamben, 2015, p.
13).

Essa logica evidencia a nudez pressuposta das vidas do cidaddo, do LGBT+, do
sindicalista, do advogado, do professor e do militante dos direitos humanos. Esses exemplos sdo
representativos do sujeito que € o resto, aquilo que sobra no embate corpo-a-corpo entre 0s seres
viventes e a pratica estratégica dos dispositivos. Quando diz-se “eu sou eleitor” ou “eu sou
advogado”, esse “eu” representa, desde j4, uma realidade que ¢ meramente discursiva; e os
sujeitos “eleitor” ou ‘“advogado”, lidos num contexto relacional do poder, dentro de uma
conjuntura de estratégias de subjetivagdo e de-subjetivagdo, sdo somente o residuo, dentro da
linguagem, de uma vida que foi separada, e que, no sacrificio, tornou-se sagrada, isto ¢, sacer,
matavel e insacrificavel.

O poder politico funda-se na separacdo constitutiva da vida nua (Agamben, 2015, p. 12).
Isso implica afirmar que ¢ com base nessa figura de uma vida indiscernivel, que ocupa a zona
cinzenta entre a linguagem e a ndo-linguagem, entre a animalidade e a humanidade, que
encontramos também o fundamento da soberania. O soberano detém um poder que lhe foi
concedido para dispor sobre a vida. Por isso, a vida nua ¢ o resultado e o fundamento da

soberania, pois ela decorre da prerrogativa do poder soberano de dispor ou nao sobre a vida.

O estado de excegdo, sobre o qual o soberano decide todas as vezes, é precisamente
aquele no qual a vida nua, que, na situagdo normal, aparece reunida as multiplas formas
de vida social, é colocada explicitamente em questdo como fundamento ultimo do poder
politico. O sujeito ultimo, que se trata de excetuar e, a0 mesmo tempo, de incluir na
cidade, ¢ sempre a vida nua (Agamben, 2015, p. 12).
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A vida nua “(...) € o soberano invisivel que nos olha por tras das mascaras insensiveis dos
poderosos que, percebendo ou ndo isso, nos governam em seu nome (Agamben, 2015, p. 14). E
por intermédio da produgdo e do isolamento da vida nua que tornam-se possiveis as diferentes
formas de vida, essas representacdes de uma vida incluida na excegdo sobre a qual o poder
soberano atua. E essa vida nua que acaba “vestida” pelas formas de vida do “homem” e do
“cidadao” dos direitos humanos, assim como pela roupagem da linguagem dos direitos na
tradi¢ao juridico-politica do Estado-nacao (Ibidem).

E a partir dessa proposi¢io que podemos compreender a inscricdo da vida nua na
linguagem dos direitos, como se observa na Declaragdo dos Direitos do Homem e do Cidaddo de
1789. De maneira analoga, por meio deste prisma, podemos identificar até que ponto o “homem”
dos direitos humanos surge “como uma reivindicacao quase bioldgica de pertencimento a espécie
humana” (Agamben, 2007, p. 18). Tal fendmeno ocorre porque, ao levar essa teorizacdo ao seu
limite, tanto o “homem” quanto o “cidaddo” se apresentam como formas, moldes, receptaculos
que, de maneiras distintas, estruturam a fluidez indistinta da vida nua, conferindo-lhe uma
delimitagcdo que € essencialmente vazia e manipulavel.

Podemos especular, a partir das consideragcdes que vinhamos fazendo a respeito da
importancia do tema da linguagem na filosofia de Giorgio Agamben, que a ideia de “forma” ¢
uma categoria linguistica. Tentaremos brevemente testar esta hipdtese. Para tanto, langaremos
mao de um trecho da obra que encerra o projeto homo sacer, qual seja, O uso dos corpos (2017).
Logo no inicio do segundo capitulo da terceira parte deste livro, cujo titulo ¢ Uma vida
inseparavel de sua forma, Agamben (2017a, p. 233) repete uma proposi¢do ja suscitada na
introducdo do primeiro volume do projeto’’, com base na qual nos ¢ dito que a vida zoé refere-se
ao simples fato de viver, enquanto a vida bios diz respeito “forma de viver” propria de um

individuo ou de um grupo’. Se recapitularmos que a no¢do de hios, no contexto humano,

" Por exemplo, temos na introdugio de O poder soberano e a vida nua (2007), a afirmacio de que “Os gregos ndo
possuiam um termo Unico para exprimir o que nos queremos dizer com a palavra vida. Serviam-se de dois termos
semantica e morfologicamente distintos, ainda que reportaveis a um étimo comum: zoé, que exprimia o simples fato
de viver comum a todos os seres vivos (animais, homens ou deuses ¢ bios a forma ou maneira de viver propria de
um individuo ou de um grupo (Agamben, 2007, p. 9, grifo nosso).

2 Em O uso dos corpos (2017), Agamben reproduz quase que integralmente a formulagio apresentada na introdugdo
de O poder soberano e a vida nua (2007), com a diferenga de que na obra tardia é suprimido o vocabulo “maneira”,
ficando definida a bios somente como “a forma de viver propria de um individuo ou de um grupo” (Agamben,
2017a, p. 233). Muitos podem ser os motivos para a supressdo do termo “maneira” neste enunciado, mas um deles
pode se referir ao fato de que o ultimo livro do projeto faz um “acerto de contas" com as ideias dos demais livros.
Outro motivo pode ser simplesmente a mudanca de propdsito no contexto geral em que o fragmento € reproduzido,
haja vista que trata-se de um texto sobre o conceito de forma-de-vida.
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refere-se a qualificacdo da vida pela linguagem, capaz de tornar apto o humano para existir
politicamanete, defendemos que o termo “forma” refere-se, entdo, a uma dimensdo, em que, na
linguagem, a vida nua pode ser conformada.

Nas linguas modernas, a oposi¢cdo entre zoé e bios desapareceu gradualmente, fazendo
com que a opacidade do sentido da palavra vida crescesse em medida proporcional a sacralizacao
e a divisdo que tornou a vida a indistingdo excepcional que caracteriza a vida nua, isolada nas
inumeraveis formas de vida (Agamben, 2017a, p. 233). E contra esse movimento que surge,
como uma proposi¢do ética, o termo forma-de-vida, ou seja, uma vida que nunca pode ser
separada da sua forma, e, que por isso, ¢ uma vida em que ¢ impossivel isolar ou manter separado

algo como uma vida nua (Ibidem).

Uma vida que ndo pode ser separada de sua forma, ¢ uma vida para a qual, em seu modo
de viver, estd em questdo o proprio viver e, em seu viver, estd em jogo, sobretudo, seu
modo de viver. O que significa essa expressao? Ela define uma vida — a vida humana
— na qual cada um dos modos, dos atos e dos processos do viver nunca sdo
simplesmente fatos, mas sempre e sobretudo sdo possibilidades de vida, sempre e
sobretudo poténcia (Ibidem).

Nestes termos, a forma-de-vida, sendo poténcia, “pode ser suspensa e contemplada, mas
nunca absolutamente dividida em relagdao ao ato” (Agamben, 2017a, p. 233). A poténcia possui
um significado especifico no pensamento de Giorgio Agamben, estando ligada a uma longa
tradi¢do na filosofia ocidental, na qual, em Aristoteles, ocupa um lugar central. O sentido que
essa palavra adquire, nesse contexto, vem do termo dynamis, que significa tanto poténcia quanto
possibilidade. As ideias de possibilidade e poténcia estao relacionadas a nogao de “faculdade”, ou
seja, a0 modo como a poténcia se apresenta ao sujeito em relacdo a sua prdxis. “O termo
‘faculdade’ exprime, assim, o modo como uma certa atividade ¢ separada de si mesma e
atribuida a um sujeito, o modo como o vivente ‘tem’ sua praxis vital” (Agamben, 2017b, p. 245).
No texto A poténcia do pensamento, publicado em uma coletdnea que toma de empréstimo o seu
titulo, a “faculdade” ¢ apresentada como o sinonimo de “habito”, ambos os termos referentes ao
vocébulo grego héxis, cujo sentido € algo como aquilo que antecede e falta no ato (Ibidem).

“O hébito de uma poténcia ¢ seu uso habitual, e, a forma-de-vida ¢ esse uso habitual”
(Agamben, 2017a, p. 233). Agamben defende, desse modo, uma ligagdo infracionavel entre a

poténcia e o seu uso, e, a forma-de-vida, como sendo o uso habitual da poténcia, representa uma
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maneira de viver que ¢ sempre uma possibilidade real, incapaz de ser esgotada em uma vocagao
bioldgica especifica. Por isso, a forma-de-vida € um ser em poténcia — dynamis — e ndo seu
esgotamento em ato — energeia — sendo, por isso, sempre possibilidade.

Avangando para além da reflexdo posta por Agamben em O uso dos corpos (2017),
tentaremos atribuir um sentido ao que seria para a forma-de-vida “por em jogo o proprio viver”
(Agamben, 2017a, p. 234). Interpretamos que isso diz respeito ao viver em sua duplicidade e
indistinguibilidade entre zoé e bios, sendo a forma-de-vida a poténcia em que viver — zen — €
bem viver — eu zen — estdo ligados de maneira inextricavel. “Por isso, o ser humano ¢ o unico
ser cujo viver esta em questdo a felicidade, cuja vida estd irremediavel e dolorosamente destinada
a felicidade. Isso constitui imediatamente a forma-de-vida como vida politica” (Ibidem).

A ideia de vida boa — eu zen — em Aristoteles (1280b, 40) ¢ a finalidade da polis. A
cidade ¢ constituida tendo como fim a felicidade individual dos seus membros e a autonomia
coletiva (Amaral; Gomes, 1998, p. 595). Vendo por esse prisma, a cidade surge em vista do viver
— 16 zén — mas existe essencialmente em razdo do bem viver — 10 eii zén”* (Aristoteles, 1252b,
30). Esse suplemento de politizagdo, ligado a linguagem, que faz do ser vivo um ser humano, tem
como finalidade destina-lo a felicidade. Por isso que a forma-de-vida, sendo uma vida que nao se
desvincula da linguagem, ou seja, ndo separa-se da sua forma, ¢ uma vida destinada a felicidade
e, por isso, € uma vida essencialmente, na poténcia a que a constitui, uma vida politica.

Nao ¢ a linguagem em si, o ethos, a morada do homem, que faz da politica uma
biopolitica, mas a separagio entre a vida e a linguagem, que faz da linguagem um autémato’™ que
atua como uma ferramenta de controle e governo dos seres vivos. A forma-de-vida, com base na
interpretagdo que propomos, ¢ uma apropriacao da linguagem pelo ser vivente, dando-a um outro
uso, tornando inoperante o automatismo que faz da linguagem um dispositivo.

Retomando a reflexao de Foucault (2000, p. XIII), ¢ necessario uma heterotopia, ou seja,
reconhecimento da dimensdo arbitraria e conjectural da linguagem. Ou lendo a partir de
Agamben (2006, p. 143), ¢ necessario reconhecer que ¢ o abandono da vida nua a indizibilidade

que faz dela o fundamento de toda regulamentacdo cultural e de toda a linguagem.

73 £ necessario acrescentar que felicidade em grego é eudaimonia — svdonpovia — sendo a jungdo dos termos bem
— eu — e alma — daemon — daipwv. Dentre muitas defini¢des, a felicidade aparece como uma atividade da alma
em conformidade com o viver bem. “(...) o homem feliz vive bem e se conduz bem, pois praticamente definimos a
felicidade como uma forma de viver bem e conduzir-se bem” (Aristoteles, 1985, 1098 b, p. 25).

74 Aqui fazemos referéncia ao termo Gestell, apresentado em O que é um dispositivo? (2005).
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Agamben (2017a, p. 236) chama de pensamento aquilo que transforma uma forma de vida
em uma forma-de-vida. O pensamento nao tem, nesse quadro conceitual, o sentido de reflexdo ou
exercicio individual, nem mesmo de faculdade psiquica, mas de um experimentum que tem por
objeto “o carater potencial da vida e da inteligéncia humana”. Pensar ¢ colocar em jogo na
vivéncia e no entendimento o proprio viver e o proprio entender. Pensamento ¢ a pura poténcia de
pensar em que o ato nunca esta integralmente separado da poténcia (Agamben, 2017a, p. 237).

A experiéncia do pensamento na forma-de-vida ¢ um esfor¢co essencialmente politico,
tendo em vista que trata-se de uma experiéncia de uma poténcia € de um uso que sdo comuns.
Poténcia e comunidade identificam-se mutuamente, tendo em vista o carater potencial de toda
comunidade. “Entre os seres que estivessem desde sempre ja em ato, que ja fossem sempre essa e
aquela coisa, essa ou aquela identidade, e tivessem esgotado, nelas, inteiramente a sua poténcia,
ndo poderia haver comunidade nenhuma, apenas coincidéncias e parti¢des factuais” (Agamben,
2017a, p. 237). Por partilharem a linguagem, os seres humanos, por si so, partilham a poténcia de
falar, nunca esgotada em ato, por isso, poténcia, na forma-de-vida, ¢ sempre também
comunidade, sendo, por isso, politica. A poténcia do pensamento pertence, desse modo, a uma
multidao.

A multitudo, que Agamben toma de Dante e Averrdis, representa o sujeito genérico da
poténcia de pensar. Entretanto, o uso da poténcia de pensar ¢ singular, mas sem perder sua
relagdo com a multiddo. O pensamento simboliza, entdo, “a poténcia unitaria que constitui em
forma-de-vida as multiplas formas de vida” (Agamben, 2017a, p. 239). Dessa maneira,
abandonando, por meio do pensamento e da forma-de-vida, a vida nua as formas do “homem” e

do “cidadao”, ¢ que torna-se possivel vislumbrar uma politica que vem.

3.3 DIREITOS HUMANOS QUE VEM?

A presente secdo deste trabalho surge como uma reflexdo a respeito do lugar que os
direitos humanos podem ocupar na filosofia de Agamben, para além das criticas ja esbocadas no
primeiro capitulo desta monografia. Tentaremos testar em que medida ¢ possivel ou compativel

pensar dos direitos humanos no quadro de uma politica que vem.



92

Conforme vimos no primeiro capitulo desta monografia, as declara¢des de direitos
humanos sdo vistas por Agamben como a imagem originaria da inscri¢do da vida nua na ordem

juridico-politica do Estado-nagao:

“(...) € chegado o momento de cessar de ver as declaragdes de direitos como
proclamagdes gratuitas de valores eternos e metajuridicos, que tendem (na verdade sem
muito sucesso) a vincular o legislador ao respeito pelos principios éticos eternos, para
considera-las de acordo com aquela que ¢ a sua fung@o historica real na formagao do
moderno Estado-nacdo. As declaragdes de direitos representam aquela figura original da
inscri¢do da vida natural na ordem politico-juridica do Estado-na¢do” (Agamben, 2007a,
p. 134).

Nesse trecho vemos que os direitos humanos nao sdo, nessa perspectiva, valores eternos e
metajuridicos, mas que eles cumprem uma fungao estratégica especifica no contexto do biopoder.
O homem abstrato dos direitos humanos, assim como o cidaddo, aparecem também como uma
forma, dentre outras, em que a vida nua pode ser conformada. Mas qual poderia ser um possivel
uso para essa tradi¢do no seio de uma politica que vem? Para investigar as pistas que nos levam a
resposta para essa pergunta, retomaremos a discussao sobre o lugar do direito no pensamento de
Agamben.

Dentre outros pontos de partida que poderiamos escolher, selecionamos os argumentos de
Agamben presentes em Estado de exce¢do (2004). No quarto capitulo, cujo titulo é Luta de
gigantes acerca de um vazio, o fildsofo italiano cumpre um desafio ousado, qual seja, ler a teoria
schmittiana da soberania como uma resposta a critica benjaminiana da violéncia (2004, p. 84). O

t — fora do

objetivo dessa leitura seria encontrar a possibilidade de uma violéncia — Gewal
direito, e que fosse, por isso, capaz de romper a dialética entre a violéncia que funda o direito e a
violéncia que o conserva.

O célebre e enigmatico texto Para uma critica da violéncia (2013), de Walter Benjamin,
constitui uma das linhas centrais da reflexdo de Agamben sobre a questdo do direito. Nesse
ensaio, Benjamin (2013, p. 121) busca circunscrever a violéncia em sua relagdo com a ordem
juridica e a justica, limitando sua critica ao questionamento sobre se a violéncia, enquanto meio,
¢ ética em sua aplicagdo para fins justos. Nesse percurso, Benjamin (Ibidem, p. 125) aponta a
possibilidade de uma violéncia conforme ao direito e outra ndo conforme a ele. A violéncia que

se ajusta ao ordenamento juridico tem um duplo papel: ser a origem e a manutenc¢do da direito.

Por outro lado, ao longo da investigag¢do, surge uma forma de violéncia que nao se conforma ao

78 Palavra cujo significado em alemio refere-se tanto a “poder” como a “violéncia”.



93

direito, chamada de violéncia “pura” ou “divina”, que, na esfera humana, seria a violéncia
“revolucionaria” (Agamben, 2004, p. 84).

O sentido de violéncia no contexto da filosofia de Walter Benjamin, assim como sua
recepgdo a partir das reflexdes de Giorgio Agamben, tem um sentido mais amplo ou até¢ mesmo
diverso daquele mais imediato no uso corrente da palavra. Na conjuntura ora apresentada, a
violéncia, conforme a nota de Jeanne Marie Gagnebin (In. Benjamin, 2013, p. 121) a edicao
brasileira do texto’, ¢ uma tradu¢io do substantivo Gewalt, que deriva do verbo arcaico walten,
cujo sentido ¢ “imperar”, “reinar”, “ter poder sobre”. O termo Gewalt refere-se a potestas, ou
seja, ao poder politico e a dominagdo (Ibidem, p. 122).

A ideia de uma critica da violéncia — Gewalt — tem o sentido kantiano de delimitar,
estabelecer limites, distinguir, sendo, por isso, mais um esfor¢o analitico do que uma critica a
todo modo de poder ou de violéncia (Gagnebin in Benjamin, 2013, p. 121). Dessa forma,
Benjamin estaria propondo uma diferenciacdo entre os modos de violéncia para, por fim,
estabelecer uma defesa de um modo de violéncia que ndo seja nem instaurador nem mantenedor
do direito. Dito de outra forma, a defesa de uma violéncia fora do direito consiste na proposi¢ao
de um modo de fazer politica ou de exercer poder fora da esfera do exercicio da ordem, do poder
e da violéncia estatal.

Para Agamben (2004, p. 85) o desafio de Benjamin ¢ provar a realidade de uma violéncia
“pura”. Dessa maneira, o esfor¢o para uma critica da violéncia consiste em atestar a possibilidade
de uma atuagao politica que seja independente dos meios violentos que instauram e mantém o
direito. Nesse sentido, a violéncia pura seria “puramente imediata” e a violéncia revolucionaria
consistiria na suprema manifestagdo de violéncia pura por parte do homem (Benjamin, 2013, p.
155). Assim, podemos dizer que a violéncia pura ¢ uma acdo humana inteiramente andmica,
sendo assim a representagdo do estado de excecdo efetivo, qual seja, aquele estado de excegao
que excepcionaliza o estado de excecdo permanente. O capitalismo, assim como as institui¢des
juridico-politicas por meio das quais ele se sustenta, ¢ essencialmente andrquico, sem ordem,
constantemente excepcional. Somente uma atuagdo politica que excepcionaliza efetivamente —
wirklich — essa excec¢ao permanente ¢ que se faz possivel uma politica que vem.

E essa reflexdo sobre anomia, exce¢do e escatologia”” aparece posta em outros termos no

debate que Agamben desvenda entre Benjamin e Schmitt. Ambos os autores estudados na

76 Presente na coletinea Escritos sobre mito e linguagem (2013)
77 Palavra aqui trazida no sentido teoldgico-politico, dentro de uma tradi¢io do messianismo politico.
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proposicdo agambeniana escreveram suas ideias diante da ascensdo e consolidagdo do terceiro
Reich, assim como os dois teciam criticas ao Estado de direito. De um lado, Schmitt criticava a
constituicdo de Weimar, tendo como objetivo fundamentar a legitimacdo da atuacao do regime
nazista fora “das quatro linhas da constituicdo”. De outro, Benjamin visualizava perfeitamente
que o nazifascismo agia conforme a violéncia instituinte ¢ mantenedora do Estado de direito,

tendo como horizonte, ainda em 19217

, a revolucdo alema e a consequente derrubada do
Império, assim como o “reestabelecimento da ordem”, que culminou com o assassinato de Karl
Liebknecht e Rosa Luxemburgo (Gagnebin In. Benjamin, 2013, p. 137). O didlogo silencioso que
Agamben tenta desnudar ¢ especificamente sobre o significado do estado de excegdo, mobilizado
tanto por Benjamin quanto por Schmitt, mas com propositos radicalmente opostos.

Enquanto Schmitt, & sua maneira, buscava justificar a atuacao do regime nazista fora do
direito, mas legitimada pelo art. 48 da Constituicdo de Weimar, Benjamin, por outro lado, procura
mostrar que o nazismo, ao agir tanto dentro quanto fora da lei, configura, de certa forma, uma
anomia que constantemente tenta ser integrada ao direito. Em oposi¢do ao modelo de politica
imposto pelo nazismo, que se justifica e se torna coextensivo ao Estado de direito, Walter
Benjamin propde, de maneira distinta, uma ag@o politica que se coloca fora do direito, com o
objetivo de denuncia-lo. Nesse contexto, interpretamos que a violéncia “pura” representa a
anomia que busca se libertar de sua relagdo com o direito (Agamben, 2004, p. 92).

Em um trecho que parece ser decisivo para a interpretacdo que vinhamos fazendo ao
longo dessa pesquisa, Agamben (2004, p. 92) insere o tema do estado de excecao e da sua relagao

com o direito no contexto geral da sua critica a metafisica.

Por razdes que devemos tentar esclarecer, essa luta pela anomia parece ser, para a
politica ocidental, tdo decisiva quanto aquela gigantomachia peri tes ousias, aquela outra
luta de gigantes acerca do ser, que define a metafisica ocidental. Ao ser puro, a pura
existéncia enquanto aposta metafisica Gltima, responde aqui a violéncia pura como
objeto politico extremo, como "coisa" da politica; a estratégia onto-teo-ldgica, destinada
a capturar o ser puro nas malhas do /ogos, responde a estratégia da excecdo, que deve
assegurar a relag@o entre violéncia andmica ¢ direito (Ibidem).

Dissemos no topico anterior que € possivel conceber no contexto da filosofia de Agamben
uma dupla acepcao para a linguagem — logos — sendo a primeira aquela que deriva da propria

separagdo ou do sacrificio que torna separadas vida zoé e vida bios, animalidade e humanidade

8 Ano em que foi escrito Zur Kritik der Gewalt, traduzido, dentre as varias maneiras possiveis, como Para uma
critica da violéncia.
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Com base nessa definicdo entendemos que a linguagem, separada da vida, atua como um
dispositivo, por isso governa os gestos, os comportamentos ¢ opinides dos seres viventes. Por
outro lado, temos o sentido primordial da linguagem como morada do homem — ethos — sendo
o lugar proprio de possibilidade do pensamento e da existéncia.

Depreendemos, entdo, que na linguagem, como a morada do homem, ¢ possivel alcancar
um “ser puro” da politica, que seria o seu sentido ndo viciado e ndo automatizado pelas
estratégias e praticas que fazem da linguagem um dispositivo. Esse ser puro, nas malhas do /ogos,
corresponde, numa dimensdo pratica, a violéncia pura, capaz de estabelecer uma excegao efetiva
que depoe o Estado de direito e inopera, de modo relacional com a mesmo, o automatismo da
linguagem dos direitos.

Para aprofundar o sentido dessa reflexao, Agamben (2004, p. 94) faz uma incursao sobre
o significado da “pureza” — Reinheit — que adjetiva tanto o ser puro quanto a violéncia pura. O
filosofo italiano retira de uma carta enviada por Walter Benjamin a Ernst Schoen uma defini¢ao
precisa de pureza, entendida como uma concep¢do ndo substancial, mas relacional. Por isso, a
diferenca entre a violéncia pura e a violéncia mitico-juridica ndo reside na violéncia em si, mas
em sua relagao com algo exterior.

No inicio de seu ensaio, Benjamin (2013, p. 121) afirma que uma critica a violéncia “(...)
pode se circunscrever a apresentagdo das suas relagdes com o direito e a justica”. Agamben
(2004, p. 95) interpreta que o critério da "pureza" da violéncia se encontra justamente em sua
relagdo com o direito. Nesse contexto, a violéncia pura seria um exercicio de poder que nao serve
como meio para alcangar um fim especifico — como a instaura¢do ou manutencao do direito —,
mas estabeleceria com o direito uma relagao de pura medialidade, uma pura manifestagdo. Assim,
a violéncia pura “expde e corta o elo entre direito e violéncia, sendo, por isso, ndo uma violéncia
que governa € executa, mas que simplesmente age e se manifesta” (Ibidem, p. 96).

A violéncia pura e a violéncia mitico-juridica, assim como o estado de excegdo e o estado
de excecdo efetivo sdo dos movimentos distintos, que dois jogadores, diante do xadrez da
histéria, podem executar utilizando a mesma peca. No quadro geral esbogado por Agamben,
esses jogadores podem ser visualizados como Benjamin e Schmitt, mas, de modo mais amplo,
podem representar dois modos de relacdo ou duas perspectivas de poder ou violéncia diante do

direito. Essa oposi¢dao aparece também como a do estado de exce¢do que faz do direito apenas
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forga-de-1eiX” e a violéncia pura, que representa um meio puro, pura medialidade em relagdo
com o direito.

A importancia de Schmitt na estratégia geral do pensamento de Agamben reside na
elucidacdo da anarquia intrinseca ao direito. A leitura exaustiva e minuciosa das obras do
jusfilésofo nazista expde que o Estado de direito constitui-se pela excecdo permanente, conforme
¢ possivel atestar pelo esfor¢o filosofico para encontrar uma justificativa para legitimar o uso
irrestrito do art. 48 da Constituicdo de Weimar pelo regime do Terceiro Reich. Por outro lado, a
partir da leitura de Benjamin, o fildsofo italiano reforga o diagndstico da excepcionalidade do
direito, mas aponta, por um caminho diverso, para a necessidade de uma politica exercida para
além do direito, mesmo que isso implique uma outra relagdo com o direito. Tentaremos, a partir
de agora, desvendar as possibilidades de uma politica que seja uma medialidade com o Estado de
direito, entretanto, que seja também capaz de excepcionalizar a excecao que o constitui.

Agamben (2004, p. 97) propde, a partir da leitura de Kafka, a imagem de um direito
possivel apds o desmascaramento da violéncia mitico-juridica. Essa imagem messianica de um
direito vindouro aparece como um residuo, consistindo em um direito que ndo ¢ mais praticado,
mas apenas estudado. Essa imagem aparece em paralelo com a figura de um “novo advogado”
que apenas folheia os velhos codigos. Ventila-se também a possibilidade de um “novo direito”,
livre de toda disciplina e toda relacdo com a soberania. De igual modo, aparece a figura de um
outro uso do direito, permitido a partir da sua desativacdo e da sua inatividade. Nos ¢ dito
também que ““(...) um dia a humanidade brincara com o direito, como as criangas brincam com
objetos fora de uso, ndo para devolvé-los a seu uso candnico e, sim, para liberta-los
definitivamente dele (Ibidem, p. 98). A libertagdo do direito, sendo propiciada por um jogo,
permite a passagem a uma justica que consiste num mundo impossivel de ser apropriado pela
ordem juridica.

Como pensar, entdo, um jogo que permite uma inapropriabilidade do mundo pela ordem
juridica? E mais além, como pensar uma vida que nao seja capturada por uma prdxis de uma
linguagem entendida como um dispositivo? E por meio do exemplo da forma-de-vida dos
franciscanos no século XIII que buscaremos responder essa pergunta.

Os movimentos religiosos inspirados por Sdo Francisco de Assis, surgidos de modo

periférico a igreja catdlica no século XI e XII na Europa, consistiram em fendmenos complexos,

9 O conceito é grafado originalmente como a letra X sobre a palavra lei.
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dentro dos quais ndo estava em jogo questdes teologicas e dogmaticas tdo somente, mas um

3

modo de viver — novum vitae genus — denominado “vida apostdlica”. Nesses movimentos
reivindicava-se ndo a regra, mas a vida, ou seja, poder viver determinada forma de vida
(Agamben, 2014, p. 96).

A reivindicagdo da pobreza e do usus pauper por parte dos franciscanos gerou um longo
conflito doutrinal com a Curia romana, cujos meios para lidar com a novitas deu-se tanto por
argumentos teologicos como também juridicos. O desafio encontrado pela igreja catdlica residiu
na dificuldade em aplicar o direito civil ao modo de vida dos frades menores, motivo pelo qual
buscou-se, por diversos meios, regular e ordenar o grupo crescente de pessoas que aderiam a
esses movimentos naquele periodo. Em grande parte, a celeuma gerada pelos franciscanos a
igreja deu-se em razdo de os frades ndo aspirarem o desenvolvimento de um conjunto coerente de
regras, ideias e doutrinas para estabelecer uma ordem, mas por desejarem viver uma identificagdo
pura e simples entre a vida e o Evangelho (Agamben , 2014, p. 97).

A palavra forma que compde o conceito forma vitae ¢ apontada por Agamben (2014, p.
99) como referente a exemplo, mas também a regra. Nesse sentido, no franciscanismo dos
séculos XI e XII busca-se uma coincidéncia entre vida e forma, exemplo e seguimento. Portanto,
seguindo o exemplo de Sdo Francisco, seus seguidores aderiam a regra de “viver em obediéncia,
em castidade e sem bens” e de “viver segundo a forma do santo Evangelho”. A regra, tendo como
direcionamento aberto seguir o exemplo de Jesus, fazia com que a propria vida dos monges
escrevessem a propria regra, fazendo, assim, com que a regra se tornasse coextensiva a vida
(Ibidem, p. 102). Sendo assim, “(...) a forma ndo ¢ uma norma imposta a vida, mas um viver que,
no ato de seguir a vida de Cristo, se da e se torna forma” (Ibidem, p. 107).

Um trecho de Altissima pobreza: regras mondsticas e forma de vida (2014) ¢
especialmente relevante para a conducao da linha de for¢a que viemos tragando ao longo dessa
pesquisa, qual seja, a do papel da linguagem no cerne da reflexdo politica de Agamben. De
maneira quase despercebida, temos que a forma de vida franciscana, nos termos que delineamos
acima, aparece identificada como “uma regra gramatical” (Agamben, 2014, p. 108). A ideia
aparece no contexto em que o filosofo italiano estuda a Expositio regulae de Angelo Clareno®. O
religioso retoma o duplo sentido da palavra vida, zoé e bios, para identificar na bios, na vida

qualificada pela linguagem, o lugar em que se insere a forma de vida dos santos — sancta

8 Frade franciscano que viveu de 1247 a 1337 na Itélia.
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conversatio (Ibidem). Compreendemos, situando essa reflexdo de modo amplo o projeto homo
sacer, que a forma-de-vida é um regramento, dentro da linguagem, em que a vida pode coincidir
com a sua forma, rompendo, dessa maneira, com o automatismo da linguagem, que aliada a
excepcionalidade do direito, rompe o elo entre vida e linguagem e captura a vida de modo a
governa-la.

Adentrando na discussao sobre o lugar do direito na proposicdo do conceito de
forma-de-vida, situamos que a forma vivendi franciscana, que a partir da ideia de altissima
pobreza — altissima paupertas — definiu a vida dos frades menores, constituiu o carater
eminentemente provocador do conflito entre os franciscanos e a Curia. Foi a abdicagao do direito
de propriedade e de uso, conservando o simples uso de fato sobre as coisas, que fez com que os
frades menores entrassem em conflito com a igreja catdlica durante o pontificado do papa Joao
XXII. A querela deu-se em razdo de decisdo, plasmada na bula Ad conditorem, em que ficou
estabelecida a inseparabilidade entre uso e propriedade. Essa decisdo feria o principio da
abdication omnis juris cultuado pelos franciscanos, motivo pelo qual iniciou-se a proposi¢ao de
uma série de argumentos teoldgicos e juridicos com o intuito de defender a possibilidade de uma
vida humana para além do direito (Agamben, 2014, p. 113).

Agamben se interessa pela singularidade histérica dos franciscanos, pois ela seria o
paradigma de uma vida e de uma pratica humana absolutamente fora das determinagdes do
direito. O paradigma da forma-de-vida franciscana aparece, desse modo, como uma proposicao
¢ética que informa a assinatura de uma vida que pode ser vivida ligada a sua propria forma, mas
também, uma vida vivida para além do direito. Ricardo Evandro Martins (2021, p. 30) propde
como hipotese que Giorgio Agamben vé na forma vitae uma ética contra a captura da vida nua
pelo direito.

Tentaremos, a partir das proposi¢des acima esbogadas, apontar de que modo uma vida que
renuncia ao direito mantém, ainda assim, uma relacdo com o direito. Nesse sentido, ao
analisarmos a defesa que Guilherme de Ockham faz da forma vitae contra a decisdo de Joao
XXII, ¢ possivel perceber que a renlincia ao direito consiste, por outro lado, em um outro uso do
direito. Desse modo, a justificativa para que os franciscanos usem de fato aquilo de que
necessitam deriva, na argumentacdo de Ockham, do direito natural segundo o qual, em caso de

extrema necessidade, os individuos podem dispor das coisas de outrem (Agamben, 2014, p. 116).
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Vemos, portanto, por meio desse exemplo, que a renincia ao direito depde o direito, mas, por
meio dele, denuncia e perpetra um outro uso.

Um outro uso do direito consiste em um uso inoperoso e nao constituinte do poder. O uso
franciscano do direito ndo instaura ¢ nem mantém o direito, mas o desativa, excepcionaliza a sua
excecdo permanente (Martins, 2021, p. 42). A forma vitae franciscana torna inoperante a relagdo
naturalizada entre direito e vida, assim como, por meio de uma poténcia-de-ndo impde uma
suspensdo capaz de propiciar o surgimento de novas potencialidades (Matos; Gomes, 2017, p.
53).

Dessa forma, tomando como paradigma a forma-de-vida franciscana, bem como a
possibilidade de um uso inoperante do direito, refletiremos, entdo, a respeito do lugar dos direitos
humanos dentro de uma estratégia ética de rentincia ao direito. Sendo assim, propomos que ¢é
possivel uma forma-de-vida que, sendo violéncia “pura”, constitui uma medialidade com relagao
aos direitos humanos. Portanto, os direitos humanos podem ser lidos, no contexto geral da
filosofia agambeniana, também como um “fim” com o qual a forma-de-vida se relaciona e
destina-lhe um novo uso.

Diante das consideragdes acima esbogadas, torna-se possivel utilizar o paradigma da
forma-de-vida franciscana em analogia com outros casos singulares. Uma singularidade historica
que nos ¢ contemporanea ¢ o dos movimentos de acolhimento e defesa da vida de pessoas
LGBTQIA+, como por exemplo, a CasaNem no Rio de Janeiro (RJ). Sua idealizadora ¢
Indianarae Siqueira, uma ativista e militante que iniciou a sua trajetoria de luta politica em 1995,
quando fundou o Grupo Filadélfia de Travestis e Liberados de Santos (SP). Nos anos seguintes, o
grupo passou a pautar, em diferentes espacos de deliberag¢ao publica, o reconhecimento do uso do
nome social de pessoas trans e travestis. Também pautou que os companheiros de pessoas
LGBTQIA+ fossem considerados conjuges em prontuarios médicos, dentre outras reivindicagoes
que surgiam com base nos obstaculos enfrentados por pessoas trans e travestis nas suas vidas

cotidianas (Paiva, 2019, p. 122).

Nesse sentido, a trajetéria de Indianarae, permeada por situagdes cotidianas tipicas do
que ¢ viver as margens, nas franjas da cidade, as quais, por sua vez, foram contornadas,
na medida do possivel, por meio de agenciamentos, isto €, desejos contrarios a
permanéncia na producdo da precariedade, corporificados em oportunidades e caminhos
que certamente foram sendo maturados na arte do contornamento da exceg¢do ordinaria.
De toda forma, uma trajetoria que nos demonstra o processo de militdncia como
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requisito para continuar viva, onde o politico ¢ também pessoal, ¢ vice-versa (Paiva,
2019, p. 123).

Na singularidade de Indianara vemos uma vida que ¢ coextensiva a sua propria forma,
uma zoé que projeta na bios os contornos e a gramatica de uma linguagem que excepcionaliza a
excegdo ordindria que caracteriza a vida de pessoas trans e travestis no Brasil. Desse modo, por
mais inusitado que possa parecer, ¢ possivel vislumbrar uma assinatura compartilhada entre o
paradigma da forma-de-vida dos franciscanos e a singularidade histérica da CasaNem, um
movimento politico de pessoas LGBTQIA+ na cidade do Rio de Janeiro (RJ).

Para realizar a aproximagao acima esbogada, precisaremos recapitular as consideragdes
sobre 0 método arqueoldgico-paradigmatico de Giorgio Agamben. Nesse sentido, ressaltamos
primeiramente que o uso de paradigmas no ambito da investigagdo filoséfica ndo consiste na
proposicao de uma leitura historiografica sobre um fenémeno. O paradigma, termo desdobrado
para palavra grega para-deigma®, cujo significado é exemplo, é utilizado pelo filosofo italiano
como uma forma de se opor a légica bipolar do ocidente (Simdes, 2022, p. 35).

Nesse sentido, contrapondo-se ao binarismo entre universal e particular, presente nas
operacdes de inducdo e dedugdo, o paradigma apresenta-se como uma terceira via, por meio da
qual o procedimento analdgico ¢ operado do particular para o particular, ndo para extrair disso
uma sintese superior, mas para fazer percorrer um campo de forcas em que cada singularidade
perde a sua identidade substancial (Simdes, 2022, p. 36).

A analogia, utilizada pelo método arqueoldgico-paradigmatico, rompe com a categoria
logica da identidade, com base na qual o “ou A ou B” gera como consequéncia um terceiro
excluido — tertium non datur. Intervindo nas dicotomias logicas, a analogia faz valer o seu
tertium datur, a excecdo a regra sintetizada em “ou A ou B”, para deixar a em evidéncia o
terceiro ndo excluido, capaz de ser sintetizado pela formula “nem A nem B”. O paradigma ¢
entdo nem esse, nem aquele particular, mas o analogo, o chamado tertium comparationis
(Agamben, 2019, p. 25).

Desse modo, temos que o paradigma € o terceiro indecidivel, nem essa, nem aquela
situagdo particular, mas a linha de for¢a que as atravessa, nunca se esgotando tdo somente em

nenhuma delas. O exemplo ¢ aquilo que escapa as antinomias, torna indiscerniveis eventos

8 para-déknymi
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particulares colocados em paralelo, opera a confusdo entre os elementos opostos em
binariedade/dicotomia.

Para que um paradigma possa ser considerado um exemplo, ¢ necessario suspender a sua
fungdo normal. E por meio da suspensio da sua fun¢do que ele torna-se paradigma (Simdes,
2022, p. 31). Entendemos que um fendmeno particular precisa ser suspenso, tirado de funcao
normal para que possa ser entendido como um paradigma, ¢ desse modo, aplicado de modo
analogico em paralelo a outros casos particulares.

Assim, em resumo, o paradigma ¢ um movimento que vai de singularidade a
singularidade, mas que transforma cada caso singular em um exemplar de uma regra geral que
ndo tem como ser formulada a priori (Agamben, 2019, p. 28). O exemplo ¢, por isso, uma
inclusdo-exclusiva, pois ao ser excluido da regra revela o seu pertencimento a ela.

Tecidas essas consideragdes metodoldgicas, apontamos que a singularidade histérica da
CasaNem, bem como a sua relagdo com a militdncia de Indianarae Siqueira, aparece aqui de
modo suspenso, ndo completamente relacionado as dindmicas e mobilizagdes politicas que
possam estar sendo travadas no atual momento. De igual maneira, importante ressaltar que o
paradigma utilizado de modo analégico com o caso singular analisado ¢ o da forma vitae
franciscana, que, de todo modo, ¢ trazida para analise mediante uma suspensao, para que possa
justamente ser tomada nessa analise como paradigma.

Em 2016, junto com outros grupos transativistas, Idianarae mobilizou-se em torno da
ocupagdo de um imével no bairro da Lapa, utilizado para a condugdo do projeto PreparaNem,
voltado para preparar pessoas trans e travestis para o Exame Nacional do Ensino Médio —
ENEM. No mesmo ano, o coletivo conduzido pela ativista ocupou outro imével no bairro da
Lapa, desta vez destinado para servir de moradia para as pessoas que frequentavam o curso
preparatério. Das vinte pessoas que frequentavam o projeto, doze ingressaram em alguma
institui¢do de ensino superior®.

Em 2018 o movimento CasaNem ocupou um outro imével, desta vez no bairro de
Copacabana, fundando a ocupacdo CasaNem Stonewall Inn, utilizado, agora de modo mais
amplo, para abrigar pessoas LGBTQIA+ em situagdao de vulnerabilidade. Em razdo da posse

desse imovel, adquirida por meio de sublocagdo, Indianarae viu-se diante de um processo judicial

82 Todo esse contexto pode ser melhor visualizado no documentério Indianara (2019), dirigido por Aude
Chevalier-Beaumel e Marcelo Barbosa.
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em que o que estava em jogo era o embate entre o direito de propriedade e a forma-de-vida
coextensiva com a militancia politica experienciada pelos acolhidos da CasaNem.

No processo judicial n® 0431587-11.2016.8.19.0001, que tramitou na 34" Vara Civel do
Tribunal de Justica do Estado do Rio de Janeiro, estudado por Felipe Romao de Paiva na
dissertacdo de titulo O direito achado no corpo: CasaNem é casa viva (2019), fica patente que o
que estava em jogo nestes autos era o conflito entre o direito de propriedade e um modo préprio
de existir. Naquele contexto, uma maneira propria de exercer o poder — talvez uma violéncia
“pura” — denunciava uma zona de indeterminagdo, onde a exce¢do ordinaria ndo era algo
ocasional, mas constituinte do Estado de direito (Paiva, 2019, p. 171)

Como vimos, a forma vitae franciscana consistiu em um exemplo, uma singularidade
histérica em que foi possivel visualizar uma vida completamente ligada a sua propria forma,
conduzida por suas regras, tendo como base a regla de Sao Francisco de Assis e o Evangelho. Os
Frades Menores, ao viverem, criavam para si uma gramatica tdo fortemente ligada as suas vidas
que a linguagem dos direitos ndo se mostrava suficiente para excepcionalizar o direito da ordem
franciscana ao usus facti daquilo de que necessitavam.

No contexto da biopolitica, a sexualidade desponta como um aspecto da vida em que o
funcionamento fisioldgico do corpo apresenta-se como um elemento politico por exceléncia. Nao
a toa, nas das primeiras vezes que o conceito de biopolitica aparece no percurso de pensamento
de Michel Foucault, esse conceito esta inserido em uma discussao mais geral sobre a sexualidade.
E em Histéria da sexualidade 1: A vontade de saber (1999), especialmente em seu ltimo
capitulo, o sexo aparece como um campo de disputa politica, de um lado como um objeto das
disciplinas sobre o corpo, e por outro, como foco da atuacdo das regulagdes de populagao,
inserido, portanto, nas duas faces da biopolitica (Foucault, 1999, p. 136).

Davi Lopes (2020, p. 46) interpreta que a sexualidade insere-se no campo de controle dos
corpos dos individuos, bem como no terreno da regulacdo das massas com base na sua
especificagdo. As normas de conduta sexual atrelam-se a um ideal de familia cisheteronormativa
€ monogamica, vinculando o sexo a normatividade de praticas que visam a saude, a natalidade ¢ a
maternidade, fazendo com que todas as pessoas que desviam dessas normas sejam consideradas
dissidentes.

Esse poder sobre a vida, assim como essas normas de conduta sexual e de género que dele

derivam, ¢ refletido nas leis e nas instituigdes. Por esse prisma, podemos entender a razao pela
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qual atualmente a homossexualidade ainda ¢ considerada crime em 69 paises ao redor do
mundo®, bem como o porqué de somente em 1990 a Organizagdo Mundial da Saude (OMS) ter
retirado a homossexialidade da Classificacao Internacional de Doengas (CID-10). O debate em
torno das questdes de género ¢ ainda mais recente, fazendo com que a OMS deixasse de
considerar a transexualidade uma doenca mental somente em 2019.

E contra o exercicio desse poder sobre a vida de pessoas LGBTQIA+ que vemos no
exemplo da CasaNem o campo de for¢a da do paradigma da forma vitae. Nao ¢ a identidade do
movimento em si, mas a suspensdo dela, o entrecruzamento dessa experiéncia especifica com
tantas outras em que podemos perceber uma vida em completa coextensdo com a sua forma. No
exemplo da militancia de Indianarae Siqueira, compreendemos que ha uma construcgao individual
e coletiva de um contradispositivo que depde a normatividade de género do estado de direito, das
suas institui¢des e da biopolitica que os estrutura.

Entretanto, para que a nossa andlise ndo se distancie da poténcia critica da filosofia de
Giorgio Agamben, precisamos situar que seu pensamento ¢ contra-identitario. Como foi suscitado
ao longo deste capitulo, a forma-de-vida € uma poténcia que nunca se esgota em uma identidade.
Dessa maneira, entendemos que a poténcia da forma vitae tranvestigénere de Indianarae nao se
esgota num modo de identidade sectaria, como possa parecer a primeira vista. Pelo contrério,
propomos que ela contribui para a constru¢do de uma multiddo, uma comunidade que engloba em
si uma poténcia que € essencialmente politica. Especialmente na forma como a sua luta politica
ela torna insepardveis prdxis € pensamento, compreendemos que ha nessa experiéncia uma
poténcia de pensamento.

Para tornar mais nitida a nossa analise, no texto Multidoes queer: notas para uma politica
dos “anormais”(2011), Paul Beatriz Preciado (2011, p. 11) nos fala sobre a sexopolitica como
sendo uma das formas dominantes da biopolitica no capitalismo contemporaneo. Nesse modo de
operacdo da biopolitica, o sexo se torna o objeto de calculos, discursos e tecnologias de

normaliza¢do das identidades sexuais, tornando-se um agente de controle da vida. A identidade

8 O dado foi levantado pela Associagio Internacional de Lésbicas, Gays, Bissexuais, Trans e Intersexuais (ILGA) e
publicado pela BBC em 2021. Disponivel em
<https://www.bbc.com/portuguese/internacional-57641679#:~:text=Segundo%20a%20entidade%2C%20a%20pena,
Estad0s%20d0%20norte%20da%20Nig%C3%A9ria./>. Acesso em 30/01/2025.
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heterossexual manifesta-se como um regime politico, uma tecnologia biopolitica voltada para a
producio de corpos straight™.

Seguindo a sugestao de Preciado (2011, 12), propomos que os corpos e as identidades
daquelas pessoas tidas como “anormais” pela normatividade da biopolitica, sdo poténcias
politicas, ndo somente os efeitos dos discursos sobre o sexo. Essas poténcias em embate com o
“Império sexual™® sdo o alvo constante da regulagdo normativa pelas massas straight. O corpo
travesti torna-se no “Império do sexo” o alvo de uma regulacdo que tenta cada vez mais
adequa-lo, medicaliza-lo e tornd-lo passavel e palatavel aos binarismos de género.

Quando vemos Indianarae deliberadamente utilizando barba e bigode em seu corpo
transvestigénere, vemos a representacdo de um gesto nao moldado pelo dispositivo do género.
Do mesmo modo, na polémica “Marcha das vadias” de 2013 no Rio de Janeiro, em protesto
contra as demandas de regulacdo e invisibilidade dos corpos trans e travestis, a ativista desfilou
sem camisa, com os seios a mostra, pondo em questdo a moralidade da norma que admite “corpos

masculinos” sem camisa, mas que perturba-se com um ‘“corpo transvetigénere” na mesma

condic¢do (Paiva, 2019, p. 123-124).

O corpo ndo ¢ um dado passivo sobre o qual age o biopoder, mas antes a poténcia
mesma que torna possivel a incorporagdo prostética dos géneros. A sexopolitica torna-se
ndo somente um lugar de poder, mas, sobretudo, o espago de uma criacdo na qual se
sucedem e se justapdem os movimentos feministas, homossexuais, transexuais,
intersexuais, transgéneros, chicanas, pods-coloniais... As minorias sexuais tornam-se
multiddes. O monstro sexual que tem por nome multiddo torna-se queer (Preciado, 2011,

p. 14).

E pela mobiliza¢do do conceito de multiddes gueer que podemos entender a poténcia de
uma forma-de-vida transvestigénere. Trata-se de uma reapropriacdo e um desvio dos discursos
que constroem tanto o corpo straight, como aquele que ¢ tido como desviante (Preciado, 2011, p.
16). Seria, portanto, um modo de reapropriacdo dos discursos de poder/saber sobre o sexo,

propiciando com isso uma reviravolta epistemologica. Por esse caminho, podemos retomar as

8 Intuimos que Paul Preciado ndo traduz essa palavra no seu texto em razio da sua potencialidade do seu sentido em
inglés. O termo ¢ utilizado na lingua inglesa tanto para se referir as pessoas heterossexuais, como também com o
sentido de “correto”, “direito”, “reto”.

8 Trata-se de um neologismo criado por Preciado ao mobilizar a ideia de Império em Negri e Hardt para tratar sobre
o tema da sexualidade no contexto da biopolitica no capitalismo. O Império sexual evidencia a relagdo entre a

producido do género e a reprodugdo social que sustenta o sistema capitalista.
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proposicdes sobre o ethos em Agamben, bem como as nogdes de dispositivo e contradispositivo
que delineamos ao longo de nossa pesquisa.

Como vimos, uma das formas de resistir a captura da vida pelo biopoder ¢ a profanacao
dos dispositivos, isto €, a restitui¢do daquilo que foi capturado e separado de si a um possivel uso
comum (Agamben, 2005, p. 14). Propomos que a reapropriacdo dos discursos que produzem o
desvio de género seja um modo de profanar, trazer para si a linguagem que foi separada da vida
para reutilizad-la por meio de uma outra gramatica. Desse modo, as multiddes queer, dentro das
quais entendemos que Indianarae e a experiéncia da CasaNem se inserem, sdo formas-de-vida,
vidas inextricavelmente ligadas as suas formas e as suas regras. Sdo vidas que resgatam a
linguagem viciada sobre o género para incorporar a ela um uso comum, individual e coletivo.

E os direitos humanos? Situados na discussao que apresentamos até aqui, entendemos que
essa tradicdo pode ser observada em paralaxe. Esses direitos, inseridos no quadro mais geral do
Estado-nacdo e das organizagdes supranacionais, podem ser lidos dentro do automatismo da
linguagem que os levou a cumprir o papel de inscrever a vida nua no ordenamento
juridico-politico do Estado moderno. Entretanto, se considerarmos as conceitualizagdes sobre a
forma-de-vida, a violéncia pura e os contradispositivos, podemos entender também que essa
tradicdo que estd posta, cumprindo determinados fungdes nas dinamicas da biopolitica, pode
também ser reapropriada, profanada, trazida para o uso comum dos homens. Na caracterizagao
relacional tanto da violéncia pura, como também da forma-e-vida, vemos que uma politica que
vem, entendida aqui no contexto do tempo messianico, o tempo que resta, sao modos de relacao
desinstituinte com o direito.

Concluimos, dessa forma, que os direitos humanos que vém sdo, antes de mais nada, uma
consequéncia imanente de um outro uso do direito. Por meio de uma forma-de-vida € possivel
estabelecer uma violéncia “pura” que depde e permite o vislumbre de um direito ndo mais
aplicado, mas estudado. No paradigma dos Frades menores, assim como na fransvivéncia de
Indianarae, ¢ possivel constatar algo como uma “brincadeira” com o direito e o desdobramento
disso em outras potencialidades. Na relagdo entre a forma-de-vida e o direito, os direitos
humanos podem se estabelecer como um resto, como a imagem de uma tradi¢ao que pode, enfim,

ser libertada definitivamente da disciplina e da violéncia mantenedora do Estado de direito.
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CONSIDERACOES FINAIS

Quando essa pesquisa comecou a ser desenvolvida, tinhamos em mente trés problemas
especificos que conduziram as discussoes de cada capitulo. No primeiro a questao foi posta como
“De que maneira a critica aos direitos humanos implica na andlise da categoria da cidadania e na
investigacdo da relacdo entre os individuos e o Estado?”. No segundo capitulo, o problema foi
colocado como “De que maneira o conceito de biopolitica em Giorgio Agamben pode sinalizar a
ambiguidade dos direitos humanos enquanto um mecanismo de sujei¢do e libertagdo?”. No
ultimo, a questdo norteadora foi “Como a critica aos direitos humanos em Giorgio Agamben
insere-se no contexto geral da sua critica a tradi¢ao ontoldgica do ocidente?”.

Nos trés casos, nos demos conta de que as perguntas nos levaram a diversos caminhos,
nos fazendo trilhar um labirinto que em alguns momentos viamos uma saida, em outros nos
davamos conta de que seria necessario tentar uma nova rota. Portanto, a presente pesquisa
situa-se como uma experiéncia, uma testagem de ideias. Ensaiamos um caminho possivel, dentre
tantos, para responder “Qual a perspectiva critica dos direitos humanos no pensamento de
Giorgio Agamben?”.

No primeiro capitulo, trabalhou-se a hipotese de a critica dos direitos humanos em
Agamben ser uma consequéncia de uma leitura ndo institucionalizante e ndo conformista do
pensamento de Hannah Arendt. O fio condutor da investigagdo foi o paradigma do refugiado,
essa figura que informa a vida nua, uma vida nas fronteiras da humanidade e da cidadania. O foco
desse capitulo foi apresentar de pronto aquilo que aparece mais explicitamente sobre a critica dos
direitos humanos no pensamento de Agamben. Como consequéncia, apresentamos a ideia das
declaracdes de direitos humanos como a inscricdo origindria da vida nua no ordenamento
juridico-politico do Estado-nagao.

No capitulo seguinte, a hipotese apresentada foi a de que a critica aos direitos humanos
em Giorgio Agamben relaciona-se com as nocdes de biopolitica e do estado de excecdo. Para
desenvolver esse raciocinio, discutiu-se o desenvolvimento do conceito de biopolitica, suas
origens e seus desdobramentos na filosofia de Michel Foucault. Apresentamos as continuidades e
as rupturas tecidas pela filosofia agambeniana em relagdo as conceituagdes do filésofo francés.
Foi exposto de modo sintético o método arqueoldgico-paradigmatico, bem como os paradigmas

do homo sacer, do Estado de excecdo e do bando soberano. Ao final, trouxemos as polémicas
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declaragdes de Agamben sobre a pandemia de COVID-19, apontando a maneira como as suas
criticas as medidas emergenciais sdo coerentes com a totalidade fragmentaria da sua produgdo
filosofica.

No capitulo derradeiro, o esforco empenhado foi no sentido de situar a critica de
Agamben aos direitos humanos na amplitude da sua critica a tradicdo ontoldgica da filosofia
ocidental. Para tanto, realizamos uma andlise sobre o conceito de dispositivo, buscando
evidenciar a maneira como esse conceito aparece no contexto da cisdo entre ontologia e prdxis.
Adiante, perscrutamos um possivel duplo sentido para a nog¢ao de ética no pensamento do
filésofo italiano, uma que seria descritiva e a outra que, com muitas ressalvas, apontamos como
normativa. Em seguida, mostrou-se a diferen¢a entre as nogdes de forma de vida e forma-de-vida,
identificando nesta ultima uma saida ética para a captura de vida no contexto da biopolitica. Ao
final, testamos a possibilidade de pensar os “direitos humanos que vem”, como uma tentativa de
explorar o lugar ou o ndo lugar dessa tradicdo no interior de uma “politica que vem”. Para tanto,
retomamos o paradigma da forma-de-vida para interpretar um fendmeno do presente, buscando
evidenciar como a profanag¢do aparece como uma reapropriacdo daquilo que foi separado do
vivente. E nesse quadro que vemos que os direitos humanos podem ser restituidos a um uso
comum.

Dessa forma, temos que os direitos humanos sao tidos por Agamben como uma tradi¢ao
que exerce um papel decisivo na biopolitica. Procuramos mostrar de que modo essa critica
insere-se num contexto ainda mais radical, qual seja, aquele da relacao entre os seres viventes ¢ a
linguagem. Portanto, como resultados obtivemos que:

1) A critica aos direitos humanos em Giorgio Agamben ¢ fruto de uma leitura ndo
conformista e ndo institucionalizante do pensamento de Hannah Arendt;
2) Os direitos humanos inserem-se no contexto da biopolitica, entendida por Agamben como

o arcana imperii, o poder misterioso sobre a vida. Esse poder opera por meio da cisdo

entre vida e linguagem, gerando com isso uma figura intermediaria entre a vida zoé e a

vida bios, chamada de vida nua. As declaracdes de direitos humanos tiveram como

fungdo inscrever essa vida nua no ordenamento juridico-politico do Estado-nagdo. As
figuras do homem e do cidadao irrompem, nessa andlise, tdo somente como duas formas

de representar a vida nua na linguagem.
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A linguagem possui um duplo significado no pensamento de Agamben, podendo ser tanto
um dispositivo, como também o ethos, a morada do homem. No primeiro sentido, a
linguagem atua em favor do governo dos homens, modula seus gestos, comportamentos e
modos de pensar. Entendemos que a linguagem pode operar como um autdémato, um
elemento exterior ao vivente, mas também como o lugar préprio onde torna-se possivel o
pensamento.

Na sua critica a tradicdo ontoldgica do ocidente, Agamben sustenta que foi na separacao
entre ser (ontologia) e prdaxis (ética) que tornou-se possivel uma oikonomia — o governo
dos seres viventes pela linguagem. A categoria da forma-de-vida aparece como a
proposicdo de uma vida que ndo se separa da propria linguagem, sendo portanto, uma
vida ingovernavel.

Os direitos humanos sdo um suplemento na linguagem capaz de ser reapropriado pelas
formas-de-vida e restituido a um uso comum. Essa tradi¢do, apesar de um aparente ndo
lugar dentro de uma “politica que vem”, pode ser repensada e mobilizada a partir de um

outro uso;
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