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RESUMO

Este artigo analisa a proposta de Giorgio Agamben de pensar a politica para além do direito.
Os resultados sao divididos em duas partes. Na primeira delas, desenvolvo o argumento mais
geral de como a politica que vem é concebida a partir da possibilidade de um uso comum,
especialmente diante do processo de dessubjetivacao vivenciado na sociedade do espetaculo.
Na segunda parte, discuto especificamente a leitura agambeniana sobre os mosteiros
franciscanos, o inico exemplo empirico analisado em profundidade pelo autor de uma forma-
de-vida coletiva que coloca em jogo seu proprio modo de viver. A despeito do proposito
essencialmente descritivo do estudo, procuro demonstrar que em sociedades complexas,
plurais e neoliberais como as que vivemos, a critica a biopolitica deve ser pensada para além,
mas nao pode prescindir do direito.
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ABSTRACT

This article analyzes Giorgio Agamben's proposal to think politics beyond law. The study is
divided into two parts. In the first, I develop the broader argument of how the coming politics
is conceived through the possibility of common use, especially considering the process of
desubjectivation experienced in the society of the spectacle. In the second part, I specifically
discuss Agamben's reading of the Franciscan monasteries, the only empirical example
thoroughly analyzed by the author of a collective form-of-life that puts its own way of living
at stake. Despite the study's essentially descriptive purpose, I seek to demonstrate that, in
complex, plural, and neoliberal societies like the ones we live in, the critique of biopolitics must
be conceived beyond, yet cannot dispense with law.
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Politica além do direito em Giorgio Agamben

1INTRODUCAO

Poucos filosofos contemporaneos despertam tanto interesse como Giorgio
Agamben. Suas teses politicas tém sido objeto de intenso debate tedrico, havendo
desde estudiosos que o entendem como um pensador incontornavel da biopolitica nas
atuais democracias liberais, até aqueles que criticam o excesso de pessimismo do seu
diagnostico de tempo e a auséncia de alternativas praticas. Razdes assistem a ambos
os pontos de vista, pois se, de fato, Agamben elabora um pensamento original nas
trilhas abertas por Michel Foucault, sdo poucas e etéreas as indicagdes sobre como
superar o estado de exce¢ao em que estamos inseridos.

Escrevo o presente artigo como forma de enfrentamento a essa lacuna. Para
tanto, articulo elementos, de diferentes passagens da obra do autor, que permitam
refletir de que maneira sua teoria responde ao questionamento sobre “o que fazer”.
Sabemos que o filésofo italiano é um ferrenho critico da redugao do ser humano a
pobre dimensao da praxis, bem como da limitagdo da imaginacdo politica ao poder
que cria o direito (pouvoir constituant). Contudo, isso nao significa que sua teoria seja
alheia a construcao de alternativas ao governo dos corpos. Nesse sentido, o objetivo
do estudo € analisar de que maneira a filosofia de Giorgio Agamben pensa a politica
para além do direito.

Para tanto, organizo o trabalho em duas partes. Na primeira delas, desenvolvo
o argumento mais geral de como a politica que vem € pensada por Agamben a partir
da possibilidade de uso comum, especialmente diante do contexto de dessubjetivagao
em que vivemos na sociedade do espetaculo. Na segunda parte, discuto a leitura
agambeniana dos mosteiros franciscanos, o tinico exemplo empirico analisado em
profundidade pelo autor de uma forma-de-vida coletiva que coloca em jogo seu
proprio modo de viver.

Ao longo do texto, procuro descrever a formulacdo de Agamben sobre o

problema da politica para além do direito, tentando ser o mais fiel possivel ao conjunto
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do seu pensamento. Nas considerac¢des finais, deixo para o leitor algumas reflexdes
proprias sobre sua proposta. A sugestao € que, em sociedades complexas, plurais e
neoliberais como as que vivemos, a critica a biopolitica deve ser pensada além, mas

nao pode prescindir do direito.

2 DA DESSUBJETIVACAO DA SOCIEDADE DO ESPETACULO A
POSSIBILIDADE DE UM USO COMUM

Nao existe uma separacao substancial entre a parte destrutiva e a parte
construtiva da obra de Giorgio Agamben. De acordo com o fildsofo italiano, elas
coincidem em todos os pontos, pois uma teoria que limpou o terreno dos erros
cumpriu com a sua razao de ser e nao pode ter a pretensao de subsistir separada da
pratica (Agamben, 2017, p. 9). Isso nao significa que nao possamos encontrar as pistas
e indicagOes sobre “o que fazer” no seu pensamento, mas sim que essa busca esta desde
o inicio norteada pela critica biopolitica, segundo a qual o ser humano se encontra
reduzido a sua mera existéncia biologica. Sendo assim, cabe trazer algumas nogoes
sobre a perspectiva antropoldgica do autor.

No ensaio O que € um dispositivo [2006], Agamben reflete sobre o processo de
subjetivagao humana. Compartilhando com Foucault a perspectiva de que a
subjetividade nao se constitui independentemente das institui¢cdes e de suas relacdes
de poder, o filosofo italiano argumenta que estamos cercados de dispositivos, os quais
consistem em “um conjunto de praxis, de saberes, de medidas, de institui¢des cujo
objetivo é gerir, governar, controlar e orientar, num sentido que se supde 1til, os gestos
e os pensamentos dos homens” (Agamben, 2014b, p. 37). De acordo com a sua
terminologia, o existente pode ser dividido em dois grandes grupos: os seres viventes
e os dispositivos em que eles sdao incessantemente capturados. Entre esses dois, como
terceiro, existem os sujeitos, isto €, o que resulta da relagao, do corpo a corpo entre os

viventes e os dispositivos.
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Se o processo de constitui¢ao da subjetividade humana passa inicialmente por
um assujeitamento realizado pelos dispositivos, eles sempre existiram na historia do
homo sapiens. Contudo, na atual fase da sociedade de espetaculo, os dispositivos se
multiplicaram de forma tao intensa que nao existe um sé instante de nossas vidas que
nao seja modelado e controlado. Além disso, os atuais dispositivos ndo agem mais
tanto pela producao de um sujeito quanto por mecanismos de dessubjetivacao. Os
processos de subjetivacdo e de dessubjetivacao tornam-se agora reciprocamente
indiferentes, inviabilizando a recomposi¢ao de um novo sujeito, a nao ser de forma
“espectral” e “larvar” (Agamben, 2014b, p. 41, 48; Agamben, 2012a, p. 3).

Essa mutacao no processo de subjetivacao humana tem severas implicagdes nas
formas com que pensamos a agao politica, pois as instituicdes modernas pressupoem
para seu funcionamento sujeitos e identidades reais, tais como o movimento operario,
a burguesia etc. Quando os dispositivos espetaculares submetem os viventes ao
império da passividade, a politica se reduz ao triunfo da oikonomia e a pura atividade
de governo que visa tdo somente a sua propria reproducao. Com base nessa percepgao,
Agamben (2014b, p. 49) procura apontar o giro em falso mesmo das categorias politicas

mais elementares:

Direita e esquerda, que se alternam hoje na gestao do poder, tém por isso bem
pouco o que fazer com o contexto politico do qual os termos provém e
nomeiam simplesmente os dois polos — aquele que aposta sem escrapulos na
dessubjetivacdo e aquele que gostaria, ao contrdrio, de recobri-la com a
mascara hipdcrita do bom cidaddo democratico — de uma mesma maquina
governamental.

Esse argumento aponta para um limite na possibilidade de transformacao
politica através do direito, pois os sujeitos politicos que poderiam articular suas
reivindicagdes por meio das formas juridicas estdo capturados por dispositivos que
lhes deixam inertes. Segundo Agamben (2014b, p. 50), estamos diante do corpo social

mais docil e fragil jamais constituido na historia, a tal ponto que mesmo os gestos mais
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intimos e cotidianos sao comandados nos minimos detalhes pelos dispositivos de
governo. Contra este poder inaudito nao cabe pensar apenas nos termos da luta pelo
direito, pois sdo as proprias possibilidades de operacionalizagao deste instrumento
que estao obliteradas. Trata-se, sim, de construir estratégias que possam desativar
esses dispositivos, restituindo o que foi capturado a um possivel uso comum.

Nesse sentido, Agamben critica a visao simplista que defende de maneira bem-
intencionada a possibilidade de fazermos um “uso correto” dos dispositivos, o que no
caso do direito corresponderia ao “retorno” a um estado de legalidade. Uma agao
politica que esteja a altura dos nossos dilemas deve partir da ideia de que ndo se trata
apenas de combater o poder repressivo do aparato estatal ou de integrar a vontade
popular aos mecanismos institucionais, como imagina as perspectivas liberais e
democraticas. Do ponto de vista da critica a biopolitica, € preciso desativar a maquina
espetacular que pretende dispor sobre os nossos gestos (perante a qual o Estado e
direito constituem apenas algumas de suas engrenagens) (Agamben, 2014b, p. 44;
Agamben, 2004, p. 131; Honesko, 2009, p. 82-83).

No extremo inverso, tampouco € uma questao de defender o que Benjamin
(2011, p. 132) chamaria de “anarquismo francamente infantil”, pois o paradigma
governamental ja é sempre andrquico (Agamben, 2011b, p. 79). O fildsofo italiano
pensa, sim, na possibilidade de constituirmos um Ingovernavel — algo que nunca possa

assumir a forma de uma oikonomia (Agamben, 2013a, p. 14). A seu ver,

um verdadeiro confronto com os dispositivos [...] serd possivel somente
quando penetrarmos nos processos de subjetivagao, que naqueles estdao
implicados, de um modo mais articulado e mais profundo. Isso, porque creio
que o éxito dos conflitos dependerd exatamente disso: da capacidade de
intervir e agir sobre os processos de subjetivagdo, justamente para atingir o
ponto que eu chamaria de “ingovernabilidade”. O ingovernavel sobre o qual
pode fracassar o poder na sua figura de governo; e este ingovernavel é
também para mim o inicio e o ponto de fuga de toda politica (Agamben,
2012a, p. 4).
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A intervengao nesses processos de subjetivacao exige, por sua vez, a superagao
da religido capitalista. Em sua andlise etimoldgica, o filosofo italiano critica a tradigao
insipida e inexata que vincula religio com religare (o que liga e une o humano e o
divino). Para ele, a origem correta do termo esta em relegere: “a atitude de escrupulo e
de atencao que deve caracterizar as relagoes com os deuses, a inquieta hesitagao (o
‘reler’) perante as formas — e as férmulas — que se devem observar a fim de respeitar a
separacao entre o sagrado e o profano” (Agamben, 2007, p. 66). Nesse caso, a religiao
designa nao o que une homens e deuses, mas exatamente aquilo que faz com que sejam
distantes, com que se opere uma separagao entre as coisas e o livre uso dos homens.
Por esse ponto de vista, o capitalismo pode ser lido como uma tendéncia que leva ao
extremo a estrutura mesmo da separagao que define a religido. Isto é, enquanto
anteriormente o sacrificio marcava a passagem do profano para o sagrado, agora
estamos diante de um processo unico, multiforme e incessante de separagao, que
investe toda coisa, lugar ou atividade humana.

Desde Marx (2013, p. 146-147) ja haviamos aprendido que, no capitalismo, a
mercadoria esta cindida entre o valor de uso e o valor de troca, isto é, entre a sua
utilidade concreta na satisfacado das necessidades humanas e o seu carater
suprassensivel que reflete aos homens a relac¢do social dos produtores com o trabalho.
Na atual sociedade do espetaculo, esta inapreensibilidade do fetiche da mercadoria
contagia tudo que ¢é feito, produzido e vivido, a tal ponto que até mesmo o corpo
humano, a sexualidade e a linguagem acabam sendo divididos e deslocados para uma
esfera separada, a esfera do consumo e do espetaculo. O que resvala desse processo
fantasmagodrico ¢ uma impossibilidade de uso das coisas. Um caso representativo
dessa situagao problematica pode ser visualizado no museu. Mais do que um espago
fisico determinado, o museu designa atualmente uma dimensao em que todas as
poténcias espirituais que definiam a vida dos homens (a arte, a religiao, a filosofia, a
politica) deixam de ser percebidas como verdadeiras e decisivas. Em vez de fazer

experiéncia, de habitar ou, em uma palavra, de usar essas coisas, os fiéis da religiao
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capitalista vivem um mundo que lhes é inteiramente estranho (Agamben, 2007, p. 71,
73).

Para fazer frente a essa separacao entre os sujeitos politicos e o poder que nos
governa, Agamben (2007, p. 68) propde o resgate do conceito de profanacio. Nao se
trata de mera secularizagao que, a seu ver, ¢ uma forma de remog¢ao que mantém
intactas as forgas, apenas deslocando-as de um lugar para outro. Profanar designa o
oposto de con-sagrar. Enquanto sacrare era o termo utilizado para expressar a saida
das coisas da esfera do direito humano para passarem ao pertencimento dos deuses,
profanar significava restitui-las ao livre uso dos homens. O decisivo aqui € que o uso
que se faz ndo surge como algo natural, mas, antes, s6 se tem acesso a ele através da
profanagao de um bem que outrora havia sido consagrado. Um exemplo dessa ideia

pode ser obtido através do jogo:

[O] jogo libera e desvia a humanidade da esfera do sagrado, mas sem a abolir
simplesmente. O uso a que o sagrado é devolvido é um uso especial, que nao
coincide com o consumo utilitarista. Assim a “profana¢do” do jogo ndo tem a
ver apenas com a esfera religiosa. As criangas, que brincam com qualquer
bugiganga que lhes caia nas maos, transformam em brinquedo também o que
pertence a esfera da economia, da guerra, do direito e das outras atividades
que estamos acostumados a considerar sérias. Um automovel, uma arma de
fogo, um contrato juridico transformam-se improvisadamente em
brinquedos. E comum, tanto nesses casos como na profanacio do sagrado, a
passagem de uma religio, que ja é percebida como falsa ou opressora, para a
negligéncia como vera religio (Agamben, 2007, p. 67).

Quer dizer, a operagao politica de profanar nao busca cancelar a separagao a
que a coisa estava exposta para encontrar um uso “natural”, nao contaminado. Em vez
de ignorar a separacao, a desativacgao — realizada pela profanagao — procura fazer dela
um uso novo e possivel. Por isso, insiste o autor, a almejada constru¢ao de uma
sociedade sem classes nao é uma sociedade que perdeu toda a memoria das diferencas
de classe, mas uma coletividade que soube desativar seus dispositivos, abrindo-os

para usos que nao estavam previamente estabelecidos na relacao instituida entre meios
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e fins. Em outras palavras, a estratégia de Agamben (2007, p. 74) para superacao da
religido capitalista consiste em evocar nos sujeitos politicos suas potencialidades de
desativar as praticas naturalizadas que nos impedem de constituir experiéncias com
as coisas.

Em tempos de neoliberalismo, a ideia de um confronto com o governo com base
em processos subjetivos pode ser facilmente confundida com praticas individuais.
Nada seria mais equivocado. Agamben reforca em diferentes momentos de sua obra
que um uso dos dispositivos somente pode ser pensado em comum. Em uma
passagem extremamente provocativa, ele evoca a defeccao como o simbolo de uma
fungao fisioldgica que foi separada e pode ser restituida ao uso comum. Nao se trata,
por 0bvio, de defender um desfrute deste ato como forma de transgressao perversa e,
menos ainda, de restitui-lo a uma pretensa naturalidade, mas de visualizar nas fezes
um campo de tensio entre natureza e cultura, privado e ptiblico, singular e comum. E

neste ponto que se evidencia o cardter necessariamente coletivo da ac¢ao politica

pensada por Agamben (2007, p. 75):

As formas desse uso s6 poderao ser inventadas de maneira coletiva. Como
observou certa vez Italo Calvino, também as fezes sao uma produgao humana
como as outras, s6 que delas nunca se fez historia. Por esse motivo, qualquer
tentativa individual de profana-las pode ter apenas valor de parodia, a
exemplo da cena da defecgdo em volta de uma mesa de jantar no filme de
Bufiuel.

O problema dessa proposta esta exatamente em pensar como realizar um uso
comum em uma sociedade plural e fragmentada na qual os individuos estao inseridos
constantemente em processos de dessubjetivacdo. Quer dizer, as praticas sociais
coletivas podiam funcionar de maneira razoavelmente eficaz em uma sociedade em
que ainda existiam sujeitos sociais que conseguiam articular as pulsoes individuais em
prol de um interesse maior. Contudo, vivemos atualmente um processo em que os

proprios critérios que constituiam a verdade e a mentira dos povos e das geragdes
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perdem significado. As diferengas de lingua, de dialeto, a propria particularidade
fisica de cada um, isto ¢, cada aspecto proprio e auténtico de uma coletividade tem
deixado de existir (Agamben, 2013a, p. 59-60). Portanto, de que maneira ainda ¢é
possivel pensar na possibilidade de um comum?

Para Agamben, este cendrio — que implica na propria destruigio da
humanidade tal qual a conhecemos — representa também uma oportunidade inaudita
na nossa histéria. A seu ver, o ocaso das identidades permite que finalmente os
homens possam aderir a impropriedade como tal, de modo que, ao invés de buscarmos
uma identidade prdépria na forma da individualidade, possamos aderir a uma
singularidade sem identidade, isto é, a uma singularidade comum e absolutamente
exposta. Portanto, nao se trata de superar esse impasse erigindo uma nova identidade
(literalmente) do nada e, tampouco, de propor um retorno impossivel a crenga na
solidez dos critérios de pertencimento (o ser-dito italiano, cdo, comunista), mas sim de
vivenciar a propria perda de identidade como uma possibilidade de fundar uma

comunidade sem quaisquer pressupostos (Agamben, 2013a, p. 61).

Nenhuma verdadeira comunidade humana pode, de fato, surgir com base em
um pressuposto — seja ele a nagdo, seja a lingua, seja ainda o a priori da
comunicacdo de que fala a hermenéutica. O que une os homens entre si nao é
nem uma natureza, nem uma voz divina, nem a comum situagdo de
prisioneiros na linguagem significante, mas a visdo da propria linguagem e,
por conseguinte, a experiéncia de seus limites, de seu fim. A verdadeira
comunidade é apenas uma comunidade nao pressuposta (Agamben, 2015a, p.
32).

Nao por acaso, o filosofo italiano inicia a primeira linha de sua obra A
comunidade que vem [1990] com a ideia de que “[0] ser que vem é o ser qualquer”
(Agamben, 2013a, p. 9) (grifei). Essa afirmac¢do indica que os homens tém a
potencialidade de fundar o lago social sem exigir quaisquer condi¢oes de
pertencimento aos individuos, de modo que a singularidade de cada um pode ser

exposta qual-se-queira, isto €, em relacdo original com o desejo. Sendo assim, o
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coletivo, que pode criar novos usos para os dispositivos, nao se vincula em torno de
identidades especificas e nem se cré como representante de um suposto interesse
universal. Tal qual o amor — que nao se restringe jamais a esta ou aquela propriedade
do amado, mas tampouco prescinde dela em nome de uma insipida generalidade — a
comunidade que vem (que nao quer dizer futura) somente pode se estabelecer na
medida em que deseja qual somente enquanto € tal: um ser tal qual é.

O filoésofo exemplifica esse argumento invocando os acontecimentos que
ficaram conhecidos como os protestos da Praca da Paz Celestial. Merecem destaque
nessas manifestacdoes lideradas por estudantes na Republica Popular da China a
relativa auséncia de conteudos determinados em suas reivindicagdes e a reagao
violenta e aparentemente desproporcional do aparato estatal. O fato de que uma
coletividade, mediada apenas pelo seu proprio pertencimento, tenha sido brutalmente
reprimida comprova a incapacidade do Estado de lidar com uma comunidade que nao
reivindica qualquer identidade, com homens que copertencem sem qualquer condigao
representavel de pertencimento. Por essa razao, Agamben se arrisca a dizer que a acao
politica em comum nao visa mais a luta pela conquista ou pelo controle do Estado por
parte dos sujeitos sociais, mas exatamente a luta entre o Estado e o nao-Estado: uma
disjungao, a seu ver irremediavel, entre as singularidades quaisquer e a organizagao
estatal (Agamben, 2013a, p. 77-79; Agamben, 2015b, p. 84-85).

Nos termos do autor, ndo se trata, como pode parecer a primeira vista, de
reivindicar o social contra o Estado. O ser qualquer nao pode jamais formar uma
societas, ja que nao dispde de qualquer identidade para fazer valer seu pertencimento
ou sua representagao perante o aparato estatal. No Brasil chamou atenc¢ao ha alguns
anos atras que, diante do cerco policial e mididtico em junho de 2013, um manifestante
tenha respondido sobre sua identidade a um repdrter “anota ai: eu sou ninguém”,
indicando, segundo Peter Pelbart (2013), que “certa dessubjetivagao é condi¢ao para a
politica hoje”. Para Agamben, o Estado nao se funda no lago social, mas exatamente

em sua dissolugao. A recusa coletiva a identidade e ao pertencimento é o principal
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inimigo do Estado, por isso “[o]nde quer que essas singularidades manifestem
pacificamente o seu ser comum, havera um Tienanmen e, cedo ou tarde, aparecerao os

carros armados” (Agamben, 2013a, p. 78-79).

3 O MONASTICISMO FRANCISCANO COMO CASO EXEMPLAR DE UMA
FORMA-DE-VIDA

A acao politica em Agamben (2012b, p. 6) ndo visa a juridificagao dos conflitos
sociais em que as demandas de individuos, grupos ou classes possam reivindicar
reconhecimento pelo Estado de direito. Consoante a critica implacavel de Walter
Benjamin, ndo se trata de pensar uma violéncia que ponha o direito. Contudo,
diferentemente deste, tampouco se busca aqui uma violéncia “pura e imediata” que
deponha o direito e a forga no qual ele se apoia, o Estado. Para o filosofo italiano, o
proprio fato de que a violéncia tenha a finalidade de abrir uma nova época historica
descumpre a exigéncia de constituir uma violéncia que contenha em si mesma seu
proprio principio e seu proprio centro. A questdo que se coloca, portanto, é como
pensar uma forga coletiva que nao ponha o direito, ou melhor, como constituir uma
praxis que, ao invés de firmar um novo poder, possa fazer saltar o continuum da
histdria e assim dar inicio a uma nova era. Segundo Agamben (2014c) nos ensina, esta
nado pode ser uma tarefa meramente tedrica, pois significa antes de tudo a redescoberta
de uma forma-de-vida que o estado de excegao tenta a todo custo apagar.

Seguindo a orientagdo benjaminiana de escovar a historia da cultura a
contrapelo, Agamben (2015b, p. 120-121) se propde a pensar uma comunidade humana
que nao esteja fundada (somente) na figura da lei. Para tanto, ele procura resgatar
exemplos de coletividades que construiram formas-de-vida, isto é, que vincularam tao

estreitamente sua vida a uma forma a ponto de ser insepardvel dela.2 Por mais

2A ideia de exemplo é fundamental em Agamben (2013a, p. 18), pois se trata de um conceito que
escapa da antinomia entre o universal e o particular: “Em qualquer que seja o ambito, ele faz valer a
sua forca; o que caracteriza o exemplo é que ele vale para todos os casos do mesmo género e, ao
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excéntrica que essa iniciativa possa parecer aos olhos modernos, ela equivale ao
principal objetivo da filosofia, pelo menos, desde Socrates até a hegemonia da cultura
crista no século V d.C. Durante mais de mil anos, as escolas filosoficas tiveram a missao
de construir uma forma de vida prépria que — na busca pela eudaumonia (felicidade)
e, acima de tudo, por dar sentido a existéncia — diferenciasse seus estudantes dos
outros modos de vida. Um filésofo antigo ndo se distinguia socialmente pelo acimulo
de conhecimentos tedricos, mas pela forma de vida na qual efetivamente vivia. Por
essa razao, cada escola se apresentava com um conjunto de técnicas, de conhecimentos
e de exercicios que pudessem transformar a subjetividade de seus discipulos para além
dos designios momentaneos do poder (Ruiz, 2015d).

Em Altissima Pobreza [2011], esse estudo de um caso exemplar se concentra no
monasticismo. Nesta obra, o filosofo italiano se propde a investigar a relacao existente
entre “regra” e “vida”, perante a qual os monges procuravam realizar o ideal de uma
forma de vida comum. O fato de que Agamben tenha recorrido a uma instituigao crista
nao é ocasional. A forma de vida dos monastérios surge coetanea com o processo de
captura do cristianismo pelo império romano, em que os ensinamentos do evangelho
sdo assimilados as estruturas imperiais. Como meio de fuga e de resisténcia ao poder
instituido, muitos cristdos optaram por construir estilos de vida individuais, no caso
dos eremitas, e, mais tarde, formas coletivas de vida nos chamados cendbios. Portanto,
recorrer a relacdo que essas formas de vida estabeleciam com as regras nos permite
pensar a possibilidade de comunidades em que se busca desativar os diferentes
dispositivos de controle social, inclusive o direito (Agamben, 2014a, p. 9. Ruiz, 2015c).

Nos monastérios existiam uma série de “preceitos e técnicas ascéticas, de

claustros e horologia, tentacdes solitarias e liturgias corais, exortacdes fraternas e

mesmo tempo, esta incluido entre eles. Ele € uma singularidade entre outras que esta, porém, no
lugar de cada uma delas, vale para todas. Por um lado, todo exemplo ¢é tratado, de fato, como um
caso particular real; por outro, fica entendido que ele nao pode valer na sua particularidade. Nem
particular nem universal, o exemplo é um objeto singular que, por assim dizer, se da a ver como tal,
mostra a sua singularidade”.
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ferozes punigdes” (Agamben, 2014a, p. 9). Entretanto, ao invés de preceitos legais, as
regras monasticas constitulam “preceitos vitais”. Os monges buscavam nao a
observancia de cada preceito, mas a coincidéncia da vida em seu conjunto. Desse
modo, a regra entrava em zona de indecidibilidade com respeito a vida. Esse fato faz
com que se torne complexa a questdo de saber se as regras monasticas tinham ou nao
uma natureza juridica. Por um lado, ensina Agamben, elas efetivamente estabeleciam
verdadeiros preceitos de comportamento, contendo muitas vezes um elenco
pormenorizado das penas para aqueles que as transgredissem, o que da a entender
que consistiam em alguma medida em normas juridicas. Contudo, e de maneira
aparentemente paradoxal, elas convidavam insistentemente os monges a nao
considera-las dispositivos legais.

Numa época em que a pena tinha carater explicitamente aflitivo, a aplicacao da
regra nos monastérios tinha um carater essencialmente moral e emendador, tal como
uma técnica ou uma ars, para o aprimoramento dos monges. Alids, ndo apenas as
regras, mas a propria atividade nos monastérios era comparavel com uma ars. Por isso,
Agamben afirma que, talvez, o mosteiro tenha sido o primeiro lugar em que a vida
tenha sido apresentada como uma arte. Contudo, “tal analogia nao deve ser entendida
no sentido de uma estética da existéncia, mas antes naquele que Michel Foucault
parece ter em mente em seus ultimos escritos, a saber, de uma defini¢do da prépria
vida com relagdao a uma pratica incessante” (Agamben, 2014a, p. 44).

Por essa razao, é absolutamente anacronica a questao de saber se as regras
monadsticas tinham ou nao uma natureza juridica. A tnica forma adequada de
entender o significado das regras monasticas é remeté-las ao seu contexto teoldgico
proprio, no caso, o da relagao entre evangelium e lex. Agamben (2014a, p. 56) busca
uma teoria dessa relacdo nas cartas paulinas, explicando que Cristo, o messias, € telos
nomou, isto €, fim e cumprimento da lei. Dentro da tradi¢do messidnica, na qual os

cenobios podem ser situados, a vida sob a lei nao pode ser concebida em termos
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juridicos-prescritivos, pois ndo se trata tanto de uma lei escrita, mas essencialmente

inscrita (Agamben, 2016, p. 142).

Basilio e Pacémio, a quem se devem, por assim dizer, os arquétipos das regras,
estdo perfeitamente conscientes da irredutibilidade da forma de vida crista a
lei. Basilio, em seu tratado sobre o batismo, retoma explicitamente o principio
paulino segundo o qual o cristdo morre para a lei (“apothanein toi nomoi’) e,
como vimos, os Praecepta atque iudicia de Pacomio comegam com a afirmagao
de que o amor é o cumprimento da lei (‘plenitudo legis caritas [0 amor é a
plenitude da lei]’). A regra, cujo modelo é o Evangelho, ndo pode, portanto,
ter a forma de lei, e é provavel que a propria escolha do termo regula
implicasse uma contradicdo a esfera do mandamento legal. [...] A nova lex ndo
pode ter a forma da lei, mas, como regula, aproxima-se da propria forma da
vida, que guia [e] orienta (‘regula dicta quod recte ducit’, diz uma etimologia de
Isidoro) (Agamben, 2014a, p. 57).

Nos séculos seguintes, a Igreja criou progressivamente um sistema de normas
que culminou no século XII com o direito canoénico que Graciano compendiou em seu
Decretum. Contudo, de maneira marginal a esse processo, existiram também
comunidades com o proposito de desativar o carater prescritivo da lei através da
constituicao de formas-de-vida, procurando vivenciar o que a propria regra tem em
vista. A compreensao da relagao entre regra e vida que se estabelece neste ultimo caso
exige perceber que os monges nao buscavam tao somente obedecer a uma série de
comandos instituidos nas leis. Para eles, se tratava de por aqueles ensinamentos em
questdao no seu modo mesmo de viver. O nucleo decisivo, portanto, ndo ¢ uma
substancia ou um contetdo, mas um habitus, uma forma de vida (Agamben, 2014a, p.
57, 65).

Mais importante ainda ¢ que a forma de vida que estava em jogo nas regras
monasticas € propria de uma vida em comum. Recordando o ensino de Wittgenstein,
Agamben afirma a impossibilidade de seguir uma regra de maneira privada, pois o
simples fato de ser uma regra implica necessariamente uma comunidade e um habito.

Nao é a vida dos monges que é objeto da regra, mas € a regra que nasce da forma-de-
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vida em comum do cendbio. Utilizando de maneira retrospectiva a linguagem do
direito publico moderno, é possivel afirmar que o cendbio coloca-se como poder
constituinte em relagdo ao texto da regra, reivindicando para a vida em comum o
elemento constitutivo. Isto €, um poder constituinte que nunca se esgota em um poder
constituido (Agamben, 2014a, p. 68).

Por isso, o fildsofo italiano chega a pontuar que nao é a regra que se aplica a
vida, mas a vida que se aplica a regra, estabelecendo um movimento que “vai nos dois
sentidos e que, na incessante tensao para a realizacdo de um limiar de indiferenga, a
regra se faz vida na mesma medida em que a vida se faz regra” (Agamben, 2014a, p.
77). E fundamental perceber a especificidade dessa figura da regra na comunidade que
vem.

A lei soberana impde prescritivamente os atos obrigatorios e os atos proibidos
sob pena de sangao juridica. Ela age como representacao de uma vontade externa. A
vida que se encontra diante dessa lei (tanto faz se a do sudito obediente ou a do
criminoso transgressor) estd submetida a uma violéncia que pode soberanamente
suspender direitos ou impor novas obrigagoes. Por sua vez, na racionalidade
administrativa contemporanea vigora a figura da norma. Nesta, nao se busca
prescrever de forma soberana as agOes, mas regulamentar os comportamentos,
tornando funcional e eficiente a vida que, agora, se encontra capturada pela légica
utilitdria. A normatizacdo tem por objetivo sujeitar a poténcia dos individuos aos
interesses institucionais, gerenciando-os sob o paradigma da normalidade (Ruiz,
2015c).

A regulae vitae dos cendbios se contrapde, assim, tanto ao modelo legal da
soberania, quanto ao modelo administrativo da norma. O desafio dessa vida politica
nao é criar novas leis que possam transformar a vida, mas vivenciar efetivamente
novas formas de viver que venham eventualmente a serem auxiliadas através do uso
das regras. A vida € sujeito e a regra é o objeto, e nao, como costuma acontecer, a vida

como objeto submisso aos designios soberanos da regra. Nao se trata, portanto, de

359
Profanagdes (ISSNe: 2358-6125)
Volume 12, p. 345-375, 2025.



Politica além do direito em Giorgio Agamben

negar de maneira simplista o valor da lei e, sim, de mostrar sua insuficiéncia diante da
vida ou, em outras palavras, de pensar a vida para além da lei, desativando seu carater

prescritivo (Ruiz, 2015c; Agamben, 2014a, p. 99-100).

Nessa condicao, ndo faz muito sentido prescrever legalmente a forma de vida,
pois a lei mata a vida. A questdo suscitada nos cendbios e posteriormente nas
ordens religiosas, chamadas de regulares por adotarem a regra como forma
de vida, era como chegar a viver uma forma de vida que pretende viver os
ideais do Evangelho. O método encontrado para concretizar essa forma de
vida foram as regras que sintetizam, a modo de orientacdes exigentes, a forma
de viver. Essas regras nao poderiam ser confundidas com leis ou normas,
porque, nesse caso, seriam preceitos legais ou normativos de obrigado
cumprimento e a vida seria sufocada pela lei e a norma. Quando a vida é
vivida seguindo os preceitos legais, os monges tornam-se meros funciondrios
cumpridores de regulamentos e normatividades. O monge que € normatizado
pela regra anula o sentido da regra (Ruiz, 2015c, n.p.).

E significativo notar que esse confronto entre o paradigma representado pela
regra de vida e o representado pela lei ou pela norma encontra assento na disputa
havida no século XIII entre os franciscanos e a Ctiria, cujo ponto maximo se deu no
pontificado de Joao XXII. A questao que lhes dividia, e esse dado inicial ja é bastante
significativo, nao tinha a ver com questdes teologicas ou dogmaticas, artigos de fé ou
problemas de interpretacao das Escrituras. Preocupados essencialmente com a vida e
com o modo de vida, os franciscanos reivindicavam a possibilidade de fazer uso das
coisas, sem resvalar em nenhuma propriedade, de modo que sua luta se dava em torno
da constituicao de uma vida em comum e nao de uma norma; de uma forma de vida
e nao de um sistema mais ou menos coerente de ideias e doutrinas. Deixando de lado
os riscos de que uma forma de vida praticada com tanto rigor por um grupo possa ter
no plano doutrinal, o principal problema desse proposito dos “irmaos menores” de ter
o simples uso de fato sem direito algum (nem de propriedade nem de uso) era a
possibilidade de uma existéncia fora do direito. Sendo assim, a novidade até hoje

impensada do franciscanismo consiste “na tentativa de realizar uma vida e uma
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pratica humanas absolutamente fora das determinacoes do direito. Se chamarmos de
‘forma de vida’ essa vida inatingivel pelo direito, entao podemos dizer que o sintagma
forma vitae expressa [sua] inten¢ao mais propria” (Agamben, 2014a, p. 116).

Ocorre que essa ideia de uma forma-de-vida, defendida nos cendbios,
confrontava diretamente com o paradigma do oficio sacerdotal que a Igreja vinha
elaborando progressivamente (Agamben, 2013b, 29-32). A vida dos sacerdotes se
apresentava cada vez mais como um officium em que se tratava de separar o individuo
e a funcdo, a vida e a liturgia, culminando na doutrina da opus operatum e da
efetividade sacramental, segundo as quais a pratica sacramental do sacerdote é valida
e eficaz independentemente da indignidade de sua vida. Quer dizer, o sacerdote
indigno continua sendo sacerdote e produzindo atos juridicamente validos. Desse
modo, a condi¢ao monastica contradiz frontalmente o oficio sacerdotal, pois o que
estava em jogo, sobretudo para os franciscanos, era colocar em pratica uma vida
inseparavel de sua forma (Agamben, 2014a, p. 122-123). A questdo encontra um
momento critico quando o papa Joao XXII emite a bula Ad conditorem canonum
questionando a possibilidade mesmo de separar propriedade de uso e, com isso,

cancelando o pressuposto que fundava a paupertas dos franciscanos.

A argumentacdo do papa, que possuia uma competéncia indubitavel in
utroque iuris [em ambos os direitos], baseia-se de fato na identificacdo de um
ambito (as coisas consumiveis, como o alimento, as bebidas, o vestuario e
similares, essenciais a vida dos frades menores) no qual a separacdo entre
propriedade e uso é impossivel. Ja4 segundo o direito romano, o usufruto
referia-se unicamente aqueles bens que pudessem ser usados sem que fosse
destruida sua substancia (salva rerum substantia). Portanto, as coisas
consumiveis, a respeito das quais nao se falava de usufruto, mas de quase
usufruto, tornavam-se propriedade daquele a quem eram deixados em uso
(Agamben, 2014a, p. 133).

De acordo com a interpretacao de Agamben, esta oposigao radical entre uso e

consumo oferece um paradigma da impossibilidade de uso das coisas, que caracteriza
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a atual sociedade de consumo. O modelo de propriedade, que se desenha de maneira
inconsciente nessas discussoes teologicas, desloca as coisas de um livre uso dos
homens para uma esfera separada, criando um mundo estranhado. A vitdria da
propriedade sobre o uso langa as bases sobre as quais foi possivel erigir o proprio
modo de vida que vivemos atualmente, incluindo o modelo econémico capitalista e
modelo de governo neoliberal. Nao devemos nos surpreender que um pedaco de
papel, um “titulo morto”, como o Tratado de Tordesilhas, tenha autorizado que
determinadas poténcias europeias dividissem o mundo entre si, independente do uso
de fato que era realizado pelos povos originarios. A hegemonia da propriedade sobre
o uso remete, portanto, — desde o colonialismo e os genocidios fora dos limites
europeus até a predagao impiedosa da natureza — a ldgica insustentavel do consumo
que destroi as vidas e as formas de vida que nao interessam a reprodugao da maquina
de governo (Agamben, 2007, p. 72; Ruiz, 2015c; Nodari, 2011, p. 13).

Por isso, a critica insistente do filosofo italiano na redugdo da politica ao direito
que vivemos contemporaneamente. Nesse caso, seu principal alvo nao sao os
neoliberais que apostam sem nenhum pudor nos processos de dessubjetivacao, mas
exatamente os socialdemocratas que, sob o pretexto de avancgar progressivamente
rumo a emancipac¢ao humana, terminam por corroborar com o estado de excecao em
que estamos situados. Para questionar o fundamento dessa ideologia € preciso apontar
para sua compreensao de um tempo linear, homogéneo e vazio, que reitera
indefinidamente a promessa de um futuro melhor. Na visao de Agamben, somente
uma comunidade que ouse jogar definitivamente em sua vida seu proprio modo de
viver, livrando-se da linha vazia de representacao do tempo, pode fazer saltar o
continuum da historia (Agamben, 2011a, p. 147; Honesko, 2009, p. 53-54).

Essa proposta de uma agao politica verdadeiramente revolucionaria que rompa
com a nossa representacao do tempo continuo, argumenta Agamben, nao é tao
inconcebivel como pode parecer. Ele recorda que, fora dos chamados povos

civilizados, existe o que se conhece por violéncia sacra: “rituais violentos cuja
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celebracao visa a interromper o fluxo homogéneo do tempo profano e, re-atualizando
o caos primordial, a permitir ao homem, tornado novamente o contemporaneo dos
deuses, alcancar a dimensao original da criagao” (Agamben, 2012b, p. 6).
Diferentemente da violéncia que simplesmente executa um projeto, o filésofo italiano
pensa uma revolucdo que permita experimentar a autonegacao de si como forma de

alcangar uma nova época e, consequentemente, uma nova compreensao do tempo:

Nao a violéncia que é simplesmente meio para o fim justo da negacdo do
sistema existente, mas a violéncia que na negacao do outro faz experiéncia da
propria autonegacdo e que na morte do outro traz a consciéncia a prépria
morte, é a violéncia revolucionaria. Apenas na medida em que é portadora
dessa consciéncia, isto é, apenas na medida em que diante da a¢ao violenta
sabe que é essencialmente a sua prépria morte que, em todo caso, estd em
questdo, a classe revoluciondria adquire ndo mais o direito, mas assume, em
vez disso, o terrivel compromisso de recorrer a violéncia. Assim como a
violéncia sacra, também a violéncia revolucionaria é antes de tudo paixao, no
sentido etimolégico da palavra, autonegacao e sacrificio de si. Desse ponto de
vista superior, tanto a violéncia repressiva — que conserva o direito — quanto
a violéncia do delingiiente — que se limita a nega-lo —, assim como toda
violéncia que se exaure na posi¢ao de um novo direito e de um novo poder,
sao equivalentes, porque a negacao do outro realizada por elas permanece
simplesmente como tal e jamais pode tornar-se negacdo de si (Agamben,
2012b, p. 8).

O desenvolvimento dessa consciéncia revoluciondria exige o pensamento de
uma ética que construa um respeito social pela alteridade humana, no sentido de que
nenhum ser humano possa ser reduzido a sua condigao meramente biologica. Estamos
colocados nesse ponto em uma situagao paradoxal, pois se, por um lado, o excesso de
relativismo, ao abandonar a existéncia de qualquer critério ético, corrobora com o
individualismo que caracteriza a atual sociedade neoliberal, por outro, nao é
admissivel a defesa de uma heteronomia autoritaria com base em quaisquer tipos de
transcendéncia. Por essas razdes, Agamben nao propde uma forma de vida especifica,
mas, pelo contrario, que em nossas comunidades os individuos estejam implicados em

seus respectivos processos de subjetivacdo, evitando que sejam capturados pelos

363
Profanagdes (ISSNe: 2358-6125)
Volume 12, p. 345-375, 2025.



Politica além do direito em Giorgio Agamben

dispositivos que lhes impedem de fazer um uso do mundo. E isso que quer dizer a
locucao forma-de-vida (escrita com hifen): uma vida que nao pode ser separada de sua
forma, de maneira que em seu modo de viver esteja em jogo o proprio viver e, no seu
viver, esteja em jogo antes de qualquer coisa o seu modo de vida. A ética, portanto, é
o proprio modo com o qual o sujeito constitui sua vida (Ruiz, 2015a; Agamben, 2013a,
p. 13-14).

Por isso, o fildsofo italiano chega a dizer que a vocagao messianica é a revogagao
de toda vocagao (Agamben, 2016, p. 37). Somente quando houver a percep¢ao social
de que o homem nao tem uma vocagao bioldgica especifica sera possivel construir uma
ética em comum na qual todos os atos e processos do viver sejam vistos ndo como
simples fatos, mas sempre e primeiramente como possibilidade de vida, como poténcia
(Agamben, 2015a, p. 249; Castro, 2013, p. 165). Por mais que a maquina governamental
procure naturalizar os atos repetidos e socialmente obrigatdrios, capturando a nossa
propria poténcia, o homem é um ser continuamente gerado a partir da sua prdpria
maneira. Alids, é exatamente porque a vida humana € inoperosa e sem objetivo que a
espécie humana pode ser incomparavelmente produtiva. Portanto, apenas
reconhecendo que a forma de vida é o nosso tinico ser podemos fazer a experiéncia de
nossa singularidade, que nao se confunde com mero individualismo, ja que essa
auséncia de substancia nos é perfeitamente comum (Agamben, 2013a, p. 14, 35;
Agamben, 2011b, p. 268).

Agamben afirma que a possibilidade de uma politica nao estatal passa por saber
se é possivel uma forma-de-vida em comum, uma vida da poténcia. Ou, em outras
palavras, se podemos construir uma comunidade que nao esteja sempre em ato, mas
que consiga fazer a experiéncia em comum da prdpria poténcia. Somente nessa
coletividade humana, em que as vivéncias colocam em jogo o proprio viver, jamais
seja possivel isolar uma vida nua. Por isso, € possivel sintetizar, comunidade e poténcia

identificam-se sem residuos, “porque o ser inerente de um principio comunitario em
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toda poténcia é fungao do carater necessariamente potencial de toda comunidade”
(Agamben, 2015b, p. 19).

Numa sociedade em que os dispositivos de controle social dispoem sobre a
propria subjetividade de individuos servis e docilizados, a politica que vem nao pode
significar a realizagao de determinada tarefa histérica, com ou sem os instrumentos
juridicos. Ela so6 pode ser a reconstitui¢ao da inoperosidade essencial dos sujeitos que
a maquina governamental tenta a todo momento capturar. A politica so existe porque
o homem ¢é um ser sem argds, isto €, porque nao pode ser definido por nenhuma
operacao propria, mas tao somente pela auséncia de obra. O homem € um ser de pura
poténcia, sem identidade ou vocagdo capaz de exauri-lo. Nesse caso, a verdadeira
redencao que a humanidade é capaz de alcancar nao consiste em uma conquista
definitiva da felicidade, uma espécie de paraiso em que finalmente possamos desfrutar
da existéncia. O que estd em questdao € uma passagem a poténcia em que, ao invés da
pergunta sobre “o que fazer”, possamos indagar “como fazer” para que o assim seja
mais importante do que o ser. Esta inoperosidade, ensina Agamben, é o insalvavel que
torna possivel toda a salvagao (Agamben, 2015b, p. 126-127; Ruiz, 2015b; Agamben,
2013a, p. 103).

4 CONSIDERACOES FINAIS

Busquei ao longo do trabalho apresentar os resultados das minhas
investigacOes sobre como Agamben pensa a possibilidade de uma agao politica para
além do direito. Como costuma acontecer na filosofia politica, a proposta do autor esta
diretamente ligada ao seu diagnodstico de tempo. Inicio, portanto, essas reflexdes
conclusivas pelo ultimo.

Apesar de podermos localizar uma teoria do direito na obra de Agamben, fica
claro que sua critica aos dispositivos juridicos foge ao modo com que a oposigao

tradicional entre liberalismo e marxismo enfrenta a questao. Para o fildsofo italiano, o
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problema do Estado de direito ndo consiste apenas em estabelecer institui¢oes que
limitem ou democratizem o poder soberano e tampouco em apontar seu carater
ideologico diante da exploracao de uma classe sobre a outra, mas sim em entendé-lo
como um dos dispositivos que capturam a subjetividade humana na atual sociedade
do espetaculo, legitimando ainda a suspensao dos direitos e a violéncia contra vidas
reduzidas a sua condicdo meramente biologica. Sua critica ao contemporaneo toma
como ponto de partida o fato de que a maquina governamental realiza um controle
permanente e inaudito dos corpos. Para ele, os seres viventes enfrentam um processo
de dessubjetivacao que lhes impede até mesmo de articular suas demandas politicas
através das formas juridicas estabelecidas pelo Estado democratico de direito. Estamos
diante do corpo politico mais passivo e inerte da histdria.

Além do mais, Agamben entende que, a despeito de sua configura¢dao mais ou
menos democratica, a institucionalidade estatal ndo interrompe o curso da biopolitica
que marca a tradigao ocidental. Ainda que nao tenha sido o foco do presente trabalho,
¢ importante frisar uma diferenca importante das perspectivas de Foucault e Agamben
sobre o tema. Enquanto o primeiro remonta a biopolitica a tentativa do Estado
moderno de criar os corpos doceis e produtivos necessarios para o desenvolvimento
do capitalismo, o fildsofo italiano concebe que a biopolitica é tao antiga quanto a
excec¢ao soberana, de modo que o poder sempre se ocupou de separar a vida natural
(zoé) e a vida qualificada (bios). Para Agamben, o direito vive da exce¢ao em um duplo
sentido: ela tanto é a for¢a que poe o direito e pode a qualquer momento finda-lo, como
¢ o modo mesmo de funcionamento da maquina juridico-politica. O processo mesmo
de aplicacao do direito exige a suspensao permanente da norma, permitindo que o
poder soberano possa legitimamente separar as vidas matdveis daquelas que merecem
ser vividas (Leitao, 2024, p. 13).

Diante desse diagnostico, profundamente cético sobre as possibilidades de
transformacao através das formas juridicas, Agamben propde uma agao politica que

corte o vinculo entre direito e violéncia. Ao invés de reiterar o apelo pelo controle ou
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pela reforma do Estado que permita uma mudanga gradual da sociedade, trata-se, para
ele, de conceber uma comunidade que coloque em jogo na sua vida 0 modo mesmo de
viver, rompendo com a separac¢ao imposta pela religiao capitalista para fazer um livre
uso das coisas. Nesse sentido, o fildsofo italiano enxerga no ocaso das identidades
vivenciado pelos atuais sujeitos espectrais uma oportunidade inaudita, pois
finalmente temos condi¢des de construir uma comunidade sem pressupostos, sem
nenhuma condi¢ao de pertencimento.

O principal exemplo que a obra agambeniana traz de uma comunidade que
ousou desativar o carater prescritivo das normas sao os mosteiros franciscanos. De
acordo com a sua investigagao arqueoldgica, esses cendbios nao buscavam aplicar uma
lei escrita a vida, mas sim constituir uma forma-de-vida em que a regra se tornasse
indiscernivel em relagao a vida, ou seja, em que os viventes pudessem colocar as li¢oes
das regras em questdo no seu modo mesmo de viver. Agamben nos convida a pensar
na possibilidade de que a agao politica seja vivida pelos sujeitos enquanto ética comum
na qual os viventes possam se implicar coletivamente no seu proprio processo de
subjetivagao. Assim, ao invés de normatizar a vida, trata-se de tornar a regra
indiscernivel dela. Para ele, o desafio politico do nosso tempo ndo consiste em erigir
novas instituicdes que possam construir um futuro melhor, mas exatamente saltar o
continuum histdrico para dar inicio a uma era na qual possamos fazer um uso livre
dos corpos.

Acredito que um excerto retirado do livro Aos nossos amigos [2014] possa
ajudar a compreender o que Agamben tem em vista na proposta de pensar a politica
para além do direito. De acordo com o coletivo anénimo que editou essa obra, a
democracia tem sido um instrumento permanente de captura da verdade de
momentos insurrecionais nos quais os sujeitos politicos colocam a questao de saber o
que € uma forma de vida desejavel. Para ele, o formalismo e o burocratismo dos

procedimentos democraticos escondem o vazio da deliberagao:
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Em Oakland como em Chapel Hill, acabou por se considerar que a assembleia
ndo tinha nenhum direito em validar o que este ou aquele grupo podia ou
queria fazer, que ela era um local de partilha e ndo de decisao. Quando uma
ideia emitida em assembleia vingava, era simplesmente porque um conjunto
suficiente de pessoas a consideravam boa para lhe concederem os meios de a
pOr em pratica e nao em virtude de qualquer principio de maioria. As decisdes
vingavam ou nao; elas nunca eram tomadas. Foi assim que na Praca Syntagma
foi votada “em assembleia-geral”, num dia de Junho de 2011 e por varios
milhares de individuos, a iniciativa de promover a¢des no metro; no dia
aprazado, ndo se encontravam no local marcado nem vinte pessoas para agir
efetivamente. E assim que o problema da “tomada de decisio”, obsessao de
todos os democratas flipados do mundo, se mostra nunca ter sido outra coisa
que nao um falso problema (Comité Invisivel, 2016, p. 48).

Exemplos como esse ilustram os limites de se pensar a agao politica nos termos
de um poder constituinte. Segundo Agamben, desde a Revoluc¢do Francesa, a
imaginacao politica tem sido aprisionada pela tentativa de criar novas ordens
institucionais. Para ele, ao invés de reiterar a aposta em um pouvoir constituant, a
verdadeira acao politica deve ser pensada como a criagdo de uma poténcia destituinte.
Contudo, isso nao é uma tarefa meramente tedrica. Nao é uma alternativa que possa
ser decidida antecipadamente nos calculos de um poder burocratico, ainda que
supostamente democratizado. Ela passa sim pela redescoberta de uma forma-de-vida
que a maquina governamental tenta a todo custo apagar.

Para finalizar, entendo que a poténcia do pensamento de Giorgio Agamben
esteja exatamente nessa capacidade de nos levar a pensar a politica para além do
instituido, desobstruindo os termos da nossa imaginacao politica. Como se pode notar,
a riqueza de sua obra consiste em nao apenas apontar para essa possibilidade em
abstrato, mas também em escovar a tradi¢do politica ocidental na busca de um
exemplo que apresentasse a viabilidade de uma forma-de-vida em comum. Dito isso,
€ necessario fazer algumas observagoes acerca das possiveis implicagdes dessa tese.

Sobre o seu argumento de que a passividade dos sujeitos politicos “espectrais”
impede a utilizacao efetiva das instituicdes modernas, acredito que precisamos manter

uma nota critica. De fato, existe uma extensa bibliografia, sobretudo no campo da
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psicandlise (v. Melman, 2008; Lebrun, 2008; Dufour, 2005), segundo a qual estamos
diante de uma mutagao antropologica da condi¢ao humana que altera a subjetividade
a ponto de afetar a capacidade de resisténcia. Transformados em verdadeiras massas,
os viventes se encontram a cada dia mais capturados pelos seus aparelhos celulares,
quando nao replicando palavras de ordem de uma extrema-direita que aposta
abertamente na eliminacao das vidas mataveis e insacrificaveis dos homines sacri
contemporaneos (presididrios, miseraveis, pessoas em situagdo de rua, sem-terra,
indios, quilombolas, imigrantes, palestinos, adolescentes, idosos, negros, mulheres e
homossexuais pobres, entre outros).

O problema desse diagnostico de tempo é nos apegarmos tanto a ofuscante
claridade dos projetores da sociedade de espetdculo a ponto de esquecermos dos
lampejos discretos e intermitentes dos vagalumes que continuam a emitir seus sinais.3
Uma andlise mais exata e nao menos realista das nossas democracias liberais precisa
apresentar também as articulacdes e conquistas de movimentos sociais, associagdes
politicas, coletivos ptblicos, isto é, de uma série de sujeitos politicos que, a despeito de
todas as excecOes que se perpetuam no Estado de direito, manifestam capacidade de
resisténcia, de critica e de transformacao social. A falta de uma maior ponderacao
dialética no argumento d4 azo, por exemplo, a critica feminista de que a teoria
agambeniana menospreza as conquistas das mulheres nas tiltimas décadas em relacao
a sua autonomia pessoal e financeira, garantia do direito de voto e manifestacao

publica ou, ainda pior, entende que esses avancos nao significam “outra coisa senao a

3 A metafora é uma referéncia a leitura de Didi-Huberman (2011, p. 42) sobre Pasolini: “[U]ma coisa é
designar a maquina totalitdria, outra coisa é lhe atribuir tao rapidamente uma vitoria definitiva e sem
partilha. Assujeitou-se o mundo, assim, totalmente como o sonharam — o projetam, o programam e
querem no-lo impor — nossos atuais “conselheiros pérfidos”? Postula-lo €, justamente, dar crédito ao
que sua maquina quer nos fazer crer. E ver somente a noite escura ou a ofuscante luz dos projetores.
E agir como vencidos: é estarmos convencidos de que a mdquina cumpre seu trabalho sem resto nem
resisténcia. E nao ver nada mais. E, portanto, ndo ver o espaco seja ele intersticial, intermitente,
nomade, situado no improvavel — das aberturas, dos possiveis, dos lampejos, dos apesar de tudo”.
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reinser¢ao de suas vidas na ordem estatal e a sua submissao ao controle do poder
soberano aliado ao capital” (Frateschi, 2016, p. 222).

Como nao poderia de ser, os limites do diagnostico refletem diretamente na
alternativa politica que Agamben apresenta no conjunto da sua obra. Na minha visao,
a necessaria perspectiva de pensar a politica para além do direito nao pode implicar
que deixemos de pensa-la também a partir das instituicdes democraticas atualmente
existentes. Vejamos, mais uma vez e a titulo de exemplo, a questdao das mulheres. Se
muitas conquistas feministas se deram a partir de uma reflexao sobre a forma de vida
a qual elas foram submetidas, tantas outras foram alcancadas através da luta pelo
direito que a institucionalizacdo de um Estado democratico proporciona. Para ficar
apenas no caso brasileiro, desde o importantissimo “Lobby do Batom” na Assembleia
Constituinte, muitas reformas legislativas e jurisprudenciais tém impactado
diretamente nas relacOes sociais e econOmicas entre homens e mulheres: Lei n°
9.263/1996 (Lei do Planejamento Familiar), Lei n® 11.340/06 (Lei Maria da Penha),
ADPF n° 54 (Aborto de Fetos Anencéfalos), Lei n°® 13.104/15 (Feminicidio), Lei n®
13.718/2018 (Lei da Importunacao Sexual), Lei n® 14.188/2021 (Combate a Violéncia
Psicoldgica Contra a Mulher), Lei n° 14.192/21 (Combate a Violéncia Politica contra
Mulher), Lei n® 14.611/2023 (Lei da Igualdade Salarial), entre outras.

Um adepto incondicional da tese de Agamben poderia contra-argumentar que
essas mudangas nao alteram o curso da biopolitica ocidental, pois o poder soberano
continua separando e constituindo uma “vida nua”. Instituir direitos nao mudaria o
fato de que para os oprimidos a excegao continua a ser a regra. O acerto parcial dessa
ideia pode ser verificado, a titulo de exemplo, quando pesquisas criminologicas nos
informam que os principais encarcerados pela Lei da Penha sdao exatamente homens
pobres e negros (Medeiros; Mello, 2014). Contudo, ao enfocar apenas o viés da
dominagao total, essa perspectiva termina por ignorar que essa realidade estd em
constante transformacao e que novas mudangas institucionais podem ser pensadas

pelos sujeitos politicos (Rodriguez, 2013, p. 112).
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Nesse sentido, tenho defendido a leitura cruzada de Giorgio Agamben e Franz
Neumann. Com base neste autor e por motivos que nao cabe discorrer aqui, entendo
que existe um sentido ético minimo para a sociabilidade que vivemos sob a égide de
um Estado democratico de direito. Ao promover o desencantamento do direito de
elementos transcendentais, esse aparato institucional convoca os sujeitos do direito a
se responsabilizarem pelas normas que regulam as diferentes formas de vida. Por essa
razao, a adesao a critica biopolitica ndao pode recair no equivoco de equiparar
democracia e totalitarismo.

Além do mais, existe um ponto em que o direito se revela imprescindivel
mesmo para aqueles que querem seguir estritamente nas trilhas abertas por Agamben.
E até possivel afirmar que dentro de uma comunidade nao existe direito, pois nao ha
interesses realmente separados que imponham a necessidade de uma reparticao rigida
(Villey, 2005, p. 44); nao ha, por assim dizer, propriedade. (A escolha do autor pela
forma de vida dos franciscanos nao foi ocasional). Contudo, a criacao de comunidades
que coloquem em jogo na sua vida a forma de viver ndo dispensa a existéncia de um
espaco de coordenagao entre as diferentes formas-de-vida. Por mais que Agamben
pareca apostar na abertura de um novo tempo historico, nenhum elemento na sua
formulagdo da politica que vem permite inferir uma supressao da pluralidade social.
O direito permanece sendo necessario como instancia que organiza a coexisténcia entre
diferentes visdes de mundo, sobretudo diante da complexidade das relagoes sociais e
econdmicas.

A defesa do papel direito para a politica se reveste de um significado ainda mais
importante diante da hegemonia do neoliberalismo. A desestruturacao dos direitos é
um dos principais instrumentos utilizados para a criagdo de uma forma de vida em
que individuos atomizados e massificados em suas singularidades se submetam
voluntariamente aos diversos dispositivos que reduzem a vida humana aos seus
processos bioldgicos (Bazzanella; Assmann, 2013, p. 29-30; Dardot; Laval, 2016, p. 20-

21). Ha pelo menos quatro décadas, o triunfo da oikonomia e a pura atividade de
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governo se amplificam através de um poder que pouco ou nada se submete as
instancias de regulacao democratica estatal.

Logo, se a politica deve ser pensada para além dos dispositivos juridicos, nada
indica que devamos prescindir de antemao das possibilidades de luta pelo direito.
Talvez seja isso que Agamben (2015b, p. 122) tenha em mente ao asseverar que “[a]
tarefa que o messianismo havia atribuido a politica moderna — pensar uma
comunidade humana que nao tivesse (somente) a figura da lei — ainda aguarda as
mentes que possam aprendé-la” (grifei). Em todo caso, ja ndo podemos mais afirmar

que sua filosofia nos deixa sem alternativas.
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