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RESUMO

Este trabalho visa analisar certos conceitos presentes em algumas obras do autor
italiano Giorgio Agamben. Nossa andlise trata, sobretudo, dos campos politico e
social. Os conceitos trabalhados por ele sdo bastante atuais e, por essa razéo,
oportunos para a nossa reflexdo, uma vez que sdo necessarios para o estudo do
mundo politico. Assim, faz-se necessario compreendermos o pensamento de
Agamben, o qual exige a articulagdo de conceitos como estado de excecado e vida
nua, ou seja, o estado de abandono em que se encontram individuos desprovidos de
poténcia politica na contemporaneidade; homo sacer (individuo excluido, desfigurado
ou paria social); biopolitica (que pode assumir a forma de dispositivos de governo, ou
de poder do direito), dentre outros. E também imprescindivel trazer as varias préaticas
de vigilancia utilizadas em varios ambitos, como o social, o cultural e, principalmente,
0 econbmico, na contemporaneidade, pois tais praticas, além de utilizar-se de diversas
tecnologias, discursos, instituicdes, politicas etc., também resultam em relacdes de
poder, ou melhor, numa politica de vigilancia, em que ha a producéo e proliferacao de
processos de subjetivacdes. Portanto, estado de excecdo, soberania, homo sacer,
campo e dispositivos serao trabalhados por meio do olhar de Agamben, com vistas a
uma potencialidade, diante dos inumeros meios de capturas do sujeito

contemporaneo.

PALAVRAS-CHAVE: Estado de excec¢do; homo sacer; dispositivos; educacao.



ABSTRACT

This work aims to analyze certain concepts presente in some Works by Italian author
Giorgio Agamben. Our analysis delas, above all, with the political and social fields. The
concepts worked by both are very current and, therefore, opportune for our reflection,
since they are necessary for the study of the political world. Thus, it is necessary to
understand Agamben’s thought, which requires the articulation of concepts such as
state of exception and bare life, that is, the state of abandonment in which individuals
are deprived of political power in contemporary times; homo sacer (na excluded,
disfigured or social outcast); biopolitics (which can take the formo f government
devices, or the power of low), among others. It is also tolerant to bring the various
surveillance practices used in various areas, such as social, cultural and, mainly,
economic, in contemporary times, as such practices, in addition to using different
technologies, discourses, institutions, policies, etc., they also result in power relations,
or rather, in a surveillance policy, in which there is the production and proliferation of
subjectivation processe. Therefore, state of exception, sovereignty, homo sacer, field
and devices will be worked through the eyes of Agamben, with a view to potentiality,

given the various means of capturing the contemporary subject.
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State of exception; homo sacer; dispositif; education.
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1 INTRODUCAO

Existem diversas formas para a compreensédo do trabalho de um filésofo. D&-
se isso porque cada autor tem sua prépria estilistica, suas visdes, suas interpretacdes,
suas andlises, suas teorias, enfim, sua escrita. Diante disso, este trabalho consiste na
analise de conceitos presentes em algumas obras do fil6sofo italiano Giorgio
Agamben (1942), atendo-se aos desafios da acdo politica na contemporaneidade,
uma vez que esses sao recorrentes em suas obras. Nessa mesma andlise, convém
estabelecer uma aproximacgao dos conceitos presentes no contexto de sua obra, cuja
legitimidade deve-se a singularidade de nosso autor, o qual mantém-se atento ao
passado, nao deixando de ser, entretanto, inovador, sempre: desde o final da primeira
metade do século XX até os dias atuais. Tal percurso, o de sua atividade de producao
intelectual, permite a ele formular suas teorias com um vasto vislumbre historico para
a elaboracdo de um olhar que abarque o tempo presente.

A trajetdria intelectual de Agamben, que é tdo importante, conhecido e um dos
mais lidos entre os pensadores europeus atualmente, € marcada por diversos temas
gue percorrem 0s universos da filosofia, da literatura, da poesia, da estética e da
politica. Porém, a sua escrita é conhecida, principalmente, por movimentar-se em
torno dos conceitos analogos aos titulos dessas obras estado de exce¢do e homo
sacer.

Agamben, influenciado por autores como Walter Benjamin, Martin Heidegger,
Michel Foucault, Hannah Arendt, Jacques Derrida, dentre outros, retoma as herancas
deixadas por tais autores no que concerne a sua escrita de alegorias e formas
diferenciadas, em relacéo a politizacdo moderna e contemporanea da vida bioldgica,
bem como no que se refere aos dispositivos juridicos em que a vida € capturada pela
politica. No entanto, ndo podemos deixar de mencionar que se trata de um autor que
nao apenas trilhou e trilha os caminhos dos pensadores modernos e contemporaneos,
como também dos antigos, como Aristételes, ndo deixando de enveredar pelas areas
da filologia, do direito, da filosofia, que engloba a filosofia politica, a ética, a estética e
a metafisica, bem como transita da literatura a teologia (ASSMANN, 2007).

Vale ressaltar que sua forma de tecer seus trabalhos, seja por ele ser um autor
tdo instigante ou intempestivo, seja por ele utilizar-se bastante do género textual
ensaistico, também estd presente em sua vasta producdo bibliografica. Tal

caracteristica mostra-se, sobretudo, no ensaio, que traz originalidade a forma de expor
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analises, argumentos e reflexdes e a criacdo de teorias, de conceitos e de ideias, que
sédo feitos de modo muito pessoal ou, por vezes, subjetivo. Afinal, trata-se de um
género que nao se prende a convencdes linguisticas, ou seja, possui a livre criticidade,
indo do pensamento, tradicionalmente conceitual, a experimentacdo propriamente
dita, no sentido poético de fazer, criar. Tudo isso participa do traco do pensamento
escrito de Agamben.

Paralela a leitura da obra de Agamben, faz-se necesséria a leitura de autores
gue de algum modo participaram da formacdo do filosofo italiano. Nesse caso,
destacam-se, dentre outros, Walter Benjamin e Michel Foucault, dos quais ele aplicou
ao seu pensamento e desenvolveu, a sua maneira, além da questéo da linguagem, os
conceitos de violéncia, infancia e experiéncia, do primeiro, bem como a biopolitica, do
segundo. Em seguida, faz-se igualmente necessaria a leitura dos comentadores do
proprio Agamben, tais como Edgardo Castro, Oswaldo Giacoia Junior, Selvino J.
Assmann, dos quais, alguns ou se dedicaram a traducao direta das obras de nosso
filésofo, do italiano para o portugués brasileiro, ou se ocuparam com a edi¢do dessas
traducdes no Brasil.

Ao passo que temos um autor que toca os desafios do agir politico, o objetivo
desta pesquisa € trazer para a analise conceitos como estado de excecéo, soberania,
homo sacer, vida nua, campo, tecnopoliticas, juntamente com dispositivos, profano,
sagrado, dentre outros. Sendo assim, é relevante tratar desses conceitos, uma vez
gue o homem contemporaneo presencia a faléncia dos paradigmas da modernidade
e a sua existéncia pode ser caracterizada pela vulnerabilidade, que resulta da
violéncia generalizada. Nesse contexto de medos e incertezas, muitos governos
favoreceram legislacbes cujo interesse, segundo observamos, parece ser privar a
sociedade (alguns individuos, pelo menos) de direitos conquistados historicamente.

Contudo, os principais argumentos que pretendemos desenvolver e articular,
conduzindo a discussédo aos campos politico e social, séo os seguintes: 1) as nocoes
de homo sacer, de vida nua, de bando e de biopolitica, a fim de compreender o
funcionamento do estado de excecdo no pensamento de Agamben; 2) a nocéo de
dispositivos e suas formas de captura da vida humana; 3) as nocdes analogas de
profano e sagrado, bem como possibilidades de inferéncias bem fundamentadas de
insights para a educacdo, com vistas a uma provavel ruptura dos meios de captura,

tdo presentes na politica contemporanea.
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O estado de excecéo, por sua vez, funciona em comunhdo com todos esses
conceitos. Agamben traz as formas de vida, zo€, ou a mera vida bioldgica, e a bios, a
vida qualificada que lidava, por exemplo, com a politica e com a questao publica.
Diante disso, uma mudanca acontece quando, ha modernidade, ocorre uma completa
indiferenciacdo entre essas formas de vida, fazendo com que o que antes era externo
a politica torne-se dominantemente interno, de modo que a politica passe, assim, a
ocupar-se da vida como mero fato bioldgico.

Deste modo, Agamben faz uma releitura do conceito de biopolitica foucaultiano,
ampliando a concepcao dessa no¢cdo como uma tecnologia do poder inerente ao
poder soberano, que, desde suas origens, tem como caracteristica essencial a
decisao sobre o estado de excecado, ou seja: estar ao mesmo tempo dentro e fora da
lei.

Todavia, estado de excec¢do € o conceito que, de certo modo, engloba ou traz
a baila do trabalho os outros em questéo, sob o olhar desse fildsofo. Nao se trata de
um conceito simples, uma vez que esse se encontra no marco entre a politica e o
direito, mas faz-se necessaria uma analise desse “dispositivo original” ou “provisério”,
visto que, ao mesmo tempo em que o direito alude a vida, ele a suspende, deixando
0 vivente numa espécie de abandono ao proprio direito. De acordo com o Direito
Pablico, o estado de excecdo € utilizado como meio emergencial, mas na
contemporaneidade ele tende a se apresentar mais como o paradigma dominante na
politica contemporanea (AGAMBEN, 2004). Sendo uma medida excepcional a
legalidade, este funciona mais como regra do que como excecao, propriamente dita,
e, ainda que devesse ser usado apenas em casos excepcionais, tornou-se uma
ferramenta de governo, sendo utilizado como um instrumento normal.

O estado de excecéo, que deveria ser exercido como uma medida “provisoria”,
tornou-se um paradigma de governo, em que o soberano faz uso do direito para
suspender os direitos dos individuos em uma dita sociedade, ja que ele age com forca
de lei. A soberania sera, por sua vez, a instituidora desse estado excepcional, tendo
total autoridade de aplica-lo e agindo por meio de uma violéncia desprovida de lei.
Logo, o corpo é violado e desprovido de quaisquer direitos, uma vez que o estado de
excecao passa a ser uma técnica de governo, de modo que essa medida é utilizada
fora da ordem juridica.

Em contrapartida, nessa mesma linha de investigacdo, em torno da base do

poder soberano na sociedade humana, por assim dizer, na qual ha violacdes (legais)
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dos direitos humanos mais béasicos, surge a figura do antigo direito romano, o homo
sacer. Amparando-se nas distingbes gregas feitas por Aristételes, por exemplo,
Agamben tratard dessa figura, por meio dos conceitos de zoé (vida natural) e bios
(vida politizada), a partir da biopolitica de Foucault. Enquanto de um lado bios
representa ética e moral do modo de viver dentro da pdlis (cidade) de um povo que
utilizada o I6gos (linguagem), do outro, zoé é a manifestacdo da vida nua (desprovida
de direitos), da vida biolégica comum de todos os homens, enfim a vida do homo
sacer, relegada ao abandono.

Para os gregos havia duas formas de se referir a vida, zoé, o simples fato de
viver e a bios que se referia a vida formalizada de um grupo. Eles faziam a distincao
dessa duplicidade de vida, em que demarcava o espaco do politico através da
excluséo da zoé (vida natural) dentro da polis, diferentemente da bios (vida politizada).

Com relagéo a biopolitica foucaultiana, o século XVIII € o marco da entrada dos
fendmenos proprios a vida humana tanto na ordem do saber, quanto nos calculos do
poder. Pela primeira vez o bioldgico reflete no politico, fazendo com que o que esta
relacionado a vida seja considerado por meio de mecanismos de controle e
modificacdo. O corpo passa a ser manobrado de acordo com os interesses do Estado,
sendo alvo do poder, € fabricado por meio de técnicas disciplinares de dominacéao,
essa disciplina, de acordo com Foucault, controla o tempo, 0 espago e 0s movimentos
do corpo, podendo ser util & producéo e dbéceis aos mecanismos de controle. Assim,
o corpo “é investido por relacdes de poder e de dominagao”, através de um “sistema
de sujeicdo”, em que é “organizado, calculado e utilizado”, tornando-se “forga util” se
for “ao mesmo tempo corpo produtivo e corpo submisso” (FOUCAULT, 1991, p. 28).

Nesse sentido, a vida nua € “onde” paradoxalmente a vida é incluida e excluida
do ordenamento juridico, sendo o campo, em referéncia os campos de concentracéo
e de exterminio nazistas, o paradigma desse processo, em que a vida € animalizada,
tornando-se a pura zoé. Ali, local em que séo tirados todos os direitos, o corpo,
manobrado pelo poder soberano, perde sua identidade e diferenciacao, impedidos de
possuirem caracteristicas humanas essenciais, tornando-se verdadeiros cadaveres
humanos. Sendo assim, 0 campo é “o préprio paradigma do espaco politico no ponto
em gue a politica se torna biopolitica e 0 homo sacer se confunde virtualmente com o
cidadao” (AGAMBEN, 2010, p. 167), sendo a vida nua confundida com a vida sacra
do homo sacer, ou seja, uma vida insacrificavel, todavia, matavel e completamente

exposta ao abandono.
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Nessa perspectiva, 0 que caracteriza o0 homo sacer de Agamben é o que esté
dentro e fora da lei, simultaneamente. Desse modo, o homo sacer tem a sua vida
pautada por uma ambivaléncia em que vigoram a impunidade de sua morte e o veto
do seu sacrificio, quer dizer, 0 homo sacer possui uma vida sacra, que implica em ser
matavel, porém insacrificavel quando disposto na esfera soberana, e, caso venha a
ser morto, ndo se configuraria um homicidio ou um sacrificio.

Com relacdo ao campo, esse espaco, ilocalizavel, abre-se quando a excecédo
passa a ser regra e seus habitantes, despojados de todo estatuto politico, sédo
reduzidos completamente a vida nua, segundo Agamben (2008), podendo isso ser
compreendido como a excecdo permanente. Esse conceito € uma espécie, por assim
dizer, de excecédo, em que se torna normal a populacédo. Nao existindo protecédo por
parte das leis, € um lugar de completa arbitrariedade, onde ha a redu¢cdo humana a
vida nua, ja que tudo é possivel nesse local.

Por conseguinte, tendo em vista o cenario atual e por ser um autor bastante
contemporaneo, que trata da nossa época, caracterizada pela gestao da vida a partir
da sujeicdo dos seus sujeitos, através de dispositivos de captura, ele exige
necessariamente que esse problema seja incluido neste trabalho. Nota-se que esse
fendbmeno é refletido, de modo recorrente, nas condutas de suas populacbes ou
individuos no “capitalismo de vigilancia”, uma vez que a vida, amplificada para o
virtual, ganha cada vez mais espaco e tempo no meio social e politico, ja que ha uma
insercao gigantesca de mecanismos de vigia e de controle instaurados em todas as
instancias da vida, em que ha a producdo e a proliferacdo de processos de
subjetivacao.

Além disso, € nos processos de subjetivacfes que os dispositivos sdo
exatamente os mecanismos de dominacao, uma vez que sua funcionalidade € inscrita
sempre em uma relacdo de poder, sendo qualquer coisa que captura, controla, tanto
gestos, quanto condutas dos viventes, produzindo, desse modo, violentamente, os
seus proprios sujeitos (AGAMBEN, 2009, p. 40). Tais processos, compostos por
viventes, dispositivos e sujeitos, acontecem quando 0s viventes se tornam sujeitos,
mas isso sO € possivel por meio da atividade do dispositivo, que se da em seu
movimento de subjetivagcdo, ja que, de acordo com nosso autor (2009, p. 46), “o
dispositivo é, antes de tudo, uma maquina que produz subjetivacbes e somente

enquanto tal € também uma maquina de governo”.
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Desse modo, esta tese € composta de trés capitulos que gravitam em torno do
pensamento de Agamben e de alguns conceitos trabalhados na contemporaneidade,
0S quais apresentam problemas que estdo presentes na politica e no meio social
atualmente.

Em se tratando de uma pesquisa de natureza estritamente bibliografica,
pretende-se, em primeiro lugar, a partir da leitura da obra de Agamben, selecionar os
textos do autor que proponham um “mapa” do estado de excecao. Evidentemente, a
obra de nome analogo, de 2003, marcara o ponto de partida da pesquisa e, logo em
seguida, o retorno, a Homo sacer: o poder soberano e a vida nua | (1995), segundo a
cronologia da obra do autor. A compreensdo do estado de excecdo enquanto
categoria, elaborada oito anos depois do homo sacer, ou seja, num momento mais
maduro, por assim dizer, da obra de nosso filosofo, inevitavelmente dependera da
articulacao paralela de outras categorias, tais como biopolitica, bando, vida nua, poder
soberano, campo, além do homo sacer, é claro.

Se Agamben, antes, apontava para o risco de aniquilamento da vida politica
nos regimes democraticos da contemporaneidade, ele avanca posteriormente no
estudo da figura juridico-politica e a define, sobretudo, como uma zona indefinida,
dentro e fora do direito. Este, uma vez que esteja suspenso pela vontade soberana,
captura consigo, por assim dizer, a ordem politica e a vida humana, tornando esta
Gltima mera vida nua: desprotegida como pura vida natural (zoé€). Isso significa a
supressdo progressiva da existéncia daqueles que se veem submetidos a vontade
soberana.

O segundo passo sera trazer a baila o problema da politica atual impregnada
de dispositivos, fazendo uma analise desses mecanismos sutis da sociedade
contemporanea, que controle e modela seus viventes cotidianamente, tendo por
finalidade a dessubjetivacdo absoluta. A respeito desse assunto, Agamben afirma que
os dispositivos que temos que lidar sdo definidos, na atual fase do capitalismo, néo
mais pela producdo de um sujeito ou através de processos de dessubjetivacdo, mas
0 que ocorre “é que o0s processos de subjetivacdo e dessubjetivacao parecem
reciprocamente indiferentes e ndo dao lugar a recomposi¢cdo de um novo sujeito, a
nao ser de forma larvar e, por assim dizer, espectral’. Desse modo, aquele que é
capturado por dispositivo, independente de qual seja a “intensidade do desejo que o
impulsionou”, ndo vai adquirir uma “nova subjetividade”, mas adquire um numero, que

0 controlard, como no caso de um “espectador que passa as suas noites diante da
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televisdo recebe em troca da sua dessubjetivacdo apenas a mascara frustrante do
zappeur ou a inclusdo no calculo de audiéncia” (AGAMBEN, 2009, p. 46-47).

Sendo assim, cabera refletir acerca das acbes humanas, capturadas pelo
mecanismo politico contemporaneo, dispositio. Apresentando tanto a relacéo de poder
existente, quanto a forma que se da das noc¢les de: “viventes”, “dispositivos” e
“sujeitos”, por meio dos processos de subjetivacdo, através de variadas técnicas de
controle sempre presentes no seio das sociedades.

Diante disso, nosso terceiro capitulo sugere um “meio”, ou uma forma de
resisténcia, que poderia vir através do dispositivo “educagédo”, mesmo sendo este
sempre questionado quanto a sua eficacia, uma vez que esse revela-se como mais
um mecanismo de captura, ou seja: seria iSso possivel, ja que no mundo capitalista o
excesso de dispositivos que estado espalhados gera formas espectrais de sujeitos e
cria sociedades cadticas? De fato, os governos nao tém mais dominio de toda essa
proliferacdo, o que causa catastrofes em varios ambitos da vida. Tais dispositivos
podem ser tantas “coisas”, podendo ser encontrados também em diversas areas,
meios sociais e lugares, ja que sdo mecanismos de gestdo e producéo de sentidos.

Em meio a tantos problemas contemporaneos, podemos dar continuidade ao
nosso questionamento: o que pode ser feito? Resta-nos fazer “algo”? Por que néo
pensarmos em uma resisténcia humana para tudo isso? Ao observarmos a
diversidade dos textos de Agamben, notamos que ele sempre traz um “messianismo
imanente”, como sugerem seus proprios titulos e subtitulos: “A politica que vem”, “A
comunidade que vem”, “O ser que vem”, “A ética que vem” e assim por diante. Por
tratar-se de um autor que se ampara ha teologia, parece-nos gue ele esta a espera
do préprio “Messias”, ou seria tal espera uma mera coincidéncia? Isso é mais que uma
predicao de algo que se pode esperar, como uma vinda realmente de um “salvador”
da humanidade? Por que ndo podemos pensar dessa forma, ja que Agamben joga
com a etimologia das palavras, com a estilistica dos seus textos, como uma crianca
gue nao perdeu a capacidade de fazer magica? Podemos, em todo caso, pensar em
uma “humanidade que vem”, como uma tarefa infantil (AGAMBEN, 2005).

Desse modo, o terceiro momento de nossa pesquisa tera um papel
fundamental, pois cabe a ele apresentar um meio de resistir a todos os problemas
colocados no desenvolvimento desta tese, cuja andlise trard no¢cbes antagonicas de
dispositivos da sociedade contemporanea de controle e terd como finalidade uma

leitura de natureza interpretativa da obra de Agamben, no que concerne a educacéo.
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Empregamos o termo “interpretativa” no sentido de que nosso autor ndo propde uma
abordagem direta do tema, tampouco o faz sistematicamente. No entanto, suas obras
e suas analises ndo excluem as possibilidades de inferéncias bem fundamentadas de
insights para a educacéao.

Em suma, poder-se-a afirmar que, em Agamben, a educacdo pode ser
direcionada a busca de modos de vida e de uso alternativos a sociedade capitalista
contemporénea (do espetaculo), da especulagdo monetaria, do consumismo e da
proliferacdo da vida nua no estado de excecao (vigente num dado momento em
alguma sociedade e ameacgando tornar-se regra).

Vale a penaressaltar, ainda, que 0s seguintes termos: dispositivo e profanacgéao,
gue marcam um momento mais recente da escrita de Agamben, sdo essenciais para
0 nosso argumento final quanto a hipotese dos pressupostos da educacgéao. Segundo
Agamben (2007), o ato de profanar pode desativar os dispositivos que regem a
sociedade de classes. Portanto, para que se possa romper com a estrutura da politica
dos dispositivos, € necessaria a sua desativacdo, a qual sO sera possivel através da

profanacéo, que toca o sagrado para poder liberta-se.
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2 ESTADO DE EXCECAO E VIDA NUA

Compreender o pensamento de Giorgio Agamben ndo € uma tarefa simples,
exige a articulacao de conceitos que estao intimamente ligados ao estado de excecéao,
como a nocéo de vida nua (zoé)?, ou seja, o estado de abandono em que se encontram
individuos desprovidos de poténcia politica na contemporaneidade; homo sacer
(individuo excluido, desfigurado ou paria social); biopolitica (que pode assumir a forma
de dispositivos de governo, ou de poder do direito), dentre outros.

2.1 Excecao permanente e vida nua

O estado de excecéo, originalmente, caracterizado pela suspensao provisoéria
do ordenamento juridico, apresenta-se “‘como um patamar de indeterminagao entre
democracia e absolutismo” (AGAMBEN, 2004, p. 13). Considerando que vivemos num
paradigma dominante de politica em que vigora o estado de excecao, e sob a ameaca
de que a vigéncia dessa “ordem” se torne regra, Agamben (2004, p. 14) recorre ao
pensamento de Michel Foucault e aponta para “o significado imediatamente biopolitico
do estado de excecdo como estrutura original em que o direito inclui em si o vivente
por meio de sua propria suspensao”. Sendo assim, denuncia praticas que, inicialmente
usadas como medidas de seguranga em casos excepcionais, tornam-se regras de uso
permanente, sendo, em todo caso, uma técnica de governo, a arte de governar.

Sendo assim, Agamben (2010, p. 9) retoma conceitos da filosofia classica,
especialmente tratados por Platdo e Aristételes, como os termos gregos zoé e bios,
para se referir a vida, sendo o primeiro um “simples fato de viver’ (com respeito a
todos os seres vivos), referente a vida natural, conduzida pelos regulamentos da

natureza e instintos animais, liberto da cultura e dos desejos humanos. Ja o segundo

1 Agamben sublinha, como ja o havia feito Hannah Arendt, que os gregos nao so distinguiam a zoé do
bios, também os mantinham separados. O lugar préprio da zoé é a oikia (a casa) e o do bios, a pdlis
(a cidade). “[...] Assinala Agamben, o que puseram de manifesto as analises de Michel Foucault e de
Hannah Arendt é que, com a Modernidade, o objeto préprio da politica j& ndo é o bios, mas a zoé.
Foucault, de fato, com os conceitos de biopoder e biopolitica, faz referéncia ao processo pelo qual, com
aformacéo dos Estados nacionais modernos, a politica encarrega-se, em seus calculos e mecanismos,
da vida biolégica dos individuos e das populagdes. No mesmo sentido havia-se expressado Hannah
Arendt, alguns anos antes em The Human Condition (A condi¢do humana) quando assinalava que a
vida biolégica ocupava cada vez mais o centro da vida politica. Ambos, em suma, mostraram como a
politizacdo da zoé, da vida nua, determina uma profunda modificacdo dos conceitos politicos da
antiguidade (CASTRO, 2013, p. 58).
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trata da “forma de viver prépria do individuo ou grupo” (referente ao estilo de vida,
uma vida ética ou politica), fundado na préaxis do sujeito e desenvolvido de modo
histérico, pois existe uma particularidade do ser humano que o permite sair da zoé
para a politikon zdéon aristotélica, que é a propria linguagem, uma vez que o homem

é:

[...] um ser vivo politico em sentido pleno [...] s6 0 homem, de entre todos os
seres vivos, possui a palavra. Assim, enquanto a voz indica prazer ou
sofrimento, e nesse sentido é também atributo de outros animais (cuja
natureza também atinge sensacdes de dor e de prazer e é capaz de as
indicar) o discurso, por outro lado, serve para tornar claro o Util e o prejudicial,
por conseguinte, o justo e o injusto. E que, perante 0s outros seres Vvivos, 0
homem tem as suas peculiaridades: s6 ele sente o bem e 0 mal, o justo e 0
injusto; é a comunidade destes sentimentos que produz a familia e a cidade
(ARISTOTELES, 1998, p. 55).

Nota-se que, para o filésofo grego, o discurso (l6gos) s6 acontece com a
intermediacdo do homem como um ser politico. Assim, praxis e l6gos eram as
atividades humanas que fundavam a bios politikds, sendo a politica instrumento de
busca da eudaimonia (a felicidade suprema), que sé poderia ser encontrada na
comunidade. Mas, para Agamben, isso ndo acontece justamente por conta do poder
soberano.

Segundo Hannah Arendt (2007, p. 46), para esse filésofo da antiguidade, o
homem néo ingressava na polis com o objetivo apenas de viver, mas de viver uma

boa vida, que “qualificava a vida do cidadao”:

[...] era, portanto, ndo apenas melhor, mas livre de cuidados ou mais nobre
que avida originaria, mas possuia qualidade inteiramente diferente. Era “boa”
exatamente porque, tendo dominado as necessidades do mero viver, tendo-
se libertado do labor e do trabalho, e tendo superado o anseio inato de
sobrevivéncia comum a todas as criaturas vivas, deixava de ser limitada ao

processo bioldgico da vida.

Agamben (2004, p. 14) parte de Michel Foucault e Hannah Arendt em busca do
ponto oculto entre o modelo constitucional e o biopolitico do poder em sua pesquisa,
mesmo esses ultimos ndo convergindo com suas teorias sobre administracéo da vida.
Essas analises ndo podem ser separadas e a implicacédo da vida nua na esfera politica
constitui o nucleo originario, ainda que ndo seja visivel, do poder soberano, como

podemos observar, temos 0 processo que introduz a vida natural, na modernidade,
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nos mecanismos e nos calculos do poder estatal e como a politica passa a homo

sacer, por isso o autor italiano menciona:

[...] o “limiar de modernidade biolégica” de uma sociedade situa-se no ponto
em que a espécie e o individuo enquanto simples corpo vivente tornam-se a
aposta que esta em jogo nas suas estratégias politicas. A partir de 1977, os
cursos no College de France comegam a focalizar a passagem do “Estado
territorial” ao “Estado de populagao” e o consequente aumento vertiginoso da
importancia da vida biologica e da salude da nagédo como problema do poder
soberano, que se transforma entdo progressivamente em “governo dos
homens” [...]. “Resulta dai uma espécie de animalizagdo do homem posta em
pratica através das mais sofisticadas técnicas politicas. [...] o
desenvolvimento e o triunfo do capitalismo néo teria sido possivel, nesta
perspectiva, sem o controle disciplinar efetuado pelo novo biopoder, que criou
para si, por assim dizer, através de uma série de tecnologias apropriadas, 0s
“corpos déceis” de que necessitava (AGAMBEN, 2010, p. 11).

Desse modo, cabe fazermos um recorte, trazendo Foucault para a discusséo,
uma vez que, tanto Agamben parte desse autor para fazer sua analise, inovando seus
conceitos a respeito do ambito politico na contemporaneidade, quanto ele trata do
estudo dos mecanismos disciplinares, ndo apenas ao campo do poder judiciario, mas
para todo o ambito social. Sendo assim, o corpo, trabalhado pelo filésofo francés sobre
a questdo do poder e da politica nas sociedades modernas do ocidente, € uma
realidade biopolitica. Temos inicialmente apenas o corpo bioldgico e, posteriormente,
o cultural ou “domesticado” para viver em comunidade. Umas das principais ideias
desenvolvidas nessa obra é que “as sociedades modernas podem ser definidas como
sociedades ‘disciplinares™, sendo essa disciplina “um tipo de poder, uma tecnologia”
(DELEUZE, 1991, p. 35). Essa nova tecnologia politica, juntamente com 0S corpos
dos individuos, opera em comunhé&o.

O corpo décil, alvo do poder, é fabricado por meio de técnicas disciplinares de
dominacéo, essa disciplina, de acordo com Foucault, controla o tempo, 0 espacgo e 0s
movimentos do corpo, podendo ser util a producdo e dbéceis aos mecanismos de
controle. Desse modo, o0 corpo é tomado com a desculpa de cuidar, pois o controle da
sociedade se da sobre os homens, ndo operando “simplesmente pela consciéncia ou
pela ideologia, mas comeca no corpo, com corpo. Foi no bioldgico, no soméatico, no
corporal que, antes de tudo, investiu a sociedade capitalista. Corpo € uma realidade
bio-politica” (FOUCAULT, 1990, p. 80). Assim, esse corpo:
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[...] diretamente as rela¢des de poder tém alcance imediato sobre ele; elas o
investem, o marcam, o dirigem, o supliciam, sujeitam-no a trabalhos, obrigam-
no a ceriménias, exigem-lhe sinais. Este investimento politico do corpo esta
ligado, segundo relacdes complexas e reciprocas, a sua utilizacdo
econdmica; €, numa boa proporgdo, como for¢a de producdo que o corpo é
investido por relacdes de poder e de dominag&o; mas em compensagao sua
constituicdo com forca de trabalho s6 possivel se ele esta preso num sistema
de sujeicdo (onde a necessidade é também um instrumento politico
cuidadosamente organizado, calculado e utilizado); o corpo s0 se torna forgca
util se € ao mesmo tempo corpo produtivo e corpo submisso (FOUCAULT,
1991, p. 28).

Cabe também trazermos para a discussao a filésofa Hannah Arendt, visto que
em sua obra A condicdo Humana (2007), trata do homem, ser social e politico, como
produtor de sua condicdo no mundo através de suas ac¢des, trazendo a sua discussao

a Vita activa (vida ativa) que necessita de trés atividades: o labor (ponos), em que o

~

homem encontra-se sujeito a natureza, o trabalho (poiesis) por meio deste,
transforma-se a natureza e cria-se coisas novas e a acao (praxis) a politica, em que
0s homens interagem entre si, sem precisar de interferéncias, como a matéria e as
coisas.

Essas atividades e suas condicfes tém uma relacdo muito estreita com as
condi¢Bes do existir humano, como o nascimento e a morte, bem como a natalidade

e a mortalidade, assim o labor:

[...] assegura ndo apenas a sobrevivéncia do individuo, mas a vida da
espécie. O trabalho e seu produto, o artefato humano, emprestam certa
permanéncia e durabilidade a futilidade da vida mortal e ao carater efémero
do tempo humano. A acdo, na medida em que se empenha em fundar e
preservar corpos politicos, cria a condicdo para lembranca e para a historia.
O labor e o trabalho, bem como a acdo, tém também raizes na natalidade, na
medida em que sua tarefa é produzir e preservar o mundo para o constante
influxo de recém-chegados que vém a este mundo na qualidade de
estranhos, além de prevé-los e leva-los em conta. Nao obstante, das trés
atividades, a a¢é@o é a mais intimamente relacionada com a condi¢cdo humana
da natalidade; o novo comeco inerente a cada nascimento pode fazer-se
sentir no mundo somente porque o recém-chegado possui a capacidade de
iniciar algo novo, isto €, de agir (ARENTH, 2007, p. 16-17).

A condicdo humana que o labor compreende é a vida, sendo o mais urgente.
J& nascemos com necessidades e estamos presos a essa atividade de modo
submisso, uma vez que “o processo natural da vida reside no corpo”, pois “nenhuma

outra atividade é tao imediatamente vinculada a vida quanto o labor” (ARENTH, 2007,
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p. 122). Quanto a agao, esta € a “atividade politica por exceléncia”, pois a natalidade
€ que pode configurar o pensamento politico (ARENTH, 2007, p. 17).

O Animal laborans é a figura que diz respeito ao labor. Ele, estando ligado a
natureza de forma intrinseca, ndo tem distingdo de nenhum animal. J& o tipo de figura
com relagéo ao trabalho é o Homo faber, o que fabrica com as préprias maos, agindo
sobre a matéria e a transformando-a.

Arendt analisou o processo que levou o homo laborans e, consequentemente,

a vida biolégica, a ocupar gradativamente o centro da vida politica moderna.

Era justamente a este primado da vida natural sobre a agéo politica que
Arendt fazia, alids, remontar a transformacdo e a decadéncia do espaco
publico na sociedade moderna. Que a pesquisa de Arendt tenha permanecido
praticamente sem seguimento e que Foucault tenha podido abrir suas
escavacodes sobre a biopolitica sem nenhuma referéncia a ela, é testemunho
das dificuldades e resisténcias que o pensamento deveria superar nesse
ambito. E que justamente a essas dificuldades devem-se provavelmente tanto
o fato de que, The human condition, a autora curiosamente ndo estabeleca
nenhuma conexdo com as penetrantes analises que precedentemente havia
dedicado ao poder totalitario (das quais estd ausente toda e qualquer
perspectiva biopolitica), quanto a circunstancia, também singular, de que
Foucault jamais tenha deslocado a sua investigacdo para as areas por
exceléncia da biopolitica moderna: o campo de concentracdo e a estrutura
dos grandes estados totalitarios do Novecentos (AGAMBEN, 2010, p. 11- 12).

Nesse sentido, convém considerar que com o advento da Modernidade, tanto

para Foucault quanto para Arendt:

[...] o objeto préprio da politica ja ndo € o bios, mas a zoé [...]. Ambos, em
suma, mostraram como a politizacdo da zoé, da vida nua, determina uma
profunda modificagdo dos conceitos politicos da Antiguidade. Curiosamente,
observa Agamben, por um lado, H. Arendt ndo vinculou as reflexdes contidas
em The Human Condition a suas analises do totalitarismo do século XX e,
por outro, Foucault ndo estendeu suas investigacfes até os campos de
concentracdo e exterminio, os lugares por exceléncia da biopolitica
contemporanea, e tampouco interrogou o centro comum no qual se cruzam
as técnicas politicas com as tecnologias do eu da Modernidade [...]. A tarefa
gue se propde Homo sacer é, precisamente, enfrentar o que ficou sem
resposta nos trabalhos de ambos. Segundo Agamben, no caso de Foucault,
isso se deve a que tratou de levar a cabo uma analise das formas modernas
de exercicio do poder deixando de lado os conceitos juridico-institucionais,
abandonando, sobretudo, o conceito de soberania (CASTRO, 2013, p. 58-
59).

Com relagéo a esse abandono da abordagem tradicional da questéo do poder,

constituido em modelos juridico-institucionais, principalmente, o conceito de
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soberania, cabe ressaltar que, de acordo Edgardo Castro (2013, p. 59), quando a obra
de Homo Sacer foi publicada, ainda ndo haviam aparecido os dois cursos proferidos
por Foucault no Colléege de France, entre os anos de 1977 e 1979, dedicados a
biopolitica, Seguranca, territério, populacao e Nascimento da biopolitica, publicados
apenas em 2004. No primeiro curso, que aconteceu entre 1977 e 1978, Foucault
abrange a compreenséo acerca de biopolitica, trazendo a balia de suas andlises o
conceito de governamentalidade, sendo trabalhado mais detalhadamente no segundo
curso, nos anos de 1978 e 1979.

Fazer esse retorno as investigacdes de Foucault e Arendt, confrontando-se
com duas diretrizes distintas, que seriam técnicas politicas e tecnologias do eu?,
requer uma analise entre
biopolitica e soberania3, uma vez que a vida nua esta inserida nos dispositivos do
poder soberano, fazendo com que a politizacdo da zoé ndo seja algo novo na
Modernidade. Assim, Agamben menciona que a visao aristotélica do homem como
animal que possui linguagem (I6gos), ja buscava uma articulacao entre vida nua e

politica.

N&o € um acaso, entdo, que um trecho da Politica situe o lugar préprio da
pdlis na passagem da voz a linguagem. O nexo entre vida nua e politica é
mesmo que a definicdo metafisica do homem como “vivente que possui a
linguagem” busca na articulagédo entre phoné e l6gos (AGAMBEN, 2010, p.
15).

E, diante disso, o filésofo italiano (2010, p. 16) menciona o seguinte:

A tese foucaultiana deverd, entéo, ser corrigida ou, pelo menos, integrada, no
sentido de que aquilo que caracteriza a politica moderna nédo é tanto a
inclusdo da zoé na pdélis, em si antiguissima, nem simplesmente o fato de que
avida como tal venha a ser um objeto eminente dos calculos e das previsdes
do poder estatal; decisivo é, sobretudo, o fato de que, lado a lado com o
processo pelo qual a excegdo se torna em todos os lugares a regra, 0 espago

2Técnicas politicas seria, como, por exemplo, “a ciéncia do policiamento, com as quais o Estado assume
e integra em sua esfera o cuidado da vida natural dos individuos”, segundo o autor. Ja no caso das
tecnologias do eu, acontece “o processo de subjetivagao que leva o individuo a vincular-se a propria
identidade e a prépria consciéncia e, conjuntamente, a um poder de controle externo” (AGAMBEN,
2010, p. 13).

3 A soberania - que engloba a prerrogativa normativa de decidir sobre a prépria suspensdo da ordem
juridico-estatal-, exercida pelo soberano, sequer 0 poupa, visto que também, em relagéo a ele, seja
teoricamente aplicavel a lei por forca de uma prerrogativa constitucional. Entretanto, paradoxalmente,
0 soberano é o Unico sujeito de direito legalmente constituido, que exerce o poder de decretar a
suspensao total ou parcial da constituicdo e dos direitos e garantias individuais e de cidadania nela
inscritos (AGAMBEN apud RECH, 2021, p. 155).
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da vida nua, situado originalmente a margem, do ordenamento, vem
progressivamente a coincidir com o espaco politico, e exclusdo e incluséo,
externo e interno, bios e zoé, direito e fato entram numa zona de irredutivel
indistin¢cao.

Se para os gregos havia duas formas de se referir a vida, zoé, o simples fato
de viver e a bios que se referia a vida formalizada de um grupo, o homo sacer &,
assim, a prépria zoé (vida natural) diretamente transformada em bios (vida politizada).
Desse modo, temos entdo uma indissociabilidade da vida nua e da politica, uma vez
gue essa vida nao diz respeito a uma suposta condi¢éo originaria do homem de vida,
como aquela que os gregos se referiam, a zoé, um viver natural ou animalizada, mas
como a vida politizada do homem, a bios, modificada por certas condi¢cdes socio-
politicas. Por isso, a relacdo existente entre vida e politica € notada pelo poder de
decisao do soberano sobre a vida, sendo imprescindivel uma reflexdo em torno dessa
relacéo existente entre vida nua e modernidade para que, sé assim, se possa entender
os problemas da contemporaneidade.

No estado de excecdo, em que a vida nua é excluida e incluida pelo
ordenamento, a0 mesmo tempo, como um processo, 0 homo sacer, nome dessa vida
(por direito esta desprovida de qualquer ou todo direito), com correlagdo com o poder
soberano, entra na zona de indistincdo. De acordo com Agamben (2010), a vida nua,

pertencente ao cidadao, € o “ novo corpo biopolitico da humanidade”.

Vida nua (nuda vita) € o que produz o dispositivo da soberania (segundo a
interpretacdo biopolitica da soberania exposta em Homo sacer I) quando
captura em seus mecanismos a zo€, a vida biol6gica. A vida nua é a vida que
por direito estd desprovida de todo direito. Ou, segundo o0 mecanismo da
excec¢do [...], a vida nua é a zoé que se relaciona com o direito sob a forma
da exclusdo-inclusdo. Nessa perspectiva, biopolitica significa que a vida
bioldgica, a zoé, converteu-se na tarefa da politica, do bios (CASTRO, 2013,
p. 137).

Como podemos notar, essa era a distingdo e separacao que os gregos faziam
dos termos, zoé que seria oikia (casa) e bios que seria a pélis (a cidade), que diz
respeito a vida bioldgica e a qualificada ou politica. Dessa forma, cabe tratar da
relacdo existente entre violéncia juridica e vida nua, uma vez que h& uma
correspondéncia entre a compreensao da lei, como excec¢éo, e da reducdo da vida a
sua nudez natural, como zoé. A excecao soberana carrega em seu contorno interno a

indiferenca entre a vida natural e o arcabouco juridico legal constituido. Este € o



25

objetivo juridico central para a continuidade da suspensao da lei. Por isso mesmo, ndo
€ possivel tomar a lei como violéncia juridica da vida nua em seu estado de abandono
e de falta de protecéo.

E por meio dessa ligacdo letal que podemos compreender a biopolitica na
contemporaneidade, de acordo com Agamben (2002). Por sua vez, a poténcia da
excecao encontra-se entrelacada com a governamentalidade biopolitica, em que
perde sua condicdo de excepcionalidade, para transfigurar-se em dispositivo de
governamentalidade que tece o paradigma constitutivo da nova ordem juridica.

O estado de excecdo, é um tipo de “ordem” que captura a vida do individuo,
anulando de modo radical o seu estatuto juridico, produzindo, conforme assinalado
por nosso autor Agamben (2004, p. 14), “um ser juridicamente inominavel e
inclassificavel”. Trata-se de algo similar ao que aconteceu com a situacao juridica dos
judeus durante o regime nazista, que lhes retirava ndo apenas a identidade de
cidadania, como, também, a identidade judaica, em estabelecido um progressivo
despojamento do estatuto juridico desses sujeitos. Tudo isso, configurava a perda de
poténcia politica dos individuos, associada ao processo de despojamento da
capacidade de subjetivacao, utilizando formas de esvaziamento da Nacao-cidadania,
por meio de praticas de captura biopolitica da populacéo, por exemplo. Temos ainda,
na contemporaneidade, o exemplo da prisdo ou do Campo de Detencéo da Baia de
Guantanamo?, onde a vida nua atinge um estado maximo de indeterminagéo, como
veremos mais adiante.

Porém, “quando o nosso tempo procurou dar uma localizagao visivel
permanente a este ilocalizavel, o resultado foi 0 campo de concentragao”, um espago
de absoluta exce¢do em que vigora como uma situacdo normal (AGAMBEN, 2010, p.
26). Desse modo, ao se dar uma localizagéo territorial ao estado de excecédo (campo)?®,

criou-se um lugar onde os habitantes estavam continuamente expostos a uma

4 Oficialmente intitulada de Campo de Detencédo da Baia de Guantanamo, ocupa cerca de 117 km2 da
costa da Republica de Cuba, tendo sido “alugada” em 1903 aos Estados Unidos da América por um
acordo entre os dois paises, assinado pelo entdo presidente estadunidense, Theodore Roosevelt, e 0
presidente cubano, Tomas Estrada Palma, pelo valor aproximadamente de 4 085 ddlares por ano,
segundo o ultimo ajuste que os préprios Estados Unidos fizeram em 1973 (valor que o governo de Cuba
néo cobra, sendo anulado quando nédo é cobrado em um periodo de um ano). Vale ressaltar que, desde
a Revolugdo Cubana, ocorrida em 1959, o governo de Cuba busca obter a devolugéo desse territério.
5 A um ordenamento sem localizac&o (o estado de excecdo, no qual a lei é suspensa) corresponde
agora uma localizacdo sem ordenamento (0 campo, como espago permanente de excec¢do) [...]. O
campo como localizacédo deslocante é a matriz oculta da politica em que ainda vivemos, que devemos
aprender a reconhecer através de todas as metamorfoses, nas zones d’attente de nossos aeroportos
bem como em certas periferias de nossas cidades (AGAMBEN, 2010, p. 171).


https://pt.wikipedia.org/wiki/Cuba
https://pt.wikipedia.org/wiki/Estados_Unidos_da_Am%C3%A9rica
https://pt.wikipedia.org/wiki/Theodore_Roosevelt
https://pt.wikipedia.org/wiki/Tom%C3%A1s_Estrada_Palma
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violéncia que poderia, a todo instante, decidir sobre o “valor” ou “desvalor’ da vida,

como podemos observar:

Na medida em que o estado de excecgao é, de fato, “desejado”, ele inaugura
um novo paradigma juridico-politico, no qual a norma torna-se indiscernivel
da exceg¢do. O campo é, digamos, a estrutura em que o estado de excecao,
em cuja possivel decisdo se baseia o poder soberano, é realizado
normalmente. O soberano ndo se limita mais a decidir sobre a exce¢do, como
estava no espirito da constituicdo de Weimar, com base no reconhecimento
de uma dada situacao facticia (o perigo para a seguranca publica): exibindo
a nu a intima estrutura de bando que caracteriza o seu poder, ele agora
produz a situacdo de fato como consequéncia da decisdo sobre a excecao.
Por isso, observando-se bem, no campo a quaestio iuris ndo & mais
absolutamente distinguivel da quaestio facti e, neste sentido, qualquer
guestionamento sobre a legalidade ou ilegalidade daquilo que nele sucede é
simplesmente desprovido de sentido. O campo é um hibrido de direito e de
fato, no qual os dois termos tornaram-se indiscerniveis (AGAMBEN, 2010, p.
166).

Assim, com o Estado de excecdo como paradigma de governo, a nocao
moderna de Republica que deveria pressupor o Estado de Direito perde-se, pois ha
uma imposicdo do poder posto, podendo ser notada pelos meios administrativos
utilizados, seja por uma acao de um aparato de Estado, como a policia, dentre outros.
‘O estado de excegédo nao € um direito especial (como o direito da guerra), mas,
enquanto suspenséao da propria ordem juridica, define seu patamar ou seu conceito-
limite” (AGAMBEN, 2004, p. 15).

2.2 O Nébmos do Moderno: Campo

O nascimento do campo acontece como um evento que deixa sua marca no
espaco politico da modernidade, sendo a materializac&o do proprio estado de excecao

e tendo como consequéncia a indistin¢cao entre vida nua e norma.

Ele se produz no ponto em que o sistema politico do Estado-na¢éo moderno,
gue se fundava sobre o nexo funcional entre uma determinada localizagao (o
territério) e um determinado ordenamento (o Estado), mediado por regras
automaticas de inscricdo da vida (0 nascimento ou nacgao), entra em crise
duradoura, e o Estado decide assumir diretamente entre as préprias funcdes
os cuidados da vida biolégica da nacao. [...] e 0 campo € o novo regulador
oculto da inscricdo da vida no ordenamento — ou, antes, o sinal da
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impossibilidade do sistema de funcionar sem transformar-se em uma
mégquina letal. [...] o deslocamento crescente entre o hascimento (a vida nua)
e o Estado-nacao € o fato novo da politica do nosso tempo, e aquilo que
chamamos de campo ¢é seu residuo (AGAMBEN, 2010, p. 170-171).

Esse espaco impossivel de decisdo entre “fato e direito, norma e aplicagao,
excegao e regra” € agora responsavel pela vida, ou melhor, pela dominagao total do
homem, pois “sdo laboratérios para a experimentacdo do dominio total, porque, a
natureza humana sendo o que &, este fim, ndo pode ser atingido senéo nas condicdes
extremas de um inferno construido pelo homem” (ARENDT, 1994, p. 240 apud
AGAMBEN, 2010, p. 117). Isso tornou-se possivel porque a politica converte-se em
biopolitica, quer dizer o dominio ou o controle total comeca pelo corpo, como veremos

mais adiante.

Se a esséncia do campo consiste na propria materializacdo do estado de
excecao e resulta na total indistingdo de vida nua e norma, faz-se necessario entender
essa estrutura, na qual o individuo é desnudado da roupagem juridico-politica por
meio da violéncia estatal, principalmente saber quais espacos e medidas de excecao
apresentam-se dentro das democracias. Dessa forma, podemos reconhecer quando
estamos “virtualmente na presenca de um campo toda vez que € criada uma tal
estrutura, independente da natureza dos crimes que ai sdo cometidos e qualquer que
seja a sua denominagao ou topografia especifica” (AGAMBEN, 2010, p. 169-170).

Vejamos alguns exemplos a seguir.

Mas, antes disso, o autor (2010, p. 162) faz-nos indagar: “o que é o campo,
gual sua estrutura juridico-politica, por que semelhantes eventos ai puderam ter
lugar?”. E diante disso que ele defende que ao procurarmos os fundamentos que
estruturam o campo, ndo apenas vamos fixar o olhar para um fato histérico do
passado, como também o entenderemos “de algum modo, como a matriz oculta, o

noémos do espacgo politico em que ainda vivemos”.

Cabe salientar que os espacos de campo se propagam e se criam sociedades

desprovidas de direitos, como, por exemplo, dentro das nossas favelas brasileiras, por
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meio do Estado as ag¢les policiais fazem a figura do homo sacer ecoar tanto que as

balas® que a mata.

Cabe ressaltarmos que, na sociedade contemporanea existem varias formas

de confinamento, ou de campo, podendo ser por, como podemos observar a seguir:

[...] blindagem, segregacéo, aprisionamento, detencdo e retencdo para
expulsdo. S&o estas variadas vias que faz Agamben reenfatizar o conceito de
acampamento ou de ‘campo’, acompanhado pelo insight de que os ‘campos’
nao ficam mais prioritariamente nas margens das cidades, mas com profusdo
se instalam no centro da sociedade. Em sua obra Homo sacer, Agamben
afirma que ocorre uma multiplicagdo dos “campos” em todo planeta,
na forma de comunidades com porteira, areas de segregacdo, como
favelas; condominios fechados; formas de autoenclausuramento
como em shopping centers; presidios de descarte; areas de
confinamento de estrangeiros ilegais ou de fugitivos nos aeroportos;
campos de prisioneiros em guerras civis; e assim por diante. Para o
autor, é desse modo que o0 “campo” ou acampamento se desenvolveu
como nova lei biopolitica do planeta (RECH, 2021, p. 162-163).

Para Agamben, o paradigma do estado de excecdo é justamente 0os campos
de concentracdo, em que o individuo é reduzido a sua vida natural, animalizado, de
certa forma. Ao ser limitado a essa condicéo, ele entra na zona de indiferenca, sendo
controlado em todos os sentidos, tornando-se apenas uma massa sem forma entre a
vida e a morte. Esses corpos aglomerados, em sua naturalizacdo completa, séo
jogados a sorte de um destino, se assim podemos chamar, em que sao possuidos,

experimentados, aniquilados etc.

Desse modo, partindo dos historiadores e de suas discussfes sobre o
surgimento desses campos, ele mostra o lugar em que aconteceu a mais absoluta
conditio inhumana (condicdo de inumanidade), que podem ser tanto do século XIX
(campos de concentraciones) quanto do século XX (concentration camps). O primeiro
foi criado pelos colonizadores espanhois, em Cuba, com a finalidade de reprimir o
movimento de independéncia. Utilizaram a “reconcentracion” que foi a distribuicdo de

milhares de familias campesinas em campos de concentracdo ligadas, ou nédo, ao

6 Pesquisas realizadas, por diversos anos, apontam que quase 60% dos brasileiros concordam com
essa afirmativa, propiciando mais violéncia ao redor do pais, quase sempre por parte de um dos
aparatos do Estado, a policia que atira em negros, principalmente das favelas. De acordo com um artigo
da Revista Estaddo, de junho de 2019, 75% dos homicidios do pais sdo de pessoas negras e jovens.
https://brasil.estadao.com.br/noticias/geral, 75-das-vitimas-de-homicidio-no-pais-sao-negras-aponta-
atlas-da-violencia,70002856665. Acesso outubro de 2019.
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movimento revoluciondrio. Essa medida causou cerca de 50 mil mortes, por conta das
mas condi¢des de vida e a falta de alimentos. O segundo foi criado pelos ingleses,
neocolonizadores, na atual Africa do Sul, no inicio do século XX, durante a guerra dos
boéres’, descendentes de colonizadores, em sua maioria dos holandeses, dentre
outros. Esse ato levou a morte de quase 30 mil pessoas entre homens, mulheres e

criangas.

Nota-se, que os campos surgem, de acordo com Agamben (2010, p. 162-163),
“ndo do direito ordinario (e menos ainda, como se poderia inclusive crer, de uma
transformagdo e um desenvolvimento do direito carcerario), mas do estado de
excecao e da lei marcial’. Tudo isso € mais explicito nos campos de concentracao

nazistas ou os lager nazistas, que:

[...] cuja origem e regime juridico estamos bem documentados. E sabido que
a base juridica do internamento nao era o direito comum, mas a schtzhaft
(literalmente: custddia protetiva), um estatuto juridico de derivacao prussiana
que os juristas nazistas classificam as vezes como uma medida policial
preventiva, na medida em que permitia “tomar sob custddia” certos individuos
independentemente de qualquer conduta penalmente relevante, unicamente
com o fim de evitar perigo para a seguranca do Estado (AGAMBEN, 2010, p.
163).

Segundo Agamben, de acordo com Rech (2021, p. 158), Schutzhaft era o
instituto que regulava os campos de concentracdo nazistas, ou os Lager, no qual os
campos eram “espagos de excec¢do”, em que funcionavam como zonas de absoluta
suspensao da lei. Assim sendo, “a cerimdnia de despojamento da cidadania” cumpria-
se antes mesmo do confinamento nesses campos, onde se estabeleceu um
progressivo despojamento do estatuto juridico dos sujeitos, ou melhor, dos judeus.

Desse modo, esse processo aconteceu da seguinte forma:

As leis de Nuremberg comecaram criando o cidaddo de segunda classe: o0s
de ‘origem n&o ariana’. Logo, havia uma nova brecha que distinguia entre os
judeus puros (Voljuden) e os mesticos (Mischlinge), e finalmente uma
adaptacao ultima que os transformava em ‘internos’ (AGAMBEN apud IHU
On-line, 27 out. 2003, grifos no original).

7 Os boeres ou béeres deriva-se da palavra sul-africana béer, que significa fazendeiro, de acordo com
a lingua desenvolvida pelos mesmos e atualmente uma das linguas oficiais da Africa do Sul, o
“africaner”.



30

De acordo com Agamben (2010, p. 163) o schutzhaft tem sua origem na “lei
prussiana de 4 de junho de 1851 sobre o estado de sitio”. Os primeiros campos de
concentragdo nao pertencem a Alemanha nazista, mas pelos governos social-

democréticos que no ano de 1923 depois da proclamacéo do estado de excecao:

[...] ndo apenas internaram com base na schutzhaft milhares de comunistas,
mas criaram também em Cottbus-Sielow um Konzentrationslager fir
Auslander que hospedavam sobretudo refugiados hebreus orientais e que
pode, portanto, ser considerado o primeiro campo para 0s hebreus do nosso
século [século XXI] (mesmo que, obviamente, ndo se tratasse de um de
exterminio).

Assim, o autor aproxima o fundamento juridico da schutzhaft ao artigo 48 da
constituicdo de Weimar, que permitia o presidente do Reich tomar todas as decisbes
adequadas, com a finalidade de salvaguardar a seguranca publica e manter a ordem,
inclusive com a ajuda das forcas armadas, podendo suspender temporariamente
direitos fundamentais, como aconteceu em alguns governos de Weimar, por anos ou
por meses. Mas no ano de 1933, quando os nazistas tomaram o poder decretaram o
Verordnung zum Schutz von Volk und Staat (Decreto para Protecdo do Povo e do
Estado), no estado de excecdo nazi um elemento foi inserido, seu carater permanente,
sendo assim “a novidade do nazismo consiste em que a excepcionalidade, sobre a
suspensao das garantias constitucionais, deixa de estar vinculada a uma situacao

concreta de ameaca externa e tende a converter-se na regra” (CASTRO, 2013, p. 73).

Agamben (2010, p. 164), com respeito a relacéo existente de excecdo e campo,

afirma que:

Este nexo constitutivo entre estado de exce¢do e campo de concentracdo
dificilmente poderia ser superestimado, em uma correta compreensao da
natureza campo. A “protecdo” da liberdade que estd em questdo na
schutzhaft é, ironicamente, prote¢cdo contra a suspensdo da lei que
caracteriza a emergéncia. A novidade é que, agora, este instituto é desligado
do estado de excec¢do no qual se baseava e deixado em vigor na situacao
normal.

A situacédo de suspensao temporal do ordenamento, agora passa a ser regra e
tem uma disposicéo espacial de permanéncia. Esse espaco surge como o paradigma

da politica da modernidade e ocupa um lugar privilegiado na andlise que Agamben faz
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da politica contemporanea, pois é a estrutura que o estado de exce¢do pode ser ou é
realizado normalmente, uma vez que as leis e as normas, nesse caso, séo inaplicaveis
e perdem sua forca, ao passo que surgem outras agdes, com poder de executa fungéo
e valor de lei.

Como citado anteriormente, a prisdo de Guantanamo, administrada pelo
governo americano € um exemplo do conceito de Campo na contemporaneidade.
Baseada na dita politica de guerra contra o terrorismo, os “prisioneiros” além de nao
possuirem acusac¢@es formais, tampouco recebem assisténcia juridica, sendo detidos

por tempo indeterminado.

Essa base naval que comecou a operar como prisdo em 2002, apos o atentado
11 de setembro nos Estados Unidos, fez com que os americanos invadissem o
Afeganistado e capturassem suspeitos responsaveis por esses ataques. Nao se trata
apenas de uma base em uma baia da Republica de Cuba, € um local no qual mantém
seus prisioneiros de guerra em detencdo indefinida, sem julgamentos e sem
receberem nenhuma protecédo da Convencéo de Genebra, pois ndo ha circunscricao
geografica ou inimigo definido no que toca a questao de Estado, como podemos notar

a sequir:

Uma vez que ja estamos fora dos pardametros da guerra convencional,
aparentemente também estamos fora dos parémetros da jurisdicdo legal
internacional. A Baia de Guantanamo torna isso explicito: é uma terra
arrendada pelos Estados Unidos, mas nao constitui “solo norte-americano”, o
gue constitucionalmente conferiria direitos de apelacéo legal aos prisioneiros
nele confinados. Quando Rumsfeld afirma que essa ndo € uma situacéo
regular, j& que os Estados Unidos estdo combatendo uma organizacao
terrorista e ndo um pais, infere que o carater extraordinario do terror justifica
a suspensao da lei no préprio ato de reagir ao terror. Em sua visao, o
aprisionamento desses soldados violentos se justificaria na medida em que
eles estdo combatendo permanentemente e ndo representam nenhum pais
— irrefreaveis pocgos de violéncia incivilizada. Eles estdo a margem da lei,
fora do quadro de referéncia de paises em guerra concebido pela lei, e,
portanto, & margem dos protocolos que regulam o conflito civilizado
(BUTLER, 2007, p. 228).

Assim, a palavra “terrorista” tornou-se o exemplo padrdo de inimigo na
contemporaneidade, sendo, logo apés o atentado, promulgada pelo presidente dos

Estados Unidos no dia 13 de novembro de 2001, a “Military Order”:

[...] que autoriza a “indefinite detention” e o processo perante as “military
commmissions” (ndo confundir com os tribunais militares previstos pelo direito
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da guerra) dos ndo cidaddos suspeitos de envolvimento em atividades
terroristas (AGAMBEN, 2004, p. 14).

Muitos individuos sdo submetidos a esse ato normativo, uma vez considerados
suspeitos de qualquer tipo de terrorismo, como, por exemplo, envolvimento com a
organizacao terrorista Al Qaeda, fazendo com que esses mesmos suspeitos de acoes
terroristas, figuem desprovidos de recursos a qualquer tribunal civil e sujeitos a
julgamentos por comissdes militares, tornando a “Ordem” absoluta.

Em consonéncia com essa “Military Order”, temos a promulgagao pelo senado
do “USA Patriot Act”, no dia 26 de outubro de 2001 que:

[...] permite ao Attorney general “manter preso” o estrangeiro (alien) suspeito
de atividades que ponham em perigo “a seguranga nacional dos Estados
Unidos”; mas, no prazo de sete dias, o estrangeiro deve ser expulso ou
acusado de violagdo da lei sobre a imigracdo ou de algum outro delito. A
novidade da “ordem” do presidente Bush esta em anular radicalmente todo
estatuto juridico do individuo, produzindo, dessa forma, um ser juridicamente
inominavel e inclassificavel. Os talibas capturados no Afeganistdo, além de
nao gozarem do estatuto de POW [prisioneiro de guerra] de acordo com a
Convencédo de Genebra, tampouco gozam daquele de acusado segundo as
leis norte-americanas (AGAMBEN, 2004, p. 14).

Nessa Lei Patridtica, nota-se aumento de penas (em referéncia a atos
terroristas, que passaram a ser tratados como crimes federais), busca e apreensao,
de suspeitos (que apresente qualquer tipo de “ameaga” a seguranga nacional
estadunidense), autorizacdo a Policia Federal de acesso a informacdes sigilosas,
sejam buscas na internet ou telefénicas, implantacdo de escutas, dentre outros e, tudo
isso podendo ocorrer sem mandado judicial. Esses sujeitos, juridicamente inominaveis
e inclassificaveis, sdo apreendidos e encaminhados ao campo de Detencdo em
Guantanamo.

Estando fora totalmente da lei e do controle judiciario ndo podem ser
classificados como acusados, muito menos como prisioneiros, apenas detainees, pois
“sao objeto de uma pura dominacgao de fato, de uma detengao indeterminada nao so
no sentido temporal, mas também quanto a propria natureza” (AGAMBEN, 2004,
p.14), esse € o ponto maximo de indeterminacdo que a vida nua alcanca, podendo
apenas ser comparado com a condi¢ao juridica dos judeus nos Lager nazistas.

Cabe ressaltar que aintencao de Agamben €, sobretudo, “descrever a estrutura

juridico-politica, na qual sai a luz a matriz oculta da politica contemporanea”
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(CASTRO, 2013, p. 73). Quando o poder migra do Estado para outras esferas,
micropoliticas, as quais controlam, por meio do sistema juridico, a vida do individuo
como vida bioldgica, temos, assim, um sistema em que a violéncia se encontra
protegida. Dessa forma, o poder soberano, constituido juridicamente, tem o aval de
praticar seus atos, independentemente de quais sejam, como tortura ou tipos de
operacoes policiais, colocando-se entre lei e corpo (excluido, dominado e aniquilavel).
A vida é excluida por sua prépria inclusdo, uma vez que deve pertencer a ordem
juridica para que isso aconteca.

O nazismo, marco da descartabilidade humana, teve os campos de
concentragcbes como ferramenta eficaz de exterminio. Agamben assinala que

Auschwitz delimita;

[...] o fim e a ruina de qualquer ética da dignidade e da adequacgdo a uma
norma. A vida nua, a que o homem foi reduzido, ndo exige e nem se adapta
a nada: ela propria € a Unica norma, € absolutamente imanente. E o
sentimento Ultimo de pertencimento a espécie ndo pode ser, em nenhum
caso, uma dignidade (AGAMBEN, 2008, p. 76).

A vida nua dos campos diz respeito a vida desprovida de qualquer direito, em
gue o corpo € manobrado pelo poder soberano. Assim, quando a dignidade e a
decéncia acabam, inicia-se uma forma de “vida” desumanizada imposta pelos

nazistas, as regras “normais” da ética sao suspensas.

Os mulcumanos?, figura central do universo desses campos de exterminio
nazista, sdo de acordo com autor esloveno Slavoj Zizek (2013, p. 60) impedidos de
possuirem caracteristicas humanas essenciais, ndo sao apenas 0s mais inferiores na
hierarquia ética, pois além de ndo terem dignidade, também ndo possuem a vitalidade

e 0 egoismo animal, uma vez que séo:

[...] o “nivel zero” da humanidade [...]. Os mulgumanos sdo uma espécie de
“mortos-vivos” que deixam até de reagir aos estimulos animais basicos, ndo
se defendem quando s&o atacados, deixam gradualmente de sentir sede e
fome e passam a comer e beber mais pela for¢ca do habito do que por uma
necessidade animal elementar (ZIZEK, 2013, p. 59).

8 O assim chamado Muselmann, como era denominado, na linguagem do Lager, o prisioneiro que
havia abandonado qualquer esperanca e que havia sido abandonado pelos companheiros, j4 ndo
dispunha de um ambito de conhecimento capaz de lhe permitir discernimento entre bem e mal, entre
nobreza e vileza, entre espiritualidade e ndo espiritualidade. Era um cadaver ambulante, um feixe de
fungbes fisicas j& em agonia. [...] eram os homens-muUmia, os mortos-vivos (AGAMBEN, 2008, p. 49).
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A andlise do autor esloveno, em torno desses individuos, se faz a partir da
psicandlise, pois eles sdo denominados como o ponto do Real (lacaniano) e nao
possuem a dita “Verdade simbdlica”, uma vez que nao ha possibilidade de simbolizar
a condicdo em que se encontram, muito menos de organiza-la em uma narrativa de
vida que tenha significado. Foram, assim, desumanizados pelos nazistas, pois iSSO
ocorreu de modo imposto, mas é diante disso que o autor insiste em uma
‘humanizagéo” daqueles, ja que se criou uma lacuna ou nucleo traumatico nessa

‘humanidade” que possuem.

E por isso que deveriamos insistir mais do que nunca em sua humanidade,
sem nos esquecermos de que eles séo, de certa forma, desumanizados,
privados das caracteristicas essenciais da humanidade: a linha que separa a
dignidade humana “normal” e o engajamento da indiferenga “inumana” dos
mulgumanos € inerente a humanidade, o que significa que existe um tipo de
nucleo traumatico ou lacuna no centro da prépria “humanidade” — em termos
lacanianos, o0s mulgumanos sao “‘humanos” de maneira ex-tima.
Precisamente como “inumanos” particular que da imediatamente corpo ao
género humano, no qual esse género adquire existéncia direta — o
mulcumano é um homem tout court, sem quaisquer outras qualificacdes
(ZIZEK, 2013, p. 59).

O mulgumano é a representacao da vida nua que reflete a ética entre 0 homem
e 0 ndo-homem, o tout court (sem nada a acrescentar), sendo menos que um animal,
pois ndo € homem e tampouco fera, como veremos mais adiante. Assim, os Lager,
como Auschwitz, em que o campo de concentracdo e exterminio coincidem, pode ser
o “lugar de um experimento ainda impensado, no qual, para além da vida e da morte,
0 judeu se transforma em mulgumano e 0 homem em ndo-homem” (AGAMBEN, 2008,
p. 60). Essa figura dos Lager, ainda pode ser descrito, com relacéo a situacao a vida

€ a morte como:

[...] “cadaver ambulante” por antonomasia. Frente ao seu rosto apagado, a
sua agonia “oriental”, os sobreviventes hesitam em lhe atribuir até mesmo a
simples dignidade de ser vivo. Mas tal proximidade com a morte pode
revestir-se também de um sentido, ainda mais ultrajante, que tem a ver mais
com a dignidade ou a indignidade da prépria morte do que com a vida
(AGAMBEN, 2008, p. 76).



35

Diante de todo esse horror, mesmo 0s que conseguissem se manter “vivos’,
ainda, assim, eram verdadeiros “cadaveres ambulantes”, pois estavam mais mortos
(esquecidos) do que vivos, propriamente dito. Nota-se que néo se trata de dignidade
de vida, ou de morte nos campos, uma vez que temos a algo além disso, uma

producdo de cadaveres:

[...] a expressao “fabricagdo de cadaveres” implica que aqui ja ndo se possa
propriamente falar de morte, que ndo era morte aquela dos campos, mas algo
infinitamente mais ultrajante que a propria morte. Em Auschwitz ndo se
morria: produziam-se cadaveres. Cadaveres sem morte, ndo-homens cujo
falecimento foi rebaixado a producdo em série. E precisamente a degradacéo
da morte que construiria, segundo uma possivel e difundida interpretacao, a
ofensa especifica de Auschwitz, o nome préprio do seu horror (AGAMBEN,
2008, p. 78).

N&o se pode imaginar tamanho horror, justamente por nao existir vida e nem
morte nesses campos. Auschwitz “¢ o nome do genocidio industrial, programado
como se programa uma meta empresarial quantitativa”. Diante desse modelo de
tragédia social, feito pelos fascistas, o foco principal dessa monstruosidade foi expor

gue todo totalitarismo se converte em atos ordinarios (SATAFLE, 2019).

Auschwitz, além de ter sido o maior campo de concentracao, era uma fabrica
de exterminio, pois, esse local, processava cerca de 2.000 pessoas diariamente. Nao
existia regras, uma vez que era uma zona total de indistincado entre excecao e regra,
licito e ilicito etc. O Estado nazi abriu caminho para uma permisséo do direito de matar,
como podemos perceber com todas essas exemplificacées, além do seu projeto da
solucdo final, pois 0 muculmano é justamente a conditio inumana e, para além dele,

sé resta a camara de gas.

De acordo com Edgard Castro (2013), o autor retira duas proje¢cdes importantes
no campo da filosofia contemporanea. A primeira com relacdo a Heidegger, ja que a
morte € para o homem sua probabilidade mais propria. A segunda diz respeito a

Foucault, pois trata do poder sobre a vida, poder esse que faz morrer.

Com o advento dos Estados totalitarios, observa Agamben, a absolutizacao
do poder sobre a vida entrecruza-se com a absolutizacdo do poder sobre
fazer morrer. Se a producgédo biopolitica fundamental é a transformacgéo do
corpo politco em corpo biolégico, do povo em populagdo, no
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entrecruzamento entre o poder de fazer viver e o de fazer morrer, a
transformacdo do povo em populacéo leva ao limite as censuras que o
biopoder estabelece no continuum biolégico da populagdo. Esse limite é o
muculmano (CASTRO, 2013, p. 92-93).

Temos o totalitarismo quando o estado de excecao levado ao extremo, se torna
regra e assim originando os campos de concentragdo, que sao laboratérios para a
experiéncia de dominagdo do homem, ou do ndo-homem, como bem assinalou
Arendt, em Origens do totalitarismo (1989, p. 488): “os campos de concentragéo e de
exterminio dos regimes totalitarios servem como laboratorios onde se demonstra

crenca fundamental do totalitarismo de que tudo é possivel”.

Para Agamben, o campo, como espaco biopolitico, fundado sobre o estado de
excecdao, surgindo como o paradigma do espaco politico da modernidade, fazem as

fissuras biopoliticas atingirem seu limite ultimo, com o chamado Der Muselmann.

A cesura fundamental que divide o ambito biopolitico € aquele entre povo e
populacdo, que consiste em fazer emergir do proprio seio do povo uma
populacdo, ou melhor, em transformar um corpo essencialmente politico em
um corpo essencialmente bioldgico, no qual se trata de controlar e regular
natalidade e mortalidade, satde e doenca. Com o nascimento do biopoder,
cada povo se duplica em populagdo, cada povo democratico é, a0 mesmo
tempo, um povo democratico €, a0 mesmo tempo, um povo demografico. No
Reich nazista, a legislagdo de 1933 sobre a ‘prote¢cao da saude hereditaria
do povo alemao’ marca precisamente essa cesura originaria. A cesura
imediatamente sucessiva é que distinguird, no conjunto da cidadania, os
cidadaos de ‘ascendéncia ariana’ dos de ‘ascendéncia ndo-ariana’; uma
cesura posterior separara, entre estes Ultimos, os judeus (Volljuden) em
relacdo aos Mischlinge (pessoas que tém apenas um av6 judeu ou que tém
dois avés judeus, mas que nao séo de fé judaica nem tém cdnjuges judeus
na data de 15 de setembro de 1935). As cesuras biopoliticas sdo, pois,
essencialmente méveis e isolam, de cada vez, no continuum da vida, uma
zona ulterior, que corresponde a um processo de Entwiirdigung [aviltamento]
e de degradacdo cada vez mais acentuado. Dessa forma, o nao-ariano
transmuta-se em judeu, o judeu em deportado (umgesiedelt, ausgesiedel), o
deportado em internado (Haftling), até que, no campo, as censuras
biopoliticas alcancem o seu limite dltimo. O limite € o0 mugulmano. No ponto
em gue o Haftling se torna mugulmano, a biopolitica do racismo vai, por assim
dizer, além da raca e penetra em um umbral em que ja ndo é possivel
estabelecer cesuras. Nesse momento, o vinculo flutuante entre povo e
populagédo se rompe definitivamente e assistimos ao surgimento de algo
parecido com uma substancia biopolitica absoluta, que ndo pode ser
determinada e nem pode admitir cesuras [inassegnabile e incesurabile]
(AGAMBEN, 2008, p. 90).
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O mulgumano, de acordo com autor, € a producdo mais animalesca dos
campos, emitida através do estado de excecao, € o extremo limiar entre o humano e
0 inumano, entre a vida e a morte, possuidor um significado politico, sendo a
implantacdo ou cumprimento do regime de excecdo totalitario. Nessa figura
animalizada, € impossivel discernir o homem do ndo-homem. Esse espaco, ao surgir,
tem um propésito crucial, no sistema nazista, a producdo do mulgumano. Nao é

apenas um local de exterminio, de morte, mas, sim, a condi¢do inumana.

Esse espaco, o campo, se abre quando a excecdo passa a ser regra e seus
habitantes, despojados de todo estatuto politico, sdo reduzidos completamente a vida
nua, sendo também o espacgo biopolitico ndo realizado (AGAMBEN, 2008, p. 9).
Sendo assim, o campo é “o proprio paradigma do espaco politico no ponto em que a
politica se torna biopolitica e 0 homo sacer se confunde virtualmente com o cidadao”
(AGAMBEN, 2010, p. 167).

Campo e homo sacer séo realidades que se complementam, pois, para uma
existir, necessita da existéncia da outra, estando intrinsecamente interligadas. Esse
espaco nao é apenas de confinamento fisico, como com arames farpados, com cercas
ou com muros, na verdade, sua realidade € deslocante, movel e, a0 mesmo tempo,
ilocalizavel, sendo o mais absoluto espaco biopolitico, em que o poder tem a pura vida
sem uma mediacdo. Assim, as no¢des de Campo e de homo sacer, surgem atraves
da logica da excecao, por meio de um processo da suspenséao da lei, uma vez que o

direito entra em uma zona de indistincéo.

Assim, podemos notar, com o surgimento de varias no¢cdes de soberania, bem
como de biopolitica, na modernidade, que muitas formas de soberania ainda fazem
parte do ndmos do nosso espaco politico e, consequentemente, temos uma politica
gue gerencia a morte, exercida em muitos espacos e de muitas formas violentas, como
€ 0 caso da realidade de nossas favelas brasileiras, onde impera o estado de excecéo

de modo permanente, por exemplo.

2.3 0 homo sacer e avida nua

A obra Homo Sacer: o poder soberano e a vida nua (1995) é marco importante

no pensamento de Agamben, uma vez que possibilita uma reflexdo em torno da
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sociedade moderna e de suas questdes politicas, bem como a influéncia desse tipo
de poder em relagdo a vida social. Agamben reproduz ou reconstréi a nocédo de
biopoder por meio das noc¢des de soberania e gestdo de vida de Foucault. Temos a
biologizacdo da politica e a politiza¢do da vida, como podemos observar:

[...] a implicacé@o da vida nua na esfera politica constitui o nacleo originario —
ainda que encoberto — do poder soberano. Pode-se dizer, alias, que a
producdo de um corpo biopolitico seja a contribuicdo original do poder
soberano. A biopolitica €, nesse sentido, pelo menos tdo antiga quanto a
excecao soberana. Colocando a vida bioldgica no centro dos célculos, o
Estado moderno nao faz mais, portanto, do que reconduzir a luz o vinculo
secreto que une o poder a vida nua [...] (AGAMBEN, 2010, p. 14)

Para o autor italiano faz-se necessario interrogar que relacédo entre politica e
vida existe e por que a excec¢ao ocidental se inicia primeira por sua excluséo, que &,
ao mesmo tempo, uma implicacdo da vida, dessa forma, questiona as afirmativas que
Foucault fez acerca da relacao entre biopolitica, direito e exclusdo, em que buscava
uma separagdo das mesmas.

Para Agamben a morte foi o obstaculo de Foucault desenvolver de forma
completa seu conceito de biopolitica, pois a peculiaridade da modernidade néo € tanto
a insercdo da zoé na pdlis ou a politizacdo da vida nua, em que o corpo se tornou
“objeto” de calculos do Estado, mas € justamente a “zona de indiscernibilidade”, onde
como protagonista dessa vida “matéavel e insacrificavel”, o homo sacer. Esse ser pode

ser descrito, pelas palavras do autor como, a figura do:

[...] direito romano arcaico, na qual a vida humana é incluida no ordenamento
unicamente sob a forma de sua exclusdo (ou seja, de sua absoluta
matabilidade) [...]. Esta, talvez mais antiga acepcdo do termo sacer nos
apresenta o enigma de uma figura do sagrado aquém ou além do religioso,
gue constitui o primeiro paradigma do espago politico do Ocidente
(AGAMBEN, 2010, p. 16).

Sacer “com o contrassenso que Freud ja havia feito percebido, significaria tanto
‘augusto, consagrado aos deuses’, como ‘maldito, excluido da comunidade™
(AGAMBEN, 2007, p. 68). Ao direcionar nossa percepcao para o homo sacer, o autor
italiano nos apresenta o carater sacro da vida do homem. Na designacdo de Sexto
Pompeu Festo (gramatico romano, do século Il d.C) no seu verbete sacer mons do

tratado Sobre significado das palavras, ele define esse carater sacro:
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Homem sacro €, portanto, aquele que o povo julgou por um delito; e ndo é
licito sacrifica-lo, mas quem o mata ndo sera condenado por homicidio; na
verdade, na primeira lei tribunicia se adverte que “se alguém matar aquele
que por plebiscito é sacro, ndo sera considerado homicida”. Disto advém que
um homem malvado ou impuro costuma ser chamado sacro (FESTO, Apud.
AGAMBEN, 2004, p. 186).

Nota-se, nessa definicdo de Festo que o homem sacro (pertencente aos
deuses), ao ser julgado por um delito, ndo poderia ser sacrificado, por conta de sua
impureza, em contraste com a pureza do rito (qQue sobreviveu). Mas, fora do prescrito
da lei, esse homem sagrado poderia ser morto violentamente e, quem o matasse,
seria absolvido. Desse modo, essa figura é destituida de direitos e entregue ao proprio
destino, entregue aos cuidados exclusivamente das divindades. Essa descri¢ao, sera
usada pelo autor italiano, como referéncia para tratar as analises a respeito do Estado
ocidental contemporéneo.

Sendo assim, 0 homo sacer esta fora do direito humano e divino (excluido) e,
por isso, encontra-se huma zona de indistingdo, nao podendo ser objeto de sacrificio,
pois “ja esta sob posse dos deuses, e é originalmente e de modo particular
propriedade dos deuses inferos”, ndo tendo “necessidade de torna-lo tal com uma
nova acéo” (AGAMBEN, 2010, p. 75 Apud KERENY], 1952. P. 75).

Notamos que, o autor trata de dois pontos importantes ao analisar essa figura
do antigo direito romano, na definicdo de Festo, essa figura mesmo sendo impura,
guem o matar ndo comete crime. Ja, baseado em Ambrosio Teoddsio Macrébio
(filésofo do ano de 370 d.C), por meio do filblogo romeno Kéaroly Kerényi, essa figura

€ propriedade dos deuses. Diante disso, ele nos indaga:

[...] por que entdo qualquer um podia mata-lo sem contaminar-se ou cometer
sacrilégio? E se, por outro lado, ele era na realidade a vitima de um sacrificio
arcaico ou um condenado a morte, por que néo era fas leva-lo a morte nas
formas prescritas? O que €, entdo, a vida do homo sacer, se ela se situa no
cruzamento entre matabilidade e uma insacrificabilidade, fora tanto do direito
humano daquele divino? (AGAMBEN, 2010, p. 76)

Para compreendermos a especificidade do homo sacer, antes necessitamos
entender a sacratio, uma vez que autor pde de lado a dicotomia de inclusdo e
exclusao, ja que s6 existe uma exclusao incluida. Assim, entender a impunidade da
matanca e a exclusdo do sacrificio significa saber que o homo sacer possui uma vida

sacra, pois ela € a zona de indistin¢do, pois enquanto a:



40

[...] consecratio faz normalmente passar um objeto do uis humanum ao divino,
do profano ao sacre [...], no caso do homo sacer uma pessoa é simplesmente
posta para fora da jurisdicdo humana sem ultrapassar para a divina. De fato,
a proibicdo da imolagdo ndo apenas exclui toda equiparacdo entre o homo
sacer e uma vitima consagrada, mas [...] a licitude da matancga implicava que
a violéncia feita contra ele ndo constituia sacrilégio [...] (AGAMBEN, 2004, o.
83-84).

Assim como observamos na excecao soberana, na qual a lei pode ser aplicada
desaplicando-se, em casos excepcionais, da mesma forma ocorre na sacratio, em que
existe uma dupla excecao, tanto no ambito do sagrado, quanto do profano, pois temos,
nesse caso, uma dupla exclusdo e uma dupla captura, ao mesmo tempo. Sendo
assim, o homo sacer, ao passo que pertence a Deus (de modo insacrificavel), também
€ incluso na comunidade (de modo matavel). Podemos perceber, através da raiz
etimologica do termo sacer, ou da expressao homo sacer, o significado de seu uso,

uma vez que designa:

[...] aquilo que, através do ato solene da sacratio ou da devotio (com que o
comandante consagra a sua vida aos deles do inferno para assegurar a
vitéria), foi entregue aos deuses, pertence exclusivamente a eles. Contudo,
na expressao homo sacer, o objetivo parece designar um individuo que, tendo
sido excluido da comunidade, pode ser morto impunemente, mas ndo pode
ser sacrificado aos deuses (AGAMBEN, 2007, p. 69).

Mesmo a condicdo do homo sacer estando numa pretensa dubia da
originalidade da sacralidade, bem como essa mesma condicdo pertencendo ao
carater da dupla excecéao, que Ihe pde o tempo todo exposto a uma violéncia, o que
interessa aqui é a esfera-limite da acdo humana, que se encontra, de modo
permanente, em uma relacdo de excecdo. Tal esfera € a propria decisdo soberana.

Por meio da decisédo soberana, em que temos a suspenséo da lei no estado de
excecdo, vemos surgir a vida nua do homo sacer, uma vez que, de acordo com
Agamben (2010, p. 85): “soberana é a esfera na qual se pode matar sem cometer
homicidio e sem celebrar um sacrificio e sacra, isto €, matavel e insacrificavel, é a vida
que foi capturada nesta esfera”.

E importante atentar para o termo bando, uma vez que ha uma relacdo com a
soberania, pois serve para “referir-se tanto a vida excluida da comunidade como a
insignia do soberano” (CASTRO, 2013, p. 61). Assim, podemos observar o que o autor

menciona sobre o bando:
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[...] propriamente a forga, simultaneamente atrativa e repulsiva, que liga os
dois polos da excec¢do soberana: a vida nua e o poder, o homo sacer e o
soberano. Somente por isso pode significar tanto a insignia da soberania [...]
quanto a expulsdo da comunidade. E esta estrutura de bando que devemos
aprender a reconhecer nas relacdes politicas e nos espacos publicos em que
ainda vivemos. Mais intimo que toda interioridade e mais externo que toda a
estraneidade é, na cidade, o banimento da vida sacra. Ela € o ndémos
soberano que condiciona todas as outras normas, a espacializa¢éo originaria
gue torna possivel e governa toda a localizacéo e toda territorializacéo. E se,
na modernidade, a vida se coloca sempre mais claramente no centro da
politica estatal (que se tornou, nos termos de Foucault, biopolitica), se, no
nosso tempo, em um sentido particular, mas realissimo, todos os cidaddos
apresentam-se virtualmente como homines sacri, isto somente é possivel
porque a relacéo de bando constituia desde a origem a estrutura prépria do
poder soberano (AGAMBEN, 2010, p. 110).

Ja que a condicdo do homo sacer € essa sua dupla excluséo, pois, além de
estar preso, também se encontra exposto a violéncia que pode ser cometida por
gualquer um, ndo sendo nem sacrificio e nem homicidio, a estrutura da sacratio é
resultado da impunidade da matanca e da exclusdo do sacrificio. Assim, a vida
insacrificavel e matavel do homo sacer €, justamente, como ja mencionado, a propria
vida sacra (AGAMBEN, 2010, p. 84). O homo sacer desprovido de direitos, encontra-
se sujeito a qualquer tipo de morte, uma vez que é uma desprovida de valor, ou

melhor, uma “vida indigna de ser vivida™®.

Desse modo, campo e homo sacer sdo estruturas necessarias para a
compreensao dos processos de excecdo, bem como de abandono, nesse contexto,

Excecao e soberania tem uma relacédo que acontece de forma paradoxal. Na excec¢ao

9 O conceito de “vida sem valor” (ou “indigna de ser vivida”) aplica-se antes de tudo aos individuos que
devem ser considerados “incuravelmente perdidos” em seguida a uma doenga ou ferimento e que, em
plena consciéncia de sua condi¢do, desejam absolutamente a “liberagéo” (Binding serve-se do termo
Erlésung, que pertence ao vocabulario religioso e significa, além do mais, redencdo) e tenham
manifesto de algum modo este desejo. Mais problemética € a condicdo do segundo grupo, construido
pelos “idiotas incuraveis, tanto no caso de terem nascido assim, como no caso — por exemplo, 0s
doentes de paralisia progressiva — de o terem se tornado na ultima fase de suas vidas.” “Estes homens”
— escreve Binding — “ndo possuem nem a vontade de viver nem a de morrer. Por outro lado, ndo existe
nenhuma constatavel anuéncia & morte, por outro, a sua morte ndo se choca contra vontade alguma
de viver, que deva ser superada. Sua vida é absolutamente sem objetivo, mas eles ndo a sentem como
intoleravel [...]”. Nao é nossa intengdo assumir aqui uma posigdo sobre o dificil problema ético da
eutanasia, que divide ainda hoje as opinides e, em alguns paises, ocupa um lugar consideravel no
debate da midia, nem nos interessa a radicalidade com que Binding se posiciona a favor de sua
admissibilidade generalizada. Mais interessante, em nossa perspectiva, € o fato de que a soberania do
homem vivente sobre a sua vida correspondia imediatamente a fixagdo de um limiar além do qual a
vida cessa de ter valor juridico e pode, portanto, ser morta sem que se cometa homicidio. A nova
categoria juridica de “vida sem valor” (ou “indigna de ser vivida”) corresponde ponto por ponto, ainda
gue em uma direcdo pelo menos aparentemente diversa, a vida nua do homo sacer e é suscetivel de
ser estendida bem além dos limites imaginados por Binding (AGAMBEN, 2010, p. 143-144).



42

existe a relacédo de excluir e, a0 mesmo tempo, de incluir, ao passo que na soberania
notamos que o soberano se encontra dentro e fora da lei (CASTRO, 2013, p. 61-62).
Nota-se, no entanto, que as normas sao condicionadas pelo ndmos soberano, sendo,
entdo, o bando e a exce¢do condicionados por esse mesmo némos. Por sua vez,
bando se articula com 0 homo sacer, em sua versao contemporanea, na figura do
excluido, em que o “exterminio” nao constitui crime, pelo simples fato de a
configuracdo juridica (que deveria protegé-lo) ter seus efeitos suspensos,
impossibilitando a sua protecéo. Assim, os conceitos de homo sacer, bando, vida nua,
excecdo e poder soberano articulam-se entre si, sendo de extrema importancia

tratarmos a nocao de bando para entendermos melhor toda essa relagéo.

2.4 - Sob a ordem do poder soberano: entre o abandono e o bando

A realidade do homo sacer acontece de modo paradoxal, como ja sabemos.
Sua condicdo de vida € excluida de direitos, sob a ordem do poder soberano (a lei).
Mas, como essa figura pode emergir de dentro da lei e sem direitos civis? Por ser uma
figura dubia, seu existir surge de modo contraditorio, pois, ao passo que se encontra
dentro da lei, ele também se mantém fora dela. A vida nua, pertencente a essa figura
do antigo direito romano, € uma vida sujeita a morte e, mesmo sendo insacrificavel, é
sagrada (sem nenhum valor), colocando o homo sacer na condi¢ao de total abandono.

E relevante observarmos a relacdo existente entre bando e abandono.

Agamben menciona o seguinte:

A relacé@o de abandono é, de fato, tdo ambigua que nada é mais dificil do que
desligar-se dela. O bando é essencialmente o poder de remeter algo a si
mesmo, ou seja, o poder de manter-se em relacdo com um irrelato
pressuposto. O que foi posto em bando é remetido & propria separacao e,
juntamente, entregue a mercé de quem o abandona, ao mesmo tempo
excluso e incluso, dispensado e, simultaneamente, capturado (AGAMBEN,
2010, p. 109).

Nota-se que o poder soberano mantém uma relacdo com o homo sacer
enquanto bando e que, enquanto faz parte de um bando, seu abandono consiste em
move-se de modo duplo. Ao passo que, se de um lado, ao estar abandonado, ou

esquecido, imediatamente ndo se encontra dentro da lei, mas, sim, fora-da-lei, por
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outro lado, ao estar em uma posicao de excluséo, por conta disso, tem-se a aceitagéo
deste mesmo banimento, tendo que, além de aceitar, tem que respeitar essa propria
lei. Tudo isso, por estar justamente dentro do bando.

Cabe ressaltar que, de acordo com Hildemar Rech, o que Agamben chama de
bando é:

[...] a poténcia da lei de manter-se na propria suspensao, isto €, de aplicar-
se, em situacdo de desaplicamento, ou seja, para esse autor, o bando é a
base juridica da soberania do poder com todo o seu carater bifronte e de
imanéncia ambigua. Entretanto, nessa configuracdo aparentemente
contraditéria, a excecdo torna-se a forma originaria e especifica do direito e
ndo a sang¢do como sempre defenderam os juristas (RECH, 2021, p. 154).

7

Assim, a vida nua do homo sacer € capturada sob o bando/proscricao
soberano, sendo que a eliminacdo de sua vida pode ocorrer sem que isto sequer
constitua um homicidio no sentido juridico do termo. Esse individuo vegetativo,
animalizado, é relacionado, por Agamben, com o passado do “homem sacralizado” do
direito romano, “uma obscura figura do direito romano arcaico, na qual a vida humana
€ incluida e excluida no ordenamento unicamente sob a forma de sua excluséo (ou
seja, de sua absoluta matabilidade)” (AGAMBEN, 2010, p. 16).

Ao analisarmos essa figura, banida, expulsa de sua comunidade, ficamos
perante ao seu carater dubio, o abandono, entrelacado ao bando. Diante disso,
podemos perceber que sua base sucede a insercao de individuos em um Estado,
frente, a esse processo, seu afastamento, ou melhor, seu banimento. E diante disso

gue Agamben (2010, p. 105) traz a figura do Lupinum e do bandido para a discusséo.

Aquilo que deveria permanecer no inconsciente coletivo como um hibrido
monstro entre humano e ferino, dividido entre a selva e a cidade — o
lobisomem — é, portanto, na origem a figura daquele que foi banido da
comunidade. Que ele seja definido homem-lobo e ndo simplesmente lobo (a
expressao caput lupinum tem a forma de um estatuto juridico) é aqui decisivo.
A vida do bandido — como aquela do homem sacro — ndo é um pedaco de
natureza ferina sem alguma relagcdo com o direito e a cidade; é, em vez disso,
um limiar de indiferenca e de passagem entre o animal e 0 homem, a physis
e 0 nOmos, a excluséo e a incluséo: loup garou, lobisomem, ou seja, nem
homem nem fera, que habita paradoxalmente ambos 0os mundos sem
pertencer a nenhum.

Assim, é importante entender o sentido do termo de “bandido” que se interliga

com a questao do abandono, para, assim, compreendermos a complexidade do que
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se coloca aqui. Atentemos, entdo, para a etimologia do termo “bandido” em latim:
bannire, proclamar; posteriormente, utilizado pelo escritor, que vem do italiano bandito
(lingua de nosso autor e nao muito diferente da nossa), que significa banido, afastado
do convivio dos outros, de bandire, proscrever ou banir. Entédo, “bandido” se apresenta
de forma dupla, pois, a0 mesmo tempo que é banido, é livre. Temos, entédo, o termo
abandonado, que entendemos como aquele que se encontra a mercé de algo ou
desprezado. Nota-se nessa ambiguidade que ambos os conceitos se calham por meio
de uma zona de indeterminacgéo, em que individuos, mesmo néo pertencendo a lugar

algum (livres), estdo em meio ao abandono.

Essa figura perigosa, o bandido, € considerada como o lobo, sendo o homo
sacer sua maior representacdo em uma sociedade de risco. Cabe ressaltar a nocao
de sociedade de risco proposta por Ulrich Beck, em que diz respeito aquela que as
producdes de riscos ultrapassam o acumulo de poder tecnoldgico-econémico, sendo
esse risco, praticamente, a principal condicdo para a estruturacdo social e politica.
Para Beck, o século XX teve abundancias de riscos, como guerras mundiais, campos

de exterminios, bombas atbmicas etc.

Assim, Agamben, ancorado em Tomas Hobbes, cita a conhecida afirmacao:

homo hominis lupus?*® (o homem é o lobo do homem), segundo a qual no lobo é

[...] necessério saber distinguir um eco do wargus e do caput lupinum das leis
de Eduardo o Confessor: ndo simplesmente besta fera e vida natural, mas,
sobretudo zona de indistin¢g&o entre humano e ferino, lobisomem, homem que
se transforma em lobo e lobo que torna-se homem: vale dizer, banido, homo
sacer (AGAMBEN, 2010, p. 105).

10 [...]. E somente sob esta luz que o mitologema hobbesiano do estado de natureza adquire seu sentido
proprio. Como vimos que o estado de natureza ndo € uma época real, cronologicamente anterior a
fundacéo da Cidade, mas um principio interno desta, que aparece no momento em gue se considera a
Cidade tanquam dissoluta (portanto, algo como um estado de excecdo) [...]. O estado de natureza
hobbesiano ndo é uma condicao pré-juridica totalmente indiferente ao direito da cidade, mas excegao
e o limiar que o constitui e 0 habita; ele ndo é tanto uma guerra de todos contra todos, quanto, mais
exatamente, uma condi¢cdo em que cada um € para o outro vida nua e homo sacer, cada um é, portanto,
wargus, gerit caput lupinum. E esta lupificagcdo do homem e humanizacéo do lobo é possivel a cada
instante no estado de excecao, na dissolutio civitatis. Somente este limiar, que ndo é nem simples vida
natural, nem vida social, mas vida nua ou vida sacra, € o pressuposto sempre presente e operante da
soberania (AGAMBEN, 2010, p. 105).
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Vale explicar que essa metamorfose de mao dupla, ou seja, a lupificacdo do
homem e a humanizagéo do lobo mostra-se continuamente presente no estado de
excecdo. Na verdade, esse processo constitui exatamente o pressuposto, quase a
condicdo mesma, da soberania. Da-se isso em razdo dessa fronteira borrada,
indiscernivel, entre a vida natural e a vida social, ndo sendo, exclusivamente, nem

uma nem outra, mas ambas ao mesmo tempo, ou melhor, vida nua ou vida sacra.

A respeito dessa coabitagdo condicionada do homo sacer e do soberano,
igualmente ao homem lobo do homem, o qual ocupa um lugar estavel na cidade,
Agamben vale-se de sua erudigcéo e traz um excelente exemplo da literatura francesa
medieval. Marie de France, autora do século Xll, narra, sob a forma de um género
particular de sua época, o lais, uma historia analoga ao referido processo de
metamorfose. Ao ler esse texto, nosso autor reconhece no personagem, o lobisomem,
uma natureza peculiar, caracterizada pelo “limiar de passagem entre natureza e
politica, mundo ferino € mundo humano” (AGAMBEN, 2010, p. 106).

Conta-se que um certo bardo era vizinho de seu rei, com quem mantinha
estreitas relacdes de amizade. Toda semana, aquele escondia sob uma pedra suas
vestimentas e por trés dias assumia a forma de lobisomem. Durante todo o periodo
de metamorfose, ele permanecia isolado do bosque, como quem fora banido da vida
social. Com o tempo, sua esposa, que ja suspeitava que algo estranho sucedia ao
marido, convence o a revelar ndo somente o0 seu segredo, mas também o esconderijo
de suas vestes, ainda que o bardo soubesse que, caso fosse surpreendido por alguém
ao vestir-se, permaneceria para sempre como fera. Por fim, um cumplice furta as
roupas do marido de sua amante, causando a permanéncia daquele sob a forma de

lobisomem.

Essa metamorfose esta ligada diretamente ao estado de excecao, visto que
esse periodo de transformacao se espalha na cidade e os homens ingressam em uma
zona de indistingcdo com as feras, seja na entrada ou na saida dessa transmutacao.
Assim, nosso autor menciona trés momentos importantes que acontecem nessa
mudanca que fazem surgir a proclamacao desse estado de excecdo. De acordo com
o Folklore contemporaneo o lobisomem deve dar trés golpes na porta de casa, antes
de ser aberta, no momento que esta se transformando em homem novamente: a

primeira vez quando bate a porta, a mulher ndo deve abrir, pois ao abrir veria 0 esposo
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ainda lobo e seria devorada; a segunda vez, ela ndo deve abrir, j& que veria o
wulfesheud (cabeca de lobo), mesmo ja estando com corpo de homem; somente a
terceira vez se deve abrir, pois a mudanca teria sido completa, o lobo desaparece e

surge o homem.

Nota-se que o homo sacer ao ser remetido a lobo ou homem-lobo (lobisomem),
possui em si tanto uma parte animal quanto uma parte homem e é divido entre o
bosque, ou floresta, e a cidade. Assim, Agamben ao traz a no¢do de bando, a
apresenta como uma relacdo de soberania que auxilia a atribuicdo da vida excluida
da comunidade, ao mesmo tempo, a marca do soberano. Por meio disso, a relacédo
de abandono apresenta-se de forma dubia, exatamente por remeter a separacéo e,

ao mesmo tempo manter unida a vida nua e o poder soberano.

Vivemos e vemos isso hoje, na contemporaneidade. Os individuos que séo
colocados em uma “posi¢ao” sem direitos dentro da sociedade, de modo geral, em
gue nao sdo reconhecidos nem como cidadaos, sendo denominados, muitas vezes,
de bandidos. Esses, 0s quais a vida nua os pertencem, habitam a margem da cidade,
no bosque, podendo a todo instante serem mortos sem que se cometam homicidios,
uma vez que, por exemplo, o aparato de Estado, a policia, age contra 0s mesmos e
os cancelam (cancelam seu numero de cadastro, enquanto “cidadao”), sempre
recitando, mesmo que ndo venha de um discurso proferido a seguinte frase: “bandido

bom é bandido morto”; ja que sdo um risco para a sociedade.

Esses mesmos individuos, destituidos de cidadania, estdo na zona de

indiferenca, que “vivem” uma “vida” de exilados, em que essa mesma vida liga-se a

[...] do homo sacer, matavel e insacrificavel, indica a relacdo politica
originaria, mais original que a oposi¢cdo shmittiana entre amigo e inimigo,
entre concidadao e estrangeiro. A extrariedade daquele que esta sob o bando
soberano é mais intima e inicial do que a estraneidade do estrangeiro
(AGAMBEN, 2010, p. 109).

Assim, diante de toda ambiguidade existente dessa relacdo de bando e
abandono que devemos saber reconhecer suas estruturas, dentro dos espacos

publicos, dentro das relagfes politicas que estamos inseridos, visto que o bando serve
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tanto para unir quanto para separar os dois polos da exce¢do soberana, que € a vida
nua e o poder, bem como o homo sacer e o soberano, que resulta da expulséo da
comunidade, ou da politica.

Assim como o poder soberano esta, ao mesmo tempo, dentro e fora do
ordenamento legal, para Agamben, a excecao é a estrutura da soberania, ndo sendo:

[...] um conceito exclusivamente politico e, tampouco, de uma categoria
exclusivamente juridica, nem de uma poténcia externa ao direito (Schmitt),
nem uma norma suprema do ordenamento juridico (Kelsen): ela é a estrutura
originaria na qual o direito se refere a vida e a inclui em si através da propria
suspensdo (AGAMBEN, 2002, p. 35).

Assim, de acordo com Mbembe (2018, p. 5): “ser soberano € exercer controle sobre
a mortalidade e definir a vida como implantagdo e manifestacdo de poder”, por isso a
concepcao do Homo sacer e da vida nua tem intima relagdo com a teoria do Estado
de Excecao, pois compreender o pensamento de Agamben exige, além da nocao de
vida nua (zoé), ou seja, o estado de abandono em que se encontram individuos
desprovidos de poténcia politica na contemporaneidade, a articulacdo de outros
conceitos: homo sacer (excluido, ou paria social), bando (que mantém unida a vida
nua e o poder soberano, em oposi¢ao a contrato social), biopolitica (que pode assumir
a forma de dispositivos de governo, ou de poder do direito), todos intimamente ligados
ao estado de excecao.

O estado de excecdo, como observamos, ndo € um estado de direito
propriamente dito, mas um espaco sem direito, uma suspensdo do direito. A
soberania, poder soberano, coincide cada vez mais com a regra. Entdo, a
problematica do abandono do ser e os processos de dessubjetivacdo da vida nua
fazem parte dessa adverténcia, bem como a politizacéo desse tipo de vida que implica
no surgimento de mecanismos de poder. Cabe, no entanto, trazermos para o presente
trabalho a questdo governamental do Estado, uma vez que, este cria meios nao
apenas de obediéncia, mas de sujeicao e controle, como veremos no decorrer deste
trabalho.

Diante disso, nota-se que, atualmente, o cenario politico atual encontra-se
impregnado de dispositivos e suas variadas formas e modos de capturas,

principalmente, de capturas de subjetividades, através de um viés biopolitico,
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resultando em uma reducao da vida a objeto, tanto de calculos, quanto de controle.
Tudo isso gera ordenamento e adestramento da vida como um todo.

Portanto, é primordial para este trabalho tratar da questéo dos dispositivos, sob
a Otica de Agamben, uma vez que, além de seus conceitos articularem-se e estarem
sempre interligados, ndo € possivel tratarmos de excecao sem ecoar aquele, ja que

foi, talvez o primeiro ou mais antigo dispositivo que a histdria ja conheceu.
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3 A NOCAO DE DISPOSITIVO

Neste capitulo, como ja destacado no titulo da presente tese, e iniciado no
desvelamento da sujei¢cdo operada nos individuos através do continuo estado de
excecdo como regra pura da sociedade hodierna, enquanto sinete da politica
contemporanea, iremos agora abordar o que sao os dispositivos para Agamben e
CoOmo esses concorrem para um processo de subjetivacdo enquanto indiferenciacao
dos sujeitos, conquanto subjetivacdo e dessubjetivacdo implicam a producéo de um

sujeito espectral.

3.1 Dispositivos

Diante do cenario contemporaneo de técnicas de vigilancia, pode-se tratar
disso, adequadamente, a nosso ver, por meio de Agamben, uma vez que, NOSSO
filésofo em sua conferéncia “O que é um dispositivo?”, proferida na Universidade de
Santa Catariana, em 2005, presente na obra O que é contemporaneo e outros
ensaios? (2009), busca refletir acerca das acdes humanas, capturadas pelo
mecanismo politico contemporaneo, dispositio. Nesse ensaio, ele retoma o termo
dispositivo em Foucault, ampliando a compreensao desse mecanismo, por meio de
uma analise da sociedade disciplinar do pensador francés, quando este trata da
“governabilidade ou governo dos homens”.

Agamben estabelece uma relagdo com Foucault no que diz respeito ao uso do
termo dispositivo e ao reconhecimento da governamentalizacéo do poder. Por isso, €
importante ressaltarmos as trés principais caracteristicas que o francés delineia sobre
0 conceito aqui tratado, para compreendermos o pensamento do fildsofo italiano, foco
do nosso trabalho.

Inicialmente, na obra Microfisica do Poder, o escritor francés define o

dispositivo como um conjunto diferente que:

[...] engloba discursos, instituicbes, organizacBes arquitetdnicas, decisbes
regulamentares, leis, medidas administrativas, enunciados cientificos,
proposicdes filoséficas, morais, filantrépicas. Em suma, o dito e 0 ndo dito
sdo os elementos do dispositivo. O dispositivo é a rede que se pode
estabelecer entre estes elementos (1996, p. 244).
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Posteriormente, ele traca a relacdo existente entre esses componentes tao
distintos, pois a diversidade desses elementos suporta o dito e o ndo dito, ndo se trata
de algo oculto, uma vez que fazem parte dos dispositivos e manifestam-se em
técnicas, ordenamentos, mecanismos, estruturas, esquemas etc. Assim: “entre estes
elementos, discursivos ou nao, existe um tipo de jogo, ou seja, mudancas de posicao,
modificagdes de fungdes, que também podem ser muito diferentes” (FOUCAULT,
1996, p. 244).

Por fim, a terceira defini¢do trabalhada seria a funcao estratégica dominante do

dispositivo.

O dispositivo tem, portanto, uma funcdo estratégica dominante. Este foi o
caso, por exemplo, da absor¢cdo de uma massa de populacdo flutuante que
uma economia de tipo essencialmente mercantilista achava incobmoda: existe
ai um imperativo estratégico funcionando como matriz de um dispositivo de
controle-dominacao da loucura, da doenca mental, da neurose (FOUCAULT,
1996, p. 244).

Essa funcédo € uma resolucéo de uma emergéncia num determinado momento
historico. No presente, a vigilancia se da por meio de circuito de seguranca e controle,
circuitos de visibilidade midiatica e os circuitos de eficacia informacional. Circuitos
esses, que agem de modo mutuo, fazendo com que a vigilancia apresente multiplos
aspectos, com registros de legitimacao posto, com significado tanto social e subjetivo
diversificados. Tudo isso, reunindo muitos “cuidados” ou “sentimentos” aos seus alvos,
dentre os quais podemos citar seguranca, prazer, temor, desconfiaca, alivio, diversao,
dentre outros.

Ao observarmos os atuais elementos de vigilancia, podemos nos questionar:
séo eles, na verdade, resultados involutarios para o dispositivo, ja que, mesmo tendo,
originalmente, sido inventados com objetivos diferentes, destinam-se ao mesmo fim,
como vigiar de modo invasivo ou agressivo? O que sabemos € que o dispositivo
abarca poder e saber. Esse € o terceiro aspecto do dispositivo, estando inscrito,

sempre:

[...] em um jogo de poder, estando sempre, no entanto, ligado a uma ou mais
configuragbes de saber que dele nascem, mas que igualmente o
condicionam. E isto, o dispositivo: estratégias de relacdes de forca
sustentando tipos de saber e sendo sustentadas por eles (FOUCAULT, 1990,
p. 246).
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Notamos a estreita relacéo entre poder e saber em Foucault, atrelados a nocao
de dispositivo, reforcando-a, uma vez que ndo sao opostas. Ndo tem como um campo
de saber existir de modo puro, pois ha sempre um jogo de interesses, de poder, que
se apodera desse primeiro campo. O dispositivo faz parte desse jogo, sendo
necessario, ou melhor, sendo inerente.

Assim, ele partira de Foucault para tratar dos dispositivos, resumindo em trés
pontos principais, como podemos observar:

a. E um conjunto heterogéneo, linguistico e n&o-linguistico, que inclui
virtualmente qualquer coisa no mesmo titulo: discursos, institui¢des, edificios,
leis, medidas de policia, proposicGes filosoficas etc. O dispositivo em si
mesmo é a rede que se estabelece entre esses elementos.

b. O dispositivo tem sempre uma fungéo estratégica concreta e se inscreve
sempre numa relacédo de poder.

¢. Como tal, resulta do cruzamento de relagdes de poder e de relacdes de
saber.

(AGAMBEN, 2009, p. 29).

Por outro lado, mesmo sob a mesma linha de raciocinio, e ainda utilizando o
mesmo conceito, Agamben propde algo que difere do pensamento foucaultiano, ao
fazer uma associacdo entre a terminologia desse conceito a nocdo que Hippolite
concede de Hegel de positividade, até chegar a junta-la ao conceito do cristianismo

oikonomia.

Pois bem: qual é a traducéo deste fundamental termo grego (oikonomia) nos
escritos dos padres latinos? Dispositio. O termo latino dispositio, do qual
deriva o nosso termo “dispositivo”, vem, portanto, para assumir em si toda a
complexa esfera seméntica da oikonomia teoldgica. Os “dispositivos”, dos
guais fala Foucault, estdo de algum modo conectados com esta heranca
teoldgica, podem ser de algum modo reconduzidos a fratura que divide e, ao
mesmo tempo, articula em Deus ser e praxis, a natureza ou a esséncia e o
modo

em que ele administra e governa o mundo das criaturas (AGAMBEN, 2009,
p. 12).

Nota-se que o termo dispositivo é tratado em sua origem, “dispositus” ou
“dispositivo” derivado do latim, sendo a traducdo latina para o grego. Em seu ensaio

sobre o dispositivo, Agamben, através de um trabalho filolégico do termo grego
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oikonomia®!, trata da questdo dos dispositivos que circulam ao redor de um centro
vazio. Divididos em duas grandes categorias, 0s viventes e os dispositivos?, essas
maquinas (dispositivos) atuam no processo de subjetivacdo, sendo 0 sujeito o
resultado dessa relagao entre vivente e dispositivo.

Como maquina que no contato com os viventes produz sujeitos, o dispositivo
€ também maquina de governo (os sujeitos, livres, sdo sempre sujeitados a
um poder). No entanto, diferentemente do que acontecia com os dispositivos
ditos tradicionais (a confissdo, a prisdo, as escolas etc.), isto €, um ciclo
completo de subjetivacdo (um novo sujeito que se constitui a partir da
negacdo de um velho), nos dispositivos hodiernos (a internet, os telefones
celulares, a televisdo, as cAmeras de monitoramento urbano etc.), ndo é mais
possivel constatar a producdo de um sujeito real, mas uma reciproca
indiferenciacdo entre subjetivacdo e dessubjetivacdo, da qual ndo surge
sendo um sujeito espectral (SCRAMIM; HONESKO apud AGAMBEN, 2009,
p. 13).

Assim, nossa hipoétese, neste presente capitulo, € que ha uma conexao entre o
conceito de dispositivo e o conceito de maquina em relacdo ao conceito de oikonomia.
E que para se ter a compreensao adequada do conceito ampliado de dispositivo em
Agamben, o que o faz, em importante medida, diferir de Foucault reside precisamente
na conexao entre os conceitos de dispositivo e de maquina e o conceito chave
agambeniano de oikonomia.

Nessa medida, a natureza regular da oikonomia € caracterizada pelo
ordenamento dos objetos, a oikos (a casa) aqui ndo é unifamiliar, uma vez que nela
as relacdes acontecem de diversas formas e hierarquicamente, como, por exemplo,
as relacdes opressoras, que se dao entre senhores e escravos, as paternais entre
pais e filhos e, ainda temos, as gamicas entre marido e mulher. Assim, a oikonomia €,
antes de tudo, uma ordenacao funcional, que tem uma gestao voltada as regras do
funcionamento ordenado da oikos. Essa administracdo, ndo epistémica, mas voltada

a pratica, s6 deve ser julgada dentro das circunstancias das suas finalidades.

11 “Oikonomia significa em grego a administracdo do oikos, da casa, e, mais geralmente, gestao,
management. Trata-se, como diz Aristoteles (Pol, 1255b 21), ndo de um paradigma epistémico, mas
de uma praxis, de uma atividade pratica que deve de quando em quando fazer frente a um problema e
uma situagéo em particular” (AGAMBEN, 2009, p. 35).

2.0 termo latino dispositio, do qual deriva o nosso “dispositivo”, vem, portanto, para assumir em si toda
a complexa esfera semantica da oikonomia teoldgica [...]. O termo dispositivo nomeia aquilo em que e
por meio do qual se realiza uma pura atividade de governo sem nenhum fundamento no ser. Por isso,
os dispositivos devem sempre implicar um processo de subjetivacdo (AGAMBEN, 2009, p. 38).
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E importante salientar que, depois da queda do império romano, o termo
oikonomia assume a dimensao domeéstica de um exercicio do poder divino no mundo,
guer dizer, assume uma tarefa dos cristaos, que seria a administragdo ndo apenas da
casa, mas de toda a terra. Assim, essa governanca, entendida pelo cristianismo como
“‘Reino de Deus na terra”, era a simbologia de um cuidado com a vida mundana dos
homens. Por isso, essa governanca, vista pelo viés do divino, era algo doméstico, uma
vez que era objeto de uma oikonomia.

E diante das pesquisas de Foucault em torno da origem da
governamentabilidade, que o autor o italiano busca entender os motivos que fizeram,
no Ocidente, o poder aderir a forma de uma oikonomia, que edita e ordena a vida

social, como podemos notar, quando ele menciona:

Generalizando posteriormente a ja ampla classe dos dispositivos
foucaultianos, chamarei literalmente de dispositivos qualquer coisa que tenha
de algum modo a capacidade de capturar, orientar, determinar, interceptar,
modelar, controlar e assegurar 0s gestos, as condutas, as opinides e 0s
discursos dos seres viventes. Ndo somente, portanto, as prisdes, 0s
manicémios, o Panoptico, as escolas, a confissdo, as fabricas, as disciplinas,
as medidas juridicas etc., cuja conexdo com o poder € num certo sentido
evidente, mas também a caneta, a escritura, a literatura, a filosofia, a
agricultura, o cigarro, a navegac¢do, os computadores, os telefones e — por
que ndo — a propria linguagem, gque talvez € o mais antigo dos dispositivos
em que h& milhares e milhares de anos um primata — provavelmente sem dar-
se conta das consequéncias que se seguiriam — teve a inconsciéncia de se
deixar capturar (AGAMBEN, 2009, p. 40-41).

Para Agamben, inicialmente, o dispositivo € entendido de modo mais
abrangente do que no pensamento foucaultiano, pois 0 que é abordado é a
propagacdo dos mesmos. Notamos que se destaca a referéncia da captura (que indica
e orienta as ac0es do dispositivo). Essa captura se da por meio de um processo de
subjetivacéo do sujeito. Cabe destacarmos que, para Chignola (2014), o dispositivo &
tudo aquilo que controla os gestos, a autopercepcéao e o estilo. Assim, até um sujeito
pode ser um dispositivo, conectando-se e disparando forcas.

Essas maquinas, ao circularem em torno desse centro vazio, realizam uma
mera atividade de governo, de oikonomia. Os seres viventes ndo passam de
“substancias” que sdo governadas pelos dispositivos, uma vez que estes governam a
vida. Diante disso, nota-se um paradoxo, no qual passa a politica atual, pois ao passo
gue menos subijetividades sao formadas no corpo a corpo dos individuos com a ajuda

desses dispositivos, mais dispositivos sdo criados para sujeitar esses mesmos
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individuos as diretrizes de poder. Dessa forma, a politica torna-se apenas um
“mecanismo oikonomico de autorreproducao”.

Se observarmos com bastante atencdo o que Agamben apresenta, nos
depararemos com a associagao que o mesmo faz em seus apontamentos a respeito
da maquina antropolégica e a governamental, teremos a antropomorfizacdo do
homem, na qual encontraremos algumas divisdes. De um lado temos a divisédo entre
homem e animal e do outro a divisdo que a oikonomia iniciou em Deus entre ser e
acao, para por fim, nessas articulacdes nos depararmos com os dispositivos, como

podemos perceber:

Certamente, desde que apareceu 0 homo sapiens havia dispositivos, mas dir-
se-ia que hoje nao haveria um s6 instante na vida dos individuos que néo seja
modelado, contaminado ou controlado por algum dispositivo [...]. O fato é que,
segunda toda evidéncia, os dispositivos ndo sdo um acidente em que 0s
homens cairam por acaso, mas tém a raiz no mesmo processo de
‘hominizacédo’ que tornou ‘humanos’ os animais que classificamos sob a
rubrica homo sapiens. O evento que produziu 0 humano constitui, com efeito,
para o vivento algo como uma cisdo que reproduz de algum modo a ciséo a
oikonomia havia introduzido em Deus entre ser e acdo. Esta cisdo separa o
vivente de si mesmo e da relacdo imediata com o seu ambiente, isto €, com
aquilo que Uexkihl e depois dele Heidegger chamam o circulo receptor-
desinibidor. Quebrando ou interrompendo esta relacdo, produzem-se para o
vivente o tédio — isto €, a capacidade de suspender a relacdo imediata com
os desinibidores — e o Aberto, isto é, a possibilidade de conhecer o ente
enquanto ente, de construir um mundo. Mas com essas possibilidades é dada
imediatamente também a possibilidade dos dispositivos que povoam o Aberto
com instrumentos, objetos, gadgets, bugigangas e tecnologias de todo tipo.
Por meios dos dispositivos, o homem procura fazer girar em vao o0s
comportamentos animais que se separaram dele e gozar assim o Aberto
como tal, do ente enquanto ente. Na raiz de todo dispositivo esta, deste modo,
um desejo demasiadamente humano de felicidade, e a captura e a
subjetivac@o deste desejo, numa esfera separada, constituem a poténcia
especifica do dispositivo (AGAMBEN, 2009, p. 42-44).

Ao tracar uma relacdo entre Foucault e a proliferacdo dos dispositivos, que
resulta em uma sujeicéo as diretrizes de poder, notamos uma aproximacao do italiano
com o filosofo francés, mas quando aquele estabelece a divisdo entre os humanos e
os dispositivos (que capturam os viventes), percebemos o ponto fulcral de ruptura com
0 pensamento de foucaultiano.

Ao estabelecer essa divisdo entre os humanos e os dispositivos (que capturam

0s viventes), Agamben rompe com o0 pensamento de Foucault, uma vez que na
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nomenclatura teoldgica ha uma investigacdo do ser, de um lado, e a oikonomia®® dos
dispositivos, do outro. E por meio da cis&o entre os viventes e os dispositivos, que os
sujeitos, resultado dessa relagcédo, surgem e quanto maior for o crescimento dos
dispositivos, presente na fase de consolidacéo capitalista, maior ou igualmente serdo
0s processos de subjetivacao, ndo deixando brechas para que nenhum momento da
vida ndo seja moldado, fiscalizado ou controlado.

Ao passo que temos os seres viventes de um lado, temos, do outro, 0s
dispositivos de captura, de subjetivacdo e, em uma terceira via, que ndo muda de
funcdo, temos um aspecto que se movimenta apenas em uma Unica direcao,
capturando, orientando, controlando, ou, melhor, governando. Nesse movimento de
mao Unica, ndo ha espaco para a criagao ou para reflexdo, pois € o ponto de alienacéo
total, uma vez que a captura acontece. A subjetivacdo do sujeito se da naquela
divisdo, sendo de fato uma sujeicdo. Essa maquina de dessubjetivacdo radical
complementa a sustentacdo da soberania, que opera como uma maquina de
biopolitica absoluta (CHIGNOLA, 2014, p. 16).

Devemos analisar os dispositivos como maquinas de subjetivacdo, que
produzem subjetividades, que foram historicamente construidos para a manutencao
de sujeitos, com a finalidade de serem governados e moldados, cumprindo normas,
mas com certa liberdade limitada cujo limite € a ordem social.

Para Agamben, os milhares de dispositivos, 0S quais nos comunicamos, nos
relacionamos, ou melhor, interagimos diariamente, tem por finalidade a
dessubjetivacdo absoluta. Assim, o que resulta dessa relacéo é o proprio sujeito, que
“funcionara” como parte da maquina de dessubjetivacdo. O dispositivo é, dessa forma,

uma magquina que fabrica subjetivacfes, sendo uma maquina de governo. Por isso:

13 O termo latino dispositio, do qual deriva nosso termo “dispositivo”, vem, portanto, para assumir em
si toda a complexa esfera seméntica da oikonomia teologica. Os “dispositivos” de que fala Foucault
estdo de algum modo conectados com esta heranca teoldgica, podem ser de alguma maneira
reconduzidos a fratura que divide e, ao tempo, articula em Deus ser e praxis, a natureza ou esséncia e
a operacao por meio da qual ele administra e governa o mundo das criaturas [...]. Quando Heidegger,
em Die Technik und die Kehre (A técnica e a volta), escreve que Ge-stell significa comumente “aparato”
(Gerat), mas que ele entende com este termo “o recolher-se daquele (dis) por (Stellen), que (dis) pde
do homem, isto €, exige dele o desvelamento do real sobre o modo do ordenar (Bestellen) ”, a
proximidade deste termo com a dispositio dos teélogos e com os dispositivos de Foucault € evidente.
Comum a todos esses termos € a referéncia a uma oikonomia, isto €, a um conjunto de préxis, de
saberes, de medidas, de instituicbes cujo objetivo é gerir, governar, controlar e orientar, num sentido
gue se supde Util, os gestos e os pensamentos dos homens (AGAMBEN, 2009, p. 36-37).
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O que define os dispositivos com 0s quais temos que lidar na fase atual do
capitalismo é que estes ndo agem mais tanto pela producéo de um sujeito,
gquanto por meio de processos que podemos chamar de dessubjetivacéo. [...]
E que os processos de subjetivacio e de dessubjetivacdo parecem
reciprocamente indiferentes e nao dao lugar a recomposicdo de um novo
sujeito, a ndo ser de forma larvar e, por assim dizer, espectral. Na néo-
verdade do sujeito ndo ha mais de modo algum a sua verdade. Aquele que
se deixa capturar no dispositivo “telefone celular”, qualquer que seja a
intensidade do desejo que o impulsionou, ndo adquire, por isso, uma nova
subjetividade, mas somente um ndmero pelo qual pode ser, eventualmente,
controlado; o espectador que passa as suas noites diante da televisdo recebe
em troca da sua dessubjetivacao apenas a mascara frustrante do zappeur ou
a inclusdo no célculo de audiéncia. [...] o triunfo da oikonomia, ou seja, de
uma pura atividade de governo que ndo visa outra coisa que ndo a propria
reproducdo (AGAMBEN, 2009, p. 46-48).

Além de tratar da concretude do dispositivo, Agamben também traz a questao
do entendimento somente enquanto captura, pontos fortes da filosofia desse conceito
para nosso autor. Desse modo, insere todos 0s objetos perceptiveis do mundo,
comecgando pela linguagem, que mobiliza de modo permanente assujeitamento do
ser, as ditas capturas.

Desse modo, o individuo além de possuidor encontra-se, a0 mesmo tempo,
cercado por dispositivos (responsaveis pela atividade de captura). Mas, de fato, qual
€ mesmo o resultado dessa captura? Qual a matéria-prima surge desses processos
de subjetivacdo? Como ja sabemos o proprio “sujeito” € o resultado final dessa

producéo, como podemos observar:

Recapitulando, temos assim duas grandes classes, 0s seres viventes (ou as
substancias) e os dispositivos. E, entre os dois, como terceiro, 0s sujeitos.
Chamo sujeito o que resulta da relacéo e, por assim dizer, do corpo a corpo
entre os viventes e os dispositivos. Naturalmente as substancias e os sujeitos,
como na velha metafisica, parecem sobrepor-se, mas ndo completamente.
Neste sentido, por exemplo, um mesmo individuo, uma mesma substancia,
pode ser o lugar dos multiplos processos de subjetivacdo: o usuério de
telefones celulares, o navegador de internet, o escritor de contos, o
apaixonado por tango, o ndo-global etc. Ao ilimitado crescimento dos
dispositivos no nosso tempo corresponde uma igualmente disseminada
proliferacdo de processos de subjetivacdo. Isso pode produzir a impressao
de que a categoria a subjetividade no nosso tempo vacila e perde
consisténcia; mas se trata, para ser preciso, ndo de um cancelamento ou de
uma supera¢édo, mas de uma disseminacdo que leva ao extremo 0 aspecto
de mascaramento que sempre acompanha toda identidade pessoal
(AGAMBEN, 2009, 41-42).

Notamos que o0s processos de subjetivagdo se da, como observamos nas
proprias palavras do autor, quando os “seres viventes”, ou “as substancias” se tornam

“sujeitos” e isso s6 é possivel através da atividade do dispositivo, em seu movimento
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de subjetivacdo. Ao utilizar o termo vivente, é perceptivel a busca de uma superacao
da concepcédo antiga de sujeito, j& que é superada por sua disseminacao proliferada
(iimitado crescimento dos dispositivos), em que cada dispositivo tem seu processo de
subjetivacdo, tendo como resultado o mascaramento do individuo “que sempre
acompanha a identidade pessoal”

Agamben trata desse conceito em questdo na atualidade, expondo suas
caracteristicas de modo comparativo com os dispositivos antigos, como a peniténcia,
por exemplo, em que h& uma reforma de um eu pecador, em um outro, 0 novo eu.
Desse modo, a peniténcia aperfeicoava o sujeito que tinha posto o eu sob esse

Processo.

[...] o dispositivo €, antes de tudo, uma maquina que produz subjetivacdes e

somente enquanto tal € também uma maquina de governo. O exemplo da
confissdo é aqui iluminador: a formac&o da subjetividade ocidental, ao mesmo
tempo cindida e, no entanto, dona e segura de si, é inseparavel da acao
plurissecular do dispositivo penitencial, no qual um novo Eu se constitui por
meio da negacdo e, ao mesmo tempo, assuncéo do velho. A cisdo do sujeito
operada pelo dispositivo penitencial era, nesse sentido, produtora de um novo
sujeito que encontrava a propria verdade na ndo-verdade do Eu pecador
repudiado. Consideracdes anélogas podem ser feitas para o dispositivo
prisional, que produz como consequéncia mais ou menos imprevista a
constituicdo de um sujeito e de um milieu delinquente, que se torna o sujeito
de novas — e, desta vez, perfeitamente calculadas — técnicas de governo.
(AGAMBEN, 20009, p. 46-47).

Mas nessa comparacdo ha uma diferenca no processo de subjetivacdo dos
dispositivos, do penitencial e da era capitalista, indo além da meta do dispositivo da
pena. Notamos que, no caso do primeiro, o da peniténcia, existe a dessubjetivacao,
seguida de uma nova subjetivagdo, em um segundo momento, no qual o “eu” é
removido, enquanto, na atualidade, ela esta afetada, se dando de modo incompleto.
A atividade do dispositivo contém um resultado distinto do dispositivo tortuoso, ja que
nao da “lugar a recomposi¢cdo de um novo sujeito, a ndo ser de forma larvar e, por
assim dizer, espectral”.

Contudo, € nos processos de subjetivacdo que os dispositivos sdo exatamente
0s mecanismos de dominacédo, quando se trata de poder, tanto em Foucault, quanto
em Agamben. Assim, a mudanca que ocorre nos processos de subjetivacéo, indicada
para Agamben, apresenta um evento que talvez marque o atual capitalismo. Mas,
apesar das sociedades contemporaneas se manifestarem como corpos inertes que

sdo atravessados por grandes processos de subjetivagdo/dessubjetivagéo, ndo se
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trata apenas da questédo do poder, para se buscar poderes decorrentes da soberania,
propriamente dita, muito menos de conceitos convencionais, como o de sujeito, mas
de referéncias dos processos de subjetivacédo, sendo imprescindivel o dispositivo para
a compreensao desses processos.

Vale ressaltar a obra de Jonathan Crary, intitulada 24/7 Capitalismo tardio e os
fins do sono, uma vez que destaca o carater de captura e dessubjetivacdo, porquanto,
esse autor analisa a alteracdo do uso do tempo na era capitalista, em que ha uma
imposicao de dedicacdo exclusiva com relacdo a funcionalidade dos dispositivos,
dedicacdo essa que chega a ser praticamente 24 horas por dia, nos 7 dias por

semana.

A habituag&o individual a esses ritmos acarretou consequéncias sociais e
ambientais devastadoras e fez do ciclo incessante de deslocamento e
descarte a norma coletiva. Como perda € continuamente engendrada, a
memoria, atrofiada, deixa de reconhecé-la como tal. Muda a composicao
fundamental das narrativas de vida: em vez de uma sequéncia convencional
de lugares e eventos associados a familia, trabalho e relacionamentos, o
principal fio condutor de nossa histéria de vida séo as mercadorias eletrdnicas
e servicos de midia por meio dos quais toda experiéncia é filtrada, gravada
ou construida. A medida que desaparece a possibilidade de um Unico
emprego ao longo da vida, o trabalho mais duradouro para a maioria das
pessoas € elaborar sua relagdo com os dispositivos. Tudo o que antes era
vagamente considerado “pessoal” é reconfigurado de maneira a facilitar a
invencao de si mesmo a partir de um aglomerado de identidades que existem
apenas como efeitos de dispositivos tecnoldgicos temporarios (CRARY,
2015, p. 67).

Assim, os dispositivos no mundo capitalista sdo cobertos por tecnologia e
desenvolvidos tecnologicamente, ndo tendo possibilidade de agirem como os de
tempos remotos. Por ndo promoverem o0 mesmo processo de subjetivacdo, nao

conseguem causar uma nova subjetivacdo, mas sim, produzem o controle.

3.2 Dispositivo e Poder

Agamben ao trazer o tema dos dispositivos faz, ao mesmo tempo, uma critica
ao demasiado de dispositivos regulares existentes na sociedade moderna capitalista,
até entdo chegar ao nosso tempo. Por isso, antes de prosseguirmos, ainda cabe trazer
a baila da discussao esse recorte de periodo, para entendermos e nos situarmos

melhor com questdes intrinsecas aos dispositivos.
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Assim, vale ressaltar a funcéo do dispositivo que € inscrita sempre em uma
relacdo de “poder”. Ndo poderiamos deixar de fora essa abordagem, pois, como o
préprio fildsofo menciona, ha uma “gigantesca acumulagdo e proliferacdo” dos

dispositivos e isso ndo € uma mera coincidéncia, ou um acidente.

[...] os dispositivos ndo sdo um acidente em que os homens cairam por acaso,
mas tém a sua raiz no mesmo processo de “hominizagdo” que tornou
“humanos” os animais que classificamos sob rubrica homo sapiens. O evento
gue produziu o humano constitui, com efeito, para o vivente algo como uma
cisdo que reproduz de algum modo a cisdo a oikonomia havia introduzido em
Deus entre ser e acdo. Esta cisdo separa o vivente de si mesmo e da relacao
imediata com o seu ambiente [...]. Quebrando ou néo esta relacdo, produzem-
se para o vivente o tédio — isto é, a capacidade de suspender a relacao
imediata com os desinibidores — e o Aberto, isto é, a possibilidade de
conhecer o ente enquanto ente, de construir um mundo (AGAMBEN, 2009, p.
43).

Desse modo, a respeito do controle da vida humana, temos a figura do Homo
sacer. Por isso, é perceptivel o norte que o esse autor da a sua configuracao juridica
e politca em nosso tempo, que veremos posteriormente, pois, além do
entrelacamento dos dispositivos de controle da vida, ha a exce¢cdo como regra pura.

Desse modo, antes de partimos para a atualidade, trataremos da analise de
Agamben, amparado em Foucault, que mergulha no terreno da biopolitica, trazendo
nos seus escritos a base da democracia moderna, que seria o “corpo”, ndo 0 homem,
0 sujeito da politica. Como exemplo disso, através de um histérico da entrada da vida
nua no cerne das preocupacdes da polis, o primeiro registro que temos € o texto do
Habeas corpus de 16794, Ele ainda traz as questdes de direitos, que comecam a
disseminar sobre grande numero de corpos nascidos (meramente corpo) seu
investimento como sujeito ao/do poder soberano, o que resulta no estabelecimento

dos estados nacionais, uma vez gue 0s nascimentos determinavam a nacgao.

[...] ndo o homem, com suas prerrogativas e 0s seus estatutos, e nem ao
menos simplesmente homo, mas corpus é 0 novo sujeito da politica, e a
democracia moderna nasce propriamente como reivindicagdo e exposicao

14 1.3 O primeiro registro da vida nua como novo sujeito politico ja esta implicito no documento que é
unanimemente colocado a base da democracia moderna: o wrut de Habeas corpus de 1679. Seja qual
for a origem da férmula, que € encontrada ja no século Xlll para assegurar a presenca fisica de uma
pessoa diante de uma corte de justi¢ca, é singular que em seu centro ndo esteja nem o velho sujeito das
relacbes e da liberdade feudais, nem o futuro citoyen, mas o puro e simples corpus. [...] um antigo writ
gue precede um Habeas corpus e era destinado a assegurar a presenca do imputado em um processo,
leva a rubrica de homine replegiando (ou repigliando) (AGAMBEN, 2010, p. 120).
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deste “corpo”. habeas corpus ad subjiciendum, deveras ter um corpo para
mostrar (AGAMBEN, 2010, p. 120).

Sendo assim, o corpo do homo sacer ndo é mais que uma vida nua, uma vez
gue essa vida é a forca e a intima contradicdo da democracia moderna. Como

podemos observar, ela:

[...] ndo faz abolir a vida sacra, mas a despedaca e dissemina em cada corpo
individual, fazendo dela a aposta em jogo do conflito politico. Aqui esta a raiz
de sua secreta vocacao biopolitica: aquele que se apresentara mais tarde
como o portador dos direitos e, com um curioso oximoro, Como novo sujeito
soberano (subiectus superaneus, isto €, aquilo que estda embaixo e,
simultaneamente, mais ao alto) pode constituir-se como tal somente
repetindo a excecdo soberana e isolando em si mesmo corpus, a vida nua
(AGAMBEN 2010, p. 121).

Notamos a necessidade, ou melhor, o desejo, da lei de se ter um corpo, sendo
a “democracia” a responsavel por saciar esse anseio, ela obriga a lei a tomar o corpo
com a desculpa de cuidar, pois o controle da sociedade se da sobre os homens, nao
operando “simplesmente pela consciéncia ou pela ideologia, mas comega no corpo,
com corpo. Foi no biolégico, no somatico, no corporal que, antes de tudo, investiu a
sociedade capitalista. Corpo é uma realidade bio-politica” (FOUCAULT, 1990, p. 80).
Essa questao da biopolitica, que é o ingresso da vida natural, € 0 mesmo que a vida
nua de Agamben. Tal ingresso esse da vida natural ocorre nas relacdes e nos calculos
do saber-politico no ocidente.

Diante desses cuidados, o Estado entra como o responsavel, assim como em
Foucault, quando trata da biopolitica, em que as forcas estatais eram voltadas para a
higienizacdo, a seguranca, a saude, a propria natalidade etc. Pela primeira vez o
biolégico ecoa no campo politico, ja que passara tocar em questdes de outros ambitos,

a saber, do “controle do saber” e da “intervengao do poder”.

Este ndo se encarregara mais apenas de assuntos de direito, a respeito dos
guais a derradeira contenda é a morte, mas dos seres vivos, e a captura que
ele podera exercer sobre eles devera se colocar ao nivel da vida, considerada
nela mesma; é a tomada da vida a seu encargo, mais do que a ameaga da
morte, que d& ao poder seu acesso ao corpo (GIACOIA, 2018, p. 103).

Biopolitica e soberania possuem uma relagdo de poder, sendo a biopolitica a

praxis da soberania e o corpo o objeto dessa relagdo, uma vez que o homem ingressa
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as estratégias politicas e, todo dispositivo, servira de aparato ou maquina de governo,

em que trabalhara na producéo de subjetivacdes, como podemos observar:

Mas o corpo também esta diretamente mergulhado num campo politico; as
relacbes de poder tém alcance imediato sobre ele; elas o investem, o
marcam, o dirigem, o supliciam, sujeitam-no a trabalhos, obrigam-no a
cerimdnias, exigem-lhe sinais. Este investimento politico do corpo esté ligado,
segundo relagcbes complexas e reciprocas, a sua utilizacdo econémica; &,
numa boa propor¢cédo, como forca de produgdo que o corpo €é investido por
relacbes de poder e de dominacdo; mas em compensacéo sua constituicao
como forca de trabalho s6 é possivel se ele estd preso num sistema de
sujeicdo (onde a necessidade é também um instrumento politico
cuidadosamente organizado, calculado e utilizado) [...] (FOUCAULT, 1991, p.
28).

Em outras palavras, analisando a partir do ponto de vista do autor citado, na
sociedade europeia desse periodo, a vida e o corpo se posicionardo como presas do
poder, isso ndo corresponde a um a centralizacéo de corpos individuais. Por isso, sera
0 ser vivo, a massa de uma determinada populagéo, conforme 0s processos e ciclos
biologicos, como mortalidade, morbidez, natalidade, como ja apresentado, que se
estendera a sua intervencdo. Teremos assim, um controle da vida das populacgdes,
por meio do biopoder (GIACOIA, 2018, p. 105).

Esse tipo de controle pode ser também comparado a governamentalidade
algoritmica®®. O sujeito que a compde é tomado pelo poder, por meio “dos multiplos
“perfis” que lhe séo atribuidos, frequentemente de maneira automatica com base nos
tracos digitais de sua existéncia e de suas trajetoérias cotidianas” (ROUVROY; BERNS,
2018, p. 118).

Essa forma de governo pode ser compreendida como uma atividade para
conducédo da populacdo dentro da sociedade, onde o Estado ganha roupagem de
“‘empresa” e cria multiplas taticas de modelagem de seus respectivos sujeitos, para
gue possam se comportar adequadamente e se assujeitem a governamentabilidade

neoliberal.

15 Por governamentabilidade algoritmica, nés designamos, a partir dai, globalmente um certo tipo de
racionalidade (a) normativa ou (a) politica que repousa sobre a coleta, a agregacdo e a andlise
automatizada de dados em quantidade massiva, de modo a modelizar, antecipar e afetar, por
antecipacao, os comportamentos possiveis (ROUVROY; BERNS, 2018, p. 115- 116).
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Assim, o responsavel de manter a ordem passa a adquirir a forma de uma
grande corporagao empresarial, utilizando-se de “programas de agéo” bem eficazes e
“‘por meio de infraestrutura tecnolégica, do modelo de agéo e avaliagao e do governo
dos operadores estatais em suas atividades préticas diérias [...], consolida-se a
governamentalidade neoliberal” (CARDOSO, 2018, p. 104). Atualmente, esse tipo de
controle se da em varios ambitos do dia a dia, impactando nas vidas das populacgdes,
também podem ser inseridos em sistemas do meio eletrdnico, em que realizam tarefas
de modo automético, sozinhos.

Um exemplo nitido do uso dos algoritmicos é a disseminacao de noticias falsas,
principalmente pelas redes sociais, como facebook, whatsaap, as ditas fake news que
tem a funcdo de manipular opinides, sendo “noticias’ inventadas e manipuladas com
0 intuito de viralizar na rede mundial de computadores, atraindo, com um pretenso
verniz jornalistico, a atencdo do publico e o resultado financeiro derivado dos cliques
e visitas na pagina”’ (SOUZA; PADRAO, 2017, p. 1). Chegam a cumprir e ultrapassar
tarefas que s6 os humanos antes faziam ou conseguiam fazer, podendo ser
comparados a maquinas pensantes.

Desse modo, a governabilidade algoritmica pode variar, pois seus processos
podem ir “desde solucbes orientadas para o mercado até mecanismos
governamentais” (DONEDA; ALMEIDA, 2018, p. 147), como acontece no exemplo
acima, ja que ha uma governanca em base de dados, em que nédo se produz nenhuma
subjetivacdo. As coletas de dados em quantidade massiva, que se afina com a

governanca algoritmica, sdo capazes de:

[...] modelar, antecipar e afetar, por antecipacdo, 0s comportamentos
possiveis [...]. A governanca algoritmica ndo produz nenhuma subjetivacéo,
ela contorna e evita os sujeitos humanos reflexivos, ela se alimenta de dados
“infraindividuais” em si mesmos insignificantes, para criar modelos de
comportamento ou perfis supraindividuais sem jamais interpelar o sujeito,
sem jamais convoca-lo a dar-se conta por si mesmo daquilo que ele é, nem
daquilo que ele poderia torna-se. O momento de reflexividade, de critica, de
recalcitrAncia, necessario para que haja subjetivacdo, parece,
incessantemente, complicar-se e ser adiado. E que a governamentalidade
algoritmica, por sua perfeita adaptagédo ao “tempo real”, sua “viralidade” [...],
sua plasticidade, torna a propria nogao de “falha” insignificante: a “falha” ndo
pode, em outros termos, colocar o sistema em “crise”, ela é imediatamente
reassimilada a fim de refinar ainda mais os modelos ou perfis de
comportamento (ROUVROY; BERNS, 2018, p. 116-117).
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Portanto, os dispositivos, quaisquer que sejam, produzem violentamente seus
proprios sujeitos, possuindo a capacidade de capturar o vivente, dando lugar, através
dessa captura, aos processos de subjetivacdo e dessubjetivacdo, ndo sendo um erro
“definir a fase extrema do desenvolvimento capitalista que estamos vivendo como uma
gigantesca acumulacgao e proliferagao de dispositivos” (CASTRO, 2013, p.164). Esses
dispositivos € qualquer coisa que captura, controla, tanto gestos, quanto condutas dos
viventes, produzindo os seus proprios sujeitos (AGAMBEN, 2009, p. 40).

3.3 Tecnopoliticas

Na contemporaneidade, nota-se varias praticas de vigilancia utilizadas em
varios ambitos, como o social, o cultural e, principalmente, o econémico. E o
desenvolvimento dessas novas condutas de controle é o que podemos chamar ou
denominar de tecnopoliticas. Esse novo modo de monitoramento cria um novo modo
de existir, quer dizer, novos modos de existéncias ou organizacdes. Mas, a partir
dessas praticas de vigilancia, poderemos entender, bem com compreender 0s
conflitos séciostécnicos de hoje.

Essas praticas, nos ultimos anos, vém ganhando, cada vez mais, corpus,
tornando-se de interesse urgente para novas reflexdes e criticas tedricas a esse
respeito, fazendo surgir questionamentos a serem analisados e entendidos. E diante
disso, que vemos um crescente desejo pela utilizacdo de algoritmos, tdo presente no
“capitalismo de vigilancia”, refletido, de modo recorrente, nas condutas de suas
populacdes ou dos individuos.

Assim, essas praticas de vigilancia amparam-se em diversas tecnologias,
discursos, instituicdes, intervencdes de midia e comerciais, politicas etc., resultando
em relacdes de propriamente de poder. Por isso, para entender melhor os processos
de vigilancia, na contemporaneidade, devem-se compreender e analisar a vigilancia

enquanto dispositivo.

3.3.1 Técnicas de vigilancia

A vigilancia € um conceito bastante atual e muito discutido em nossa época,

mas ja foi trabalhada por muitos autores ao longo da histéria. Hoje, ela esta
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intimamente ligada a dispositivos tecnoldgicos, sendo primordial para a compreensao
de temas fundamentais de discussdes na atualidade.

N&o ha a pretensao de tratar dos dispositivos sob a uma nova 6tica, tampouco
produzir uma dita verdade, o que se pretende é mobilizar alguns conceitos sobre esse
tema, por meio, principalmente, do ensaio de Agamben sobre os dispositivos, de
forma critica a respeito do atual contexto de vigilancia tecnopolitica.

Desse modo, os dispositivos do nosso século demonstram, para Agamben,
uma eficiéncia mais desenvolvida, uma vez que oferecem aos “sujeitos”, que sao
capturados, uma dita liberdade, mas limitada de acfes, que séo instrumentalizadas
por dispositivos. Por meio disso, continuam na atividade e o sujeito é encolhido a
combustivel econdmico, dentro de uma razdo mercadologica. Modificando e
mercantilizando a experiéncia do dia a dia “desde o uso de um eletrodoméstico até
seus proprios corpos, da comunicagdo ao pensamento, tudo com vista a estabelecer
novos caminhos para a monetizagao e o lucro” (ZUBOFF, 2018, p. 43-44).

A vigilancia ndo muda de lugar, ela coopera entre a dimensao
publico/governamental e o eixo privado/corporativo, fazendo com que surjam novos
cenarios em diversos campos, desde o da democracia, do controle de desejos e
subjetivacdes, bem como do direito a cidade e a organizagao urbana.

Notamos que a vigilancia é presente no dia a dia e na vida individual e coletiva
do mundo globalizado, se assim podemos dizer, em que vemos crescer uma
popularizacéo de diversos dispositivos que, geralmente estdo conectados via internet.
Temos desde o avanc¢o de administracfes autoritarias no mundo, bem como controle
de informacdes, ou comportamentos, através de mecanismos midiaticos, até cameras
de vigilancia e controle, dentre muitos outros.

A vida, amplificada para o virtual, ganha mais espaco e, principalmente, tempo
nos campos social e politico. Assim, vemos a insercdo desses mecanismos que vigiam
e encontram-se quase em todas as instancias da vida, sendo de relevancia essa
discusséao hoje.

Desse modo, a crescente intermediacdo digital nas relacdes sociais é
caracteristica cara a “cultura vigilante”. O sujeito deixa de ser apenas um alvo e passa
a assumir um lugar de mais consciéncia nesse processo, atuando de modo mais ativo,
mas, cabe ressaltar que, mesmo tendo uma resisténcia nessa atividade, o sujeito
ainda o abragca sem fazer muitos questionamentos, uma vez que néo deixa de ser um

outro modo de captura.
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Existem fatores relacionados a essa aceitacdo como a intimidade, o receio ou
0 medo e divertimento. No primeiro caso, a vigilancia encontra-se presente no
cotidiano, tornando-a proxima e familiar; no segundo, os receios estao relacionados a
tudo que se recebe pelo sistema e que é transmitido por meio da midia, gerando
incertezas, angustias e aflicdes; e no terceiro, mesmo diante de um cenario incerto,
h& o lado do entretenimento, proporcionando lazer e diversdo. Assim, a cultura da
vigilancia ndo é so algo externo imposto na vida dos sujeitos; sendo algo que esta
incrustado no proprio processo de sujeicdo que implica o que os individuos enquanto
individuos medianos, isto é, mediados pelos dispositivos, neste caso, pelos

dispositivos de seguranca.

E algo que os cidad&os comuns aceitam — deliberada e conscientemente ou
nao —, com 0S que negociam, a que resistem, com que se envolvem e, de
maneiras novas, até iniciam e desejam. O que antes era um aspecto
institucional da modernidade ou um modo tecnologicamente aperfeicoado de
disciplina ou controle social hoje esta internalizado e constitui parte de
reflexbes diarias sobre como sdo as coisas e do repertério de préaticas
cotidianas (LYON, 2018, p. 153).

A cultura da vigilancia passou a se tornar cada vez mais nitida na virada do
XXI, primordialmente depois dos atentados do 11 de Setembro, nos Estados Unidos
e com a ascensdo das midias sociais. E perceptivel a adesdo da vigilancia nas
consciéncias de das populagdes na “modernidade digital”, uma vez que ja pode ser
observada no século XX, facilitando e afetando a vida social como um todo, pois a
vigilancia e a cidadania encontram-se atravessadas pela era digital, mediadas por
tecnologias cada vez mais rapidas e poderosas, inclinando-se em direcdo a
incorporacao da vida cotidiana, por meio de infraestruturas de informacdo e de uma

crescente dependéncia do digital nas relac6es mundanas (LYON, 2018). Desse modo:

Assim como todas as mudancas culturais se relacionam, significativamente,
com as condic¢des sociais, econémicas e politicas, a cultura da vigilancia atual
é formada por meio de dependéncia organizacional, poder politico-
econdmico, conexdes de seguranca e envolvimento em midias sociais
(LYON, 2018, p. 154).

Cabe ressaltar que, atualmente ninguém estd a salvo das forcas
governamentais e empresariais, muito menos da producéo de dados, que séo geridos,

principalmente, por meio das atividades diarias de milhares e milhares de pessoas
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online, amparadas por dispositivos, conectados via internet, divulgando informacdes
pessoais, por “vontade propria”, tornando-as dominio publico online.

O que explica o envolvimento ativo dos sujeitos com essa vigilancia que
abarcam a si e os outros? O “simples” fato de tais dispositivos estarem disponiveis é
apenas parte da resposta, ndo € a explicacdo Unica para o envolvimento ativo de tais
sujeitos com a sua propria vigilancia e dos demais. Buscar uma resposta que
contemple toda a pergunta faz-nos ir de encontro tanto da cultura dessa vigilia, bem
como de seus imaginarios, que sado fruto do envolvimento do dia a dia e do uso de
meios que 0s constrdi, como 0 cinema, a internet, a midia, dentre outros. Assim,
incluso nisso, temos a consciéncia das populagbes da vida moderna que vivem

embaixo de um certo acolhimento de vigilancia, atingindo os relacionamentos sociais.

A medida que uma proporcao crescente de nossas relagées sociais se torna
digitalmente mediada, os sujeitos séo envolvidos, ndo meramente como alvos
ou portadores de vigilancia, mas como participantes cada vez mais
conscientes e ativos. Isso ocorre mais claramente através das midias sociais
e do uso da internet em geral e intensificou a adocdo cotidiana de uma
variedade de mentalidades e préticas de vigilancia (LYON, 2018, p. 159).

Mesmo que haja esfor¢cos para ndo sucumbir a vigilancia em certos locais, em
certos momentos ou espacos, ha adesédo difundida em relacdo a mesma, pois, ha
maioria das vezes, independentemente de tempo e espaco ela é aceita sem se cogitar.
Ao aceitarem sem objecdes a vigilancia, misturam-se de modo tao ativo que acabam
se iniciando e envolvendo-se a ela.

E diante disso que cabe trazer ao debate os conceitos de imaginarios e praticas
caros a esse tema, ja que os “imaginarios sociais de vigilancia” servem de estrutura
para nossas colocagdes, pois possuem habilidades de acdo, envolvimento e
legitimacao das préticas de vigiar.

Os imaginarios de vigilancia sdo construidos por meio do envolvimento diario
com a vigilia e “oferecem ndo apenas um sentido sobre o que acontece — a dinamica
da vigilancia — mas também um sentido de como avaliar e se envolver com ela — os
deveres da vigilancia. ” (LYON, 2018, p. 161). Ja as praticas de vigilancia, podemos
afirmar que sdo atividades que mantém relacdes diretas com o vigiado e suas
respectivas formas de envolver o ser com a vigilancia. Desse modo, essas praticas

podem incluir:
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Exemplos das primeiras, das praticas responsivas podem incluir a instalagéo
de alguma protecéo criptografada contra a atencéo indesejada de alguma
agéncia de seguranca nacional ou empresas de marketing, ou 0 uso de
roupas que limitam o reconhecimento por cAmera em locais publicos, ou
evitar o uso de cartdes fidelidade. Em contrapartida, exemplos de praticas
iniciatorias podem incluir a instalagcdo de uma camera de painel para registrar
as atividades de outros usuarios da estrada enquanto alguém dirige, o uso de
midias sociais para verificar os detalhes pessoais de outros, incluindo de
completos desconhecidos, ou a pratica da autovigilancia pelo monitoramento
de frequéncia cardiaca ou pelo calculo de duracao e intensidade da atividade
com dispositivos como Fitbits (muitas vezes mencionados como o “eu
qualificado” (LYON, 2018, p. 161).

Assim, os imaginarios tanto informam quanto animam as praticas responsivas
(vigiado) as iniciatorias (modos de envolvimento) de vigilancia, ja& que funcionam em
comunhdo. Tratar dessa atual cultura vigilante por meio dos imaginarios e das praticas
traz novas formas de se pensar a vigilancia de modo geral e ainda traz a tona variados
fendbmenos que indicam para a realidade de modos de vida que se associam,
independentemente de serem positivos ou ndo, com a vigilancia.

No capitalismo atual, de acordo com Agamben (2009), a definicdo dos
dispositivos é que suas acfes ndo sao apenas uma busca de produzir sujeitos, mas,
agindo por intermédio de processos, tém um objetivo ou uma finalidade, a
dessubjetivacdo, sendo sua definicdo mais relevante.

Assim, em um cenario contemporaneo, em que os individuos perderam sua
poténcia politica, entregues ao abandono, os vemos serem capturados direta ou
indiretamente por dispositivos, uma vez que estdo carentes de sua plasticidade
criativa de voz. Vemos que as sociedades contemporaneas se mostram assim como
“corpos inertes” que, através de muitos e grandes processos de dessubjetivagao, nao
correspondem mais a nenhuma “subjetivacao real”. Daqui o declinio da politica, que
deduz sujeitos e identidades reais (AGAMBEN, 2009). E diante desse cenério, que

temos a producéao de “corpos sociais doceis e frageis”.

[...] a singular inquietude do poder exatamente no momento em que se
encontra diante do corpo social docil e fragil jamais construido na histéria da
humanidade. E por um paradoxo apenas aparente que o inécuo cidad&o das
democracias pos-industriais (0 bloom, como eficazmente se sugeriu chama-
l0), que executa pontualmente tudo o que lhe é dito e deixa que os seus
gestos quotidianos, como sua saude, os seus divertimentos, como suas
ocupacdes, a sua alimentagdo e como desejos sejam comandados e
controlados por dispositivos até nos minimos detalhes, é considerado pelo
poder- talvez exatamente por isso — como um terrorista virtual. Enquanto a
nova normativa europeia impde assim a todos os cidadaos aqueles
dispositivos biométricos que desenvolvem e aperfeicoam as tecnologias
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antropométricas (das impressdes digitais a fotografia sinal ética) que foram
inventadas no século XIX para a identificagdo dos criminosos reincidentes
(AGAMBEN, 2009, p. 49-50).

Somente na contemporaneidade, nas sociedades espetaculares, faz sentido
todo o ilimitado aumento de dispositivos hoje e seu alastramento de processos de
subjetivacdo, sendo, por exemplo, a vigilancia um desses processos que, através de
mecanismos, como videocamera, transforma espacos publicos de cidades inteiras em
verdadeiras prisoes.

Nota-se que com todas as aparelhagens que existem e existiram, dependendo
do seu tempo, 0s espacos se tornam simbolicamente campos com arames farpados
e vigiados, em que o corpo é manuseado conforme o sistema determina. O ponto
fulcral disso tudo, € que o controle se estende aos lugares publicos, tudo que se faz €
monitorado e, ainda, se tem a adeséo a essa vigilancia consciente ou ndo por parte
dos envolvidos, os sujeitos.

Nota-se que em um cenario em que esta envolvido varios modos de
monitoramento, tais como social, policial, afetivo, até mesmo o familiar, dentre outros,
as praticas de vigilancia adquirem cada vez mais forma, ja que a exposicado da vida

esta ligada a questdes de vigilia, por meio da aplicacdo da tecnologia.

3.4 Processos de subjetivacéao

Para abranger o capitalismo atual, Agamben traz a questdo dos processos de
subjetivacio, compostos por viventes, dispositivos e sujeitos, como ja vimos. E diante
desses elementos e da especificidade do capitalismo, produtor do sujeito larval, que
surge o encontro da politica com os processos de subjetivacdo, o qual o dispositivo
ocupa espaco central, uma vez que € 0 responsavel por isso e sua disseminagao
descontrolada gera uma mudanca nos processos de subjetivacdo. Esta, que tem
como acompanhante a dessubjetivacdo, faz surgir o sujeito com uma subjetivacao

incompleta, ponto primordial para a questao politica, como podemos observar:

[...] Se a politica parece, hoje, atravessa um eclipse permanente, no qual se
apresenta em posicao subalterna em relacdo a religido, a economia e até
mesmo ao direito, isso € porque, na medida em que perdia consciéncia de
seu estatuto ontolégico, ela deixou de se confrontar com as transformacdes
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gue progressivamente esvaziaram de dentro suas categorias e conceitos.
Assim, acontece que, nas paginas que se seguem, paradigmas
genuinamente politicos sdo procurados em experiéncias e fenbmenos que
habitualmente ndo considerados politicos (ou 0 sdo de modo unicamente
marginal): a vida natural dos homens (a zoé, por muito tempo excluida do
ambito propriamente politico) restituida, segundo o diagnéstico da biopolitica
focaultiana, ao centro da polis; o estado de excecao (suspenséo temporaria
do ordenamento, que revela, ao contrario, constituir a sua estrutura
fundamental em todos os sentidos); o campo de concentracdo (zona de
indiferenca entre publico e privado e, ao mesmo tempo. Matriz escondida do
espaco politico em que vivemos); o refugiado, que, rompendo 0 nexo entre
homem e cidad&o, deixa de ser uma figura marginal para se tornar um fator
decisivo da crise do Estado-nagdo modernos [...] (AGAMBEN, 2015, p. 9-10).

Parece, de acordo com o autor, que ha um esvaziamento da propria politica,
com todas as transformacées que a tornaram vazia. E diante disso que ela retorna
para uma vida natural, como ja exposto anteriormente no primeiro capitulo, vida esta
gue esta ligada intimamente ao estado de excecao.

Vale trazermos para a discussdo, comparativamente ao que esta sendo
trabalhado até aqui, a obra “O que é democracia? ”, do francés Alain Touraine, a qual
0 proprio escritor tenta buscar respostas a essa pergunta, analoga a seu titulo, diante
desse tema complexo. Nesse livro o autor explica as nocdes a respeito das condicbes
e dos elementos que fazem parte da democracia, com base em trés dimensdes
associadas que envolvem a limitacdo ao poder do Estado, através da garantia dos
direitos mais fundamentais, a visibilidade dos representantes politicos e 0 exercicio

ativo da cidadania, como podemos notar:

Esses trés combates definem a cultura politica em que se apoia a
democracia: ndo se reduz ao poder da razdo, nem a liberdade dos grupos de
interesses, nem ao nacionalismo comunitario; combina elementos que
tendem constantemente a se separarem e gque, ao se encontrarem isolados,
se degradam em principios de governo autoritdrio. A nacdo, que foi
libertadora, degrada-se em comunidades fechadas e agressivas; a razao, que
atacou as desigualdades transmitidas, degrada-se em “socialismo cientifico”;
o individualismo, associado a liberdade, pode reduzir o cidaddo a um puro e
simples consumidor politico. Na medida em que a modernidade se apoia na
dificil gestdo das relacdes entre razdo e sujeito, racionalizacdo e
subjetivacé@o, na medida em que o préprio sujeito é um esfor¢co para associar
a razdo instrumental a identidade pessoal e coletiva, a democracia define-se
melhor em relagdo & vontade de combinar o pensamento racional com a
liberdade pessoal e identidade cultural. (TOURAINE, 1996, p. 28).

A nacéo, arazéo e a liberdade sdo componentes indispensaveis a democracia,

mas podem se separar e se unir, de modo nocivo, a outros fatores ndo semelhantes,
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como um certo tipo de “comunitarismo” (cerrado e violento), um tecnicismo e
individualismo, podendo aniquilar a prépria democracia.

Assim, a democracia deve-se nivelar as dimensdes da limitacdo do poder do
Estado que garante direitos, como a liberdade, para assegurar o maior nimero de
pessoas tanto o espacgo publico, quanto a autonomia voluntaria em decisdes
governamentais e de representantes que garantam e respeitem as diversas diferencas
dentro de uma sociedade, aceitando as decisdes da maioria, sendo possivel por meio
de uma cidadania ativa e plural. Mas isso é mais uma andlise da busca da politica de
um certo “viver bem” que sé seria “possivel” por meio da democracia, segundo
Touraine.

Voltando ao nosso filésofo italiano, que tenta desenvolver materiais, de certa
forma, que visem opc¢des de atos do vivente dentro da politica, ele aponta para uma
compreensao da vida como uma potencialidade, ou parte da mesma. Essa poténcia
nao se esvazia na vida que é adotada pelo vivente, é esse ndo esvaziamento que se
torna sua a principal condicdo de vida, devendo edificar o elemento chave da nocéo

de uma politica atual.

Apenas se eu ja nao estou sempre e somente em ato, mas somente sou
entregue a uma possibilidade e a uma poténcia, apenas se, nas minhas
vivéncias e nos meus entendimentos, estdo sempre em jogo o viver e 0
entender eles mesmos — ou seja, se ha, nesse sentido pensamento —, entédo
uma forma de vida pode tornar-se, em sua prépria facticidade e coisalidade,
forma-de-vida, na qual nunca € possivel isolar algo como uma vida nua
(AGAMBEN, 2015, p.19, grifo de negrito nosso).

O autor deixa claro “uma possibilidade de poténcia”. Assim, antes de
seguirmos, se pegarmos essa palavra na sua origem: “pontentia” ou “potens”, de
‘potente”, seu significado sera “aquele que pode”, “potente”, “poderoso/poder’, “capaz
de”, remetido a palavra “forgca”. O significado de poder, ou de poténcia, esta
intimamente ligado a varios campos e coisas, como podemos observar pela prépria
Histéria, como o da politica, de conquistas e de controle etc. Por Agamben usar
bastante a etimologia das suas palavras, fez-se necessario fazermos recorte na
discusséo, para entendermos melhor o uso dessa palavra em questao.

Desse modo, a potencialidade, segundo Agamben é de extrema importancia
para a politica, uma vez que a forma-de-vida, desprovida de poténcia, torna o cenario

politico imével, jA que ndo ha movimento sem potencialidade. Essa forma-de-vida
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refere-se a uma vida que ndo pode e ndo deve ser separada da sua forma, na qual é
impossivel isolar alguma coisa, como, por exemplo, a prépria vida nua, de acordo com
nosso filésofo.

Ele ainda trata do isolar (uma forma-de-vida ou vida nua). ISso seria 0 mesmo
gue diminuir ou reprimir essa vida essencial e potente, em fato ou ato,
independentemente de suas formas, ja que essas também serdo reduzidas a simples
fatos. Temos modos de vida singulares como, por exemplo, vivéncias, entendimentos,
dentre outros, que aceitardo os processos de subjetivacdo. Sendo assim, mesmo
aceitando de modo submisso, digamos assim, a esses processos, nao se pode ignora-
los, mas, ao contrario, ultrapassa-los, para evitar o resultado de um sujeito larval, com
forma de espectro, driblando a situacéo sujeito no mundo do capitalismo, em que a
subjetivacdo acontece de modo incompleto nos processos de subjetivacao proprios
da acdo dos dispositivos. Mas existe uma possibilidade de ndo se reduzir por
completo, que seria na propria poténcia, deixando o ato de lado, como podemos

observar, em suas palavras:

Uma vida, que ndo pode ser separada da sua forma, € uma vida para a qual,
no seu modo de viver, estd em jogo o proprio viver e, o seu viver, estd em
jogo antes de tudo o seu modo de viver. O que significa essa expressao?
Define uma vida — a vida humana — em que os modos singulares, atos e
processos do viver nunca sdo simplesmente fatos, mas sempre e
primeiramente possibilidade de vida, sempre e primeiramente poténcia.
Comportamentos e formas do viver humano nunca séo prescritos por uma
vocacao biolégica especifica nem atribuidos por uma necessidade gqualquer,
mas, por mais ordinarios, repetidos e socialmente obrigatérios, conservam
sempre o carater de uma possibilidade, isto é, colocam sempre em jogo o
préprio viver. Por isso, - isto é, enquanto é um ser de poténcia, que pode fazer
ou nao fazer, conseguir e falhar, perder-se ou encontrar-se — o homem é o
Unico ser em irremediével e dolorosamente destinada a felicidade. Porém isto
constitui imediatamente a forma-de-vida como vida politica (AGAMBEN,
2015, p. 13-14).

Nota-se na passagem o0s diversos modos de vida humana, ou singulares
modos, que sdo também poténcia, podendo esses mesmos modos possuirem a sua
base na prépria forma-de-vida que poderia ser descrita como uma esséncia humana,
perdendo espaco para a propor¢cao que, antes |lhe foi atribuida, de meros fatos
capturados pelos processos de subjetivagdo. Assim, abre-se a possibilidade de vida,
levando em consideracao a poténcia por exceléncia, ndo se restringindo somente em
ato. A forma-de-vida definida pelo autor ndo serd considerada apenas como um

simples jogo de viver, mas o que esta envolvido é o0 modo como se vive esta vida,
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sendo o0 homem o Unico ser o com um destino de felicidade (politica), por ser o
possuidor de uma potencialidade, ao mesmo tempo que € essa forma-de-vida.

Nosso autor traz a questdo da vida nua para tratar desse tema da
potencialidade quando o mesmo trabalha os processos de subjetivacdo, fazendo uma
separacédo correspondente a duas fases. A primeira diz respeito a cisdo existente da
relacdo que ha entre vida nua e soberania, de modo que a segunda trata da origem
da forma-de-vida como uma libertacdo dessa ciséo.

[...] A vida bioldgica, forma secularizada da vida nua, que tem indecidibilidade
e impenetrabilidade em comum com esta, constitui literalmente, assim, as
formas de vida reais em formas de sobrevivéncia, permanecendo nelas
intocada como obscura ameaca que pode atualizar-se imediatamente na
violéncia, na estranheza, na doenca e no acidente. Ela é o soberano invisivel
que nos olha por tras das mascaras insensiveis dos poderosos que,
percebendo ou ndo, nos governam em seu nome. Isto, uma vida politica
orientada pela ideia de felicidade e coesa numa forma-de-vida s6 é pensavel
a partir da emancipacéao dessa cisdo, do éxodo irrevogavel de toda soberania.
A pergunta sobre a possibilidade de uma politica ndo estatal tem, portanto,
necessariamente a forma: € possivel, hoje, existe hoje algo como uma forma-
de-vida, ou seja, uma vida para qual, no seu viver, esteja em jogo o proprio
viver, uma vida da poténcia? (AGAMBEN, 2015, p.18).

Ao passo que temos a presenca a cisdo, por meio da relacdo entre a soberania
e a vida nua, em suas variadas formas, seja ela manifestada por meio da “violéncia”,
da “estranheza”, da “doencga” etc., por outro lado temos a emancipacao dessa mesma
cisao, através de outra relacéo, que seria por intermédio da vida biologica e as formas
reais de sobrevivéncia. Desse modo, a forma-de-vida que anseia a felicidade ndo deve
estar presa ao ato, uma vez que a “auséncia de obra (ato) é a realizagao da poténcia”,
ja que seria 0 mesmo que deixa-la formatar e capturar a existéncia, se resumisse essa
forma de vida ao ato, tornando-a totalmente modelada, determinada, orientada, enfim
espectral (GIACOIA, 2018, p. 202).

Como se vé, ou como Agamben nos faz ver, isso acontece nos processos de
subjetivacéo, presente no atual capitalismo em que os dispositivos atuam de tal forma
gue a captura da vida do vivente se da de tal forma que o que existe € uma
indiferenciacao entre subjetividade e dessubjetividade, na qual ndo ha uma produc¢éo
de um sujeito real; sendo a produc¢ao de subjetividades indiferenciadas que acontece
até através da “escritura”, da “literatura”, da filosofia, do cigarro, da navegacéao, dos
“processadores de informacgéo”, dos celulares e da propria “linguagem” (AGAMBEN,
2007, p. 41).
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E diante disso que Agamben introduz um novo elemento bastante pertinente

para essa discussdo, 0 pensamento, ja que este constitui as formas de vida.

Chamamos pensamento o nexo que constitui as formas de vida em um
contexto inseparavel, em forma-de-vida. Com isso ndo entendemos a
atividade individual de um 6rgdo ou de uma faculdade psiquica, mas uma
experiéncia, um experimentum, que tem por objeto o carater potencial da vida
e da inteligéncia humana. Pensar néo significa simplesmente ser afetado por
esta ou por aquela coisa, por este ou por aquele conteldo de pensamento
em ato, mas ser, ao mesmo tempo, afetado pela propria receptividade, fazer
experiéncia, em cada coisa pensada, de uma pura poténcia de pensar.
(AGAMBEN, 2015, p.18).

A partir disso, Agamben se esforga para mostrar que o “pensamento” define o
impedimento de se perder no espectro, apresentando uma saida mesmo dentro dos
processos de subjetivacdo. Desse modo, ha a “poténcia do pensar”, a forca do
pensamento, ja que existe subsidios para se caminhar por outra via, 0 caminho a ser
trilhado deve ser o da politica.

O pensamento, essa forma de se viver, € vida inseparavel da sua forma,
independentemente de onde quer que se mostre esse tipo de vida, seja em um lugar
fisico ou em outro tipo, como “na materialidade dos processos corporeos e dos modos
de vida habituais ndo menos do que na teoria, ali e somente ali ha pensamento”.
Assim, é essa poténcia do pensar, “essa forma-de-vida que, abandonando a vida nua
ao ‘homem’ e ao ‘cidadao’, que a vestem provisoriamente e a representam com os
seus ‘direitos’, deve tornar-se o conceito-guia e o centro unitario da politica que vem”
(AGAMBEN, 2015, p. 20-21).

Notamos aqui que 0s processos de subjetivacdo, bem como os dispositivos
estdo em um campo de interacao, sempre interligados com a vida humana, mostrando
gue o sujeito, resultante dos processos de subjetivacédo, pode driblar a subjetivacéo
incompleta, por meio da potencialidade. Mas, infelizmente, no mundo capitalista o
excesso de dispositivos, que estdo espalhados, gera formas espectrais de sujeitos,
cria sociedades cadticas, uma vez que 0s governos ndo tém mais dominio por toda
essa proliferacéo, levando a catastrofes em varios ambitos da vida. Tais dispositivos
podem ser tantas “coisas” e ser encontrados em diversas areas, meios sociais e
lugares, ja que sdo mecanismos de gestéo e producado de sentidos.

Por sua vez, aborda-los através do espaco politico traz mais nitidamente as

caracteristicas que compde o resultado dos processos aqui trabalhados, o sujeito. Ao
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ser fadado a felicidade, preocupado em como se viver e ndo apenas em s viver por
viver, emana o dever politico, tdo caro a esse ponto.

Mas, sabemos que para nosso autor, desde o homo sapiens ja havia
dispositivos e hoje, mais do que nunca, a vida é controlada 24/07, como diria Crary,
por algum dispositivo. Entao, surgem questionamentos a esse respeito, se a atual fase
capitalista € tdo marcada pela proliferacdo desses mecanismos, como assim podemos
chamar, seria possivel fazer o que com o corpo no dia a dia com relacao a isso?
Poderiamos elimina-los de alguma forma ou usa-los de modo sabio e correto,
impossibilitando a proliferacdo dos processos de subjetivacdo? Seria muito tolo da
nossa parte tentar solucionar essas questdes tdo complexas, mas, mesmo assim,
existe a “possibilidade de poténcia”, que trabalhamos aqui, para a desativacao desses
dispositivos e de seus processos.

Como menciona Giacoia existe uma estratégia que nao pode ser simples, mas
pode ser abragada “no corpo a corpo com os dispositivos”, que seria 0 mesmo que
soltar o que foi “capturado e separado pelos dispositivos” para poder se reconstituir
para, talvez, poder ter um uso comum das coisas que foram sido apossadas. Essa
estratégia € a arte da profanacao, que esta “relacionada a nogao de desativagao” tado
importante para a contemporaneidade (2018, 243).

O conceito de profanacao, que sera trabalhado mais adiante, segundo nosso

autor € proposto em oposicéo ao de sacralizacao:

Se o consagrar (sacrare) era o termo que designava a saida das coisas da
esfera do direito humano, profanar, por sua vez, significava restitui-las ao livre
uso dos homens. “Profano” [...] “em sentido préprio denomina-se aquilo que,
de sagrado ou religioso que era, é devolvido ao uso e a propriedade dos
homens” (AGAMBEN, 2007, p. 65).

Portanto, € por meio da profanacéo que se ha uma resisténcia a tudo isso que
foi colocado até agora, para se tentar uma outra forma de politica, uma politica nova,
um ser humano novo, bem como uma comunidade nova. Através do pensamento
pode-se colocar a vida nua pelo avesso, pois “ha, de facto, algo que o homem é e tem
gue ser, mas este algo ndo € uma esséncia, ndo propriamente uma coisa: € o simples
facto da sua propria existéncia como possibilidade ou poténcia” (AGAMBEN, 1993, p.
38).
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4 A ARTE DE PROFANAR: CONTIBUICOES DA FILOSOFIA DE AGAMBEN A
EDUCACAO

Vivemos em uma época de proliferacdo de dispositivos, segundo Giorgio
Agamben, a qual a politica, impregnada dos mesmos, ordena, modela e adestra a vida
social, fazendo uma formatacao na vida individual, resultando em vérias formas-de-
vida, que manifestam uma funcdo de violéncia. Tal modelamento torna impossivel
conhecer até mesmo uma Unica unidade de vida, ja que a vida passa a assumir outras
formas.

O contexto politico na contemporaneidade é muito marcado justamente pela
presenca enorme de dispositivos de captura de subjetividades que, por um viés
biopolitico, reduz a vida a simples objeto de célculos, técnicas de vigilancia, enfim, de
controle.

Tal tema € de extrema importancia para este trabalho, visto que se faz
necessario instaurar um novo uso das coisas no mundo, para que se possa romper
com a estrutura da politica dos dispositivos, por meio da sua desativacao, atraves da

profanacédo, tocando no sagrado para poder liberta-se.

4.1 Profanare: o contradispositivo

Em sua obra Profanacdes, escrito em 2004, Agamben discorre sobre o
sagrado, sobre suas as reflexdes politicas e 0os novos significados que a consagracao
de qualquer coisa possa produzir, podendo neutralizar suas limitacfes. Tal obra trata
do agir politico e ndo pode ser definida enquanto prosa ou ensaio, uma vez que €
composta por textos diversificados estilisticamente. Obra de cunho mais literario, com
uma escrita que soa profana, sempre recheada de figuras de linguagem, do uso de
palavras asperas, paradoxos, etc., percorre variados temas antag6nicos, como o
sagrado e o profano, o divino e o humano, a politica e a pornografia, dentre outros.

E justamente em seu ensaio Elogio da Profanacdo, presente na obra em
guestdo, que o autor partindo da etimologia do termo em latim profanare, expde a
filologia desse termo no contexto do direito religioso, apontando a ambiguidade
existente, ja que se por um lado pode “tornar profano”, por outro pode “sacrificar”
(AGAMBEN, 2007, p. 68). O primeiro significado, de acordo com 0s juristas romanos,

diz respeito as coisas que eram consideradas sagradas que se referiam a sua
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pertenca aos deuses. Sendo excluidas do uso livre e do comércio dos homens, ndo
poderiam ser vendidas ou doadas, pois ndo poderiam ser utilizadas humanamente de
modo algum e se algo violasse essa “ordem”, seria um “sacrilégio”. Ao passo que
sacrare ou “consagrar’ apontava para a subtragdo das coisas a posse do homem, por
outro lado, profanare ou “profanar” designava para a acao de resgata-las, trazendo-
as de volta a humanidade.

Cabe ressaltar a importancia da compreensao do uso que a profanacao utiliza,
j& que nédo se trata de um uso natural, mas ligado intimamente com o ato de profanar,
uma vez que, compreender o profano é entender todo um jogo de ideias e valores
arcaicos e também contemporaneos que Agamben discute com maestria. “Profanar é
assumir a vida como jogo, jogo que nos tira da esfera do sagrado, sempre uma
espécie de inversao do mesmo” (ASSMANN, 2007, p. 12).

Assim, € necessario olhar o caminho da religido, uma vez que, nela realiza-se

a separacao e a restituicdo ao uso livre, das coisas, como podemos observar:

O termo religio, segundo uma etimologia ao mesmo tempo insipida e inexata,
nao deriva de religare (o que liga e une o humano e o divino), mas de relegere,
que indica a atitude de escrupulo e de atencdo que deve caracterizar as
relagdes 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
0 sagrado e o profano. Religio ndo é o que une homens e deuses, mas aquilo
que cuida para que se mantenham distintos (AGAMBEN, 2007, p. 66).

E trilhando o caminho da profanac&o que Agamben faz um retorno a genealogia
do termo religido, indo de encontro com a etimologia da palavra religare, do latim, que
tem por significado o que liga o “humano e o divino”. Mesmo a palavra religiao
existindo no portugués desde o século Xlll, o autor vai em busca de sua origem,
mostrando seu surgimento para melhor explanar sua teoria. Assim, religio derivaria

relegare, isto €, “reler”, “revisitar”, “retornar o que estava abandonado” ou religare, que
€ 0 mesmo que “religar”, “atar”, “apartar bem”. Enquanto o primeiro, remete ao ato de
reler incessantemente textos religiosos, o segundo diz respeito a estreitar os lacos
gue mantém unidos a humanidade ou o mundo terreno a esfera sagrada ou divina. A

respeito desse assunto, Agamben afirma o seguinte:

Por isso, a religido ndo se opdem a incredulidade e indiferenga com relacéo
ao divino, mas a “negligéncia’, uma atitude livre e “distraida” — ou seja,
desvinculada da religio das normas — diante das coisas e do seu uso, diante
das formas da separacdo e do seu significado. Profanar significa abrir a
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possibilidade de uma forma especial de negligéncia, que ignora a separacéao,
ou melhor, faz dela um uso particular (AGAMBEN, 2007, p. 66).

O dispositivo que subtraia as coisas ao uso comum dos homens para consagrar
aos deuses, através da religifo, € o sacrificio. Esse sera o responsavel pela
separacao. Profanar, por sua vez, como um contradispositivo, abre uma possibilidade
de certa forma de uma negligéncia, que ignorara a separacao, ja que significa restituir
ao uso comum o que havia se tornado sagrado, ou melhor, o que foi sacrificado. Sua
destruicdo ou uso correto (de modo racional) também né&o seria possivel, visto que
sua forma é justamente o movimento de captura e o que foi sacrificado, permanecera
na esfera do sagrado, ndo sendo possivel o0 acesso de seu uso livre pelos homens.

Notamos que ha uma ambiguidade e complexidade do significado de profanare,
que é “sacrificar’”. O sacrificio pode ser utilizado para restituir o que foi separado,
através do rito e, durante um sacrificio, no limite entre humano e divino, onde
encontrava-se a vitima a ser consagrada, 0 mesmo rito pode promover a propria
profanacéo, por meio do contagione “contato” com membros ou 6rgdos da vitima. O
simples ato de tocar o corpo consagrado ou partes dele, fazia com que acontece tanto
a profanacao, quanto a restituicdo do mesmo, como podemos perceber com afirmacao

de Agamben:

O que foi separado ritualmente pode ser restituido, mediante o rito, a esfera
profana. Uma das formas mais simples de profanacdo ocorre através de
contato (contagione) no mesmo sacrificio que realiza e regula a passagem da
vitima da esfera humana para a divina. Uma parte dela (as entranhas, extra:
o figado, o coragédo, a vesicula biliar, os pulm®es) esté reservada aos deuses,
enquanto o restante pode ser consumido pelos homens. Basta que os
participantes do rito toquem essas carnes para que se tornem profanas e
possam ser simplesmente comidas. H4 um contagio profano, um tocar que
desencanta e devolve ao uso aquilo que o sagrado havia separado e
petrificado (AGAMBEN, 2007, p. 66).

A religido é a responsavel, através do dispositivo do sacrificio, de que tanto as
coisas, 0s animais, os lugares e os humanos sejam retirados do mundo dos homens
e entregues a esfera separada, indo do profano ao sagrado, quer dizer, do humano
ao divino. Nesse sentido, religido e separagao estdo intimamente ligadas, ndo tendo
possibilidade de uma existir sem a outra.

A problematica que envolve a profanacéo perde um pouco a sua complexidade,

a partir do momento que pode ser compreendida por meio da esfera sagrada, ja que
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possui uma ambiguidade inerente a ela, pois tanto a consagracdo, quanto a
profanagéo operam em comunh&o. Desse modo, ao fazerem uso de um objeto em
comum, em que se tem 0 movimento de passagem do divino ao humano e do humano
ao divino, a consagracéao e a profanacdo encontram-se com restos um do outro, que
seria 0 mesmo que restos do profano no sagrado, como restos de sagrado no profano.
Assim, a passagem do sagrado para a profanagao pode ocorrer por meio de um “uso”
e ndo esta desvinculada do sagrado, sendo toda operacéo conduzida pelo dispositivo
do sacrificio, dando a possibilidade do ato de profanar (AGAMBEN, 2007).

A profanacéo tem uma funcéo primordial de contradispositivo de restituicdo do
que foi separado. O Sagrado e o profano representam na maquina do sacrificio,

segundo o autor:

[...] um sistema de dois polos, no qual um significante flutuante transita de um
ambito para outro se deixar de se referir ao mesmo objeto. Mas é
precisamente desse modo que a maquina pode assegurar a partilha do uso
entre os humanos e os divinos e pode devolver eventualmente aos homens
0 que havia sido consagrado aos deuses. Dai nasce a promiscuidade entre
as duas operacdes no sacrificio romano, na qual uma parte da prépria vitima
consagrada acaba profanada por contdgio e consumida pelos homens,
enquanto outra é entregue aos deuses (AGAMBEN, 2007, p. 69).

Sabe-se que a primeira definicdo que se tem de sagrado é sua oposicao a
profano. Assim sendo, de acordo com o autor a compreensao de profanacéo se torna
bem mais clara por meio da visdo de Agamben a respeito da religido, crista, é claro.
A religido é a esfera que separa o homem do sagrado e o sagrado do homem, uma
vez que ela ndo é capaz de fazer a ligacao entre os dois. Mas, para a sobrevivéncia
do cristianismo Deus € colocado em um lugar de vitima de sacrificio, onde é
introduzido nele a separacdo, enquanto no paganismo tudo isso condiz com coisas
humanas, ou mundanas. Diante da crise de diferenca entre o sagrado e o divino, com
a presenca de tendéncias messianicas, a “esfera divina” parece sempre que vai entrar
em colapso na “esfera humana”, fazendo com o que o homem passe “sempre para o
divino” (AGAMBEN, 2007, p. 70).

As coisas consagradas, que foram entregues aos deuses. Sao retiradas do livre
uso dos homens, resultando em uma inacessibilidade para eles. Desse modo, o autor
recorre a Walter Benjamin, para compreensdo da profanacdo na politica, indo de
encontro com o capitalismo enquanto religido, na qual o homem é submetido o tempo

todo. A respeito disso ele define trés caracteristicas basicas:
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1. E uma religido cultual, talvez a mais extrema e absoluta que jamais tenha
existido. Tudo nela tem significado unicamente com referéncia ao
cumprimento de um culto, e ndo com respeito a um dogma ou a uma ideia. 2.
Esse culto é permanente; é “a celebracdo de um culto sans tréve et sans
merci”. Nesse caso, nao é possivel distinguir entre dias de festa e dias de
trabalho, mas ha um Gnico e ininterrupto dia de festa, em que o trabalho
coincide com a celebracdo do culto. 3. O culto capitalista ndo esta voltado
para a redencao ou a para a expiacao de uma culpa, mas para a propria culpa
(AGAMBEN, 2007, p. 70).

Dessa forma, a religido capitalista mostra-se “improfanavel”, ja que é pertinente
em quase todas as dimensdes humanas. A excecdo, na contemporaneidade, € a
forma improfanavel que as sociedades no capitalismo assumem, podendo até ser
descrita como um paradigma politico e econdbmico das relacbes constituidas no
ocidente. Podemos notar que, com relacdo a essas sociedades, existe um vinculo
entre o homem e as coisas, ou mercadorias, em que a separacao excepcional de fato
acontece e assim como na mercadoria a separacéo faz parte do proprio objeto. Desse
modo, o fetichismo da mercadoria, no qual o valor de uso entra em um movimento de
exclusao/inclusdo como valor de troca, faz com que qualquer coisa seja consumivel
e, a0 mesmo tempo, trocavel, quer dizer, sacralizada e impossibilitada de ser utilizada.

Essa estrutura de separacdo, que ocorre por meio da religido, pode ser
caracterizada na tradicdo ocidental politico-filosofica e a proporgcéo profana pode ser
vista nas propostas ético-politicas. Essa mesma separacdo, analisada pelo autor
nessa tradicdo, diz respeito justamente ao mecanismo de excecdo, que pode ser
identificado em diferentes esferas, como na propria politica, na ontologia, na prépria
linguagem etc.

Assim, a profanacdo abre um novo uso com respeito ao funcionamento
excepcional, agindo, assim, em conformidade a exce¢do, mesmo que, distintamente,
a excecao possa ser compreendida como uma forma de separacdo. Desse modo, com
relacdo a isso, em sua obra Homo Sacer: o poder soberano e a vida nua, o autor

menciona:

Nesta perspectiva, a exce¢ao se situa em posi¢do simétrica em relagédo ao
exemplo, com o qual forma sistema. Este constitui dois modos através dos
guais um conjunto procura fundamentar e manter a propria coeréncia. Mas
enquanto a excec¢ao é, no sentido em que se viu, uma excluséo inclusiva (que
serve, isto é, para incluir o que é expulso), o exemplo funciona antes como
uma inclusdo exclusiva. Tome-se o0 caso do exemplo gramatical (Milner,
1988, p. 176): o paradoxo aqui é que um enunciado singular, que ndo se
distingue em nada dos outros casos do mesmo género, € isolado deles
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justamente por pertencer ao seu nimero. Se fornecendo um exemplo de
performativo, pronuncia-se o sintagma: “te amo”, por um lado este ndo pode
ser entendido como em um contexto normal, mas, por outro lado, para poder
fazer o papel de exemplo, deve ser tratado como um enunciado real. O que
o exemplo demonstra € o0 seu pertencimento a uma classe, mas,
precisamente por isto, N0 mesmo momento em que a exibe e delimita, o caso
exemplar escapa dela (assim, no caso de um sintagma linguistico, ele mostra
0 proprio significar e, deste modo, suspende a significacdo). Se
perguntarmos, entdo, se a regra se aplica ao exemplo, a resposta nao é facil,
visto que ela se aplica ao exemplo s6 como caso normal e néo,
evidentemente, enquanto exemplo. O exemplo, digamos, é excluido do caso
normal ndo porque nao faca parte dele, mas, pelo contrario, porque exibe seu
pertencer a ele. Ele é verdadeiramente paradigma no sentido etimolégico:
aquilo que “se mostra ao lado”, e uma classe pode conter tudo, mas nédo o
proprio paradigma. Diverso é o mecanismo da excegdo. Enquanto o exemplo
€ excluido do conjunto na medida em que pertence a ele, a excecao € incluida
no caso normal justamente porque ndo faz parte dele. E como o
pertencimento a uma classe pode ser demonstrada apenas com um exemplo,
ou seja, fora dela, do mesmo modo o ndo pertencimento s6 pode ser
demonstrado em seu interior, isto €, com uma excecado. Em todo caso (como
mostra a disputa entre anomalistas e analogistas entre os gramaticos
antigos), excecédo e exemplo sdo conceitos correlatos, que tendem, no limite,
a confundir-se e entram em jogo toda vez que se trata de definir o préprio
sentido da participacdo dos individuos, do seu fazer comunidade. Tao
complexa é, em todo sistema ldgico como em cada sistema social, a relacao
entre o dentro e o fora, a estranheza e a intimidade (AGAMBEN, 2010, p. 28-
29).

Mas, antes de continuarmos, vale frisar que, com relacdo a excecdo e o
exemplo®®, mesmo as férmulas do exemplo e da excecdo se operando,
reciprocamente, como inclusdo/exclusiva e exclusao/inclusiva, o que realmente
importa nesse dito jogo € o modo como ambas as nho¢cdes mobilizam tanto a excluséao,
guanto a incluséo.

Vale ressaltar que a religido apresenta uma forma excepcional. Nota-se que a
afirmacao de que o ndo pertencimento sé pode ser demonstrado no interior, € outro

modo de afirmar que a excec¢éo, como ja sabemos é uma exclusao inclusiva, visto que

16 Assim, temos no caso da excecdo, a existéncia de uma relagéo de captura do fora, quer dizer, de
fazer com que as coisas que séo excluidas permanecam em relacdo (incluidas) aquilo do que foram
excluidas, j& no caso do exemplo trata-se de um movimento inverso ao anterior. O exemplo ir4
neutralizar essa distingdo entre o dentro e o fora, pois mostra seu pertencimento a uma classe com a
sua singularidade, mas, ao passo que faz isso, retira-se dessa classe. Nesse sentido, o que o0 exemplo
“exclui” é o seu pertencimento, mas, com isso, ele torna inteligivel toda uma classe, “[...] porque o lugar
proprio do exemplo é sempre ao lado de si préprio, no espaco vazio em que se desenrola a sua vida
inqualificavel e inesquecivel”’. Essa inteligibilidade torna indiferente o seu pertencimento e a sua
exclusdo, a sua singularidade e a sua exemplaridade, criando uma comunidade de seres singulares.
Desse modo, pode-se opor a excecao ao exemplo, porque a primeira mantém viva a dialética entre o
fora e o dentro, entre o particular e o universal, ja o segundo paralisa essas dicotomias dando lugar as
singularidades demonstraveis. No caso da culpa, apesar de ela ser referida com uma inclusdo por uma
exclusédo — o que poderia remeter ao exemplo —, a sua descri¢do mostra como ela funciona como uma
excecdo. C.f. AGAMBEN, Giorgio. Signatura Rerum: sul metodo. Turim: Bollati Boringhieri, 2008. p. 20-
26 C.f. AGAMBEN, Giorgio. A comunidade que vem. Traducéo de Claudio Oliveira. Belo Horizonte:
Auténtica Editora, 1993. p. 15-17.
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aquilo que o mecanismo excepcional exclui, ou melhor, separa ndo se caracteriza
como uma mera exclusdo. A separacdo efetuada por meio da religido se deve uma
observacdo minuciosa das coisas, que foram entregues aos deuses, feita pelo
homem. Através disso, o que foi separado, anteriormente, ndo é meramente excluido
das relagbes dos homens, ja que o0 que ocorre é 0 oposto. A religido vai operar
separando, governando e adestrando 0s gestos e comportamentos humanos, pois ao
passo que a religido pratica uma movimentagao retirando do uso comum as coisas,
as pessoas ou tudo que foi sacrificado aos deuses, ela vai inserindo o homem na
religido.

Nota-se assim, que essa separacdo ndo € apenas uma extracdo da
acessibilidade ao uso do homem, mas é a forma que o homem se relaciona,
justamente, com o que foi separado, pois, mesmo que 0s objetos religiosos estejam
indisponiveis ao uso, nao quer dizer que o homem néo tenha nenhuma relagdo com
eles. Desse modo, a relacéo expressa-se em manter o que foi separado em seu lugar.

Assim, no que toca a profanacao, ela manifesta-se aqui como a funcionalidade
do exemplo. Ao passo que temos a excecdo se situando em uma “posicao simétrica
em relacdo ao exemplo”, ela situa-se de maneira oposta, a profanacdo também
funcionara assim. Essa simetria € a forma que o exemplo se mobiliza, quer dizer, se
articula, como no caso da excecdo, exclusdol/inclusdo. Assim, a religido ira
movimentar excluindo as coisas do uso comum e posteriormente fazendo com que as
mesmas sejam incluidas na esfera religiosa, enquanto a profanacao incluira as coisas
ao uso comum, fazendo, com esse movimento, a exclusdo do consumo utilitarista que
antes da sacralidade elas tinham. Sendo assim, notamos que ndo Sao apenas
opostos, sdo mais complexas do que podemos perceber. Porisso a relagdo do profano
para o sagrado diz respeito a algo que fica na passagem de um para 0 outro e estao
intimamente ligadas.

Desse modo, com relacdo a profanacdo, objeto que foi profanado, mesmo
tendo seu uso reconstruido, ndo possui a capacidade de reconstrucdo de sua
dimensao util. Por conta disso, o autor traz o “jogo” como uma parte da propria
profanacédo, ja que um item transformado em jogo passa a ter uso distinto do uso
utilitarista. Mas, cabe ressaltar que a as esferas do sagrado e do jogo é que estao
ligadas, uma vez que, segundo os exemplos do autor, a maior parte dos jogos hoje
conhecidos derivam de cerimbnias sacras muito antigas, bem como de rituais e

praticas divinatérias, como podemos observar:
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Brincar de roda era originalmente um rito matrimonial; jogar com bola
reproduz a luta dos deuses pela posse do sol; os jogos de azar derivam de
praticas oraculares; o pido e o jogo de xadrez eram instrumentos de
adivinhag&o. Ao analisar a relag&o entre jogo e rito, Emile Benveniste mostrou
gue 0 jogo nao sb6 provém da esfera do sagrado, mas também, de algum
modo, representa a sua inversdo. A poténcia do ato sagrado - escreve ele —
reside na conjungédo do mito que narra a historia com o rito que a reproduz e
a pde em cena. O jogo quebra essa unidade: como ludus, ou jogo de acéo,
faz desaparecer o mito e conserva o rito; como jocus, ou jogo de palavras,
ele cancela o rito e deixa sobreviver o mito. “Se o sagrado pode ser definido
através da unidade consubstancial entre mito e o rito, poderiamos dizer que
ha jogo quando apenas metade da operacgéo sagrada é realizada, traduzindo
s6 o mito em palavras e s6 o rito em acdes. ” (AGAMBEN, 2007, 66-67).

Com essa analogia, Agamben afirma que a restituicdo ao uso que adveio da
profanagdo, o conduz a um novo uso, assim como os utensilios transformados em
brinquedos pelas criancas, ndo produzindo uma recolocacdo do utensilio em sua
esfera de utilidade. Posto isso, o aniquilamento da eficacia dos objetos € um resto
sacro, ja que se trata de algo que marca que o objeto ja havia sido pertence dos
deuses.

No que diz respeito a sacralizagéo, o objeto que foi entregue aos deuses evoca
ao homem que o que foi sacrificado ndo pode ser utilizado novamente, pois 0 uso das
coisas sacras encontra-se em uma zona de proibicdo ao homem. Diante dessa
separacao, as coisas sagradas tornam-se signos “do que ja foi acessivel” ao homem,
tendo uma marca de identificacdo de saida da esfera utilitaria.

De todo modo, nas duas esferas, sagrada e profana, o que ocorre € uma
suspensao utilitaria, mesmo sendo distintas. No caso da sacralizagdo o que €
suspenso é a dimenséo utilitaria, como garantia de impossibilidade de uso, enquanto
a profanacéo direciona a suspensdo até seu limite, podendo abrir espaco para a
criacdo de uma abertura, com a mesma, para um novo uso. Notamos aqui que, mesmo
com essa movimentacdo que se desloca e deparam-se sempre com o utilitarismo,
suas divisbes sdo diferentes. Por isso, a suspensdo evocada como importante e
significativa para nosso autor é a que estd em jogo na profanacdo, uma vez que

apresenta uma tarefa politica.

A profanacao implica, por sua vez, uma neutralizacdo daquilo que profana.
Depois e ter sido profanado, o que estava indisponivel e separado perde a
sua aura e acaba restituido ao uso. Ambas as operac¢fes sdo politicas, mas
a primeira tem a ver com o exercicio do poder, o que € assegurado
remetendo-0 a um modelo sagrado: a segunda desativa os dispositivos do
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poder e devolve ao uso comum o0s espacos que ele havia confiscado
(AGAMBEN, 2007, p. 68).

Assim, o gesto profanador se apresenta como uma tarefa estritamente politica.
Baseado nisso, podemos consolidar que a suspensado produzida pela excecéo,
exclusaol/inclusiva, deve ser suspensa para poder ter lugar para a incluséo/exclusiva.
Mas, ao pensar na profanagdo enquanto tarefa politica, notamos a complexidade de
tudo isso, pois € necessario fazer uma reflexdo em torno da funcdo da maquina do
sacrificio, ja que € o dispositivo que torna possivel a movimentacao entre a passagem

do sagrado para o profano e do profano para o sagrado.

4.2 Sacrificio enquanto dispositivo

Ha uma complexa semelhanca e distincdo entre sagrado e profano, que é
definida como a maquina do sacrificio e que se encontra em sistema de dois polos,
em que “um significante transita de um ambito para outro sem deixar de se referir ao
mesmo objeto” (AGAMBEN, 2007, p. 69). E nesse ponto que o autor aponta para uma
promiscuidade no que diz respeito a tradicdo que abordou essas dimensdes distintas,
mostrando, como, por meio do verbo profanare!’ e do adjetivo sacer mostram-se
distintas e opostas. Enquanto temos no primeiro caso, do verbo, o significado tanto de
tornar profano quanto sacrificar, no segundo, no caso do adjetivo, temos o significado
de consag4rado aos deuses, mas excluido da comunidade, remetendo a antiga figura
do direito romano, o homo sacer, especificamente. E por meio dessa imagem que
podemos compreender melhor o verdadeiro estatuto sacrificial no olhar de nosso
autor.

Como ja trabalhado, anteriormente, aqui, 0 homo sacer surge com sua dupla

exclusao, ja que ao mesmo tempo que é excluido do direito deuses, € também, por

17 O autor diz o seguinte, a respeito desse termo: “Os fildlogos ndo cansam de ficar surpreendidos com
o duplice e contraditério significado que o verbo profanare parece ter em latim: por um lado, tornar
profano, por outro — em acep¢d@o atestada s6 em poucos casos — sacrificar. Trata-se de uma
ambiguidade que parece inerente ao vocabuldrio do sagrado como tal: o adjetivo sacer, com um
contrassenso que Freud ja havia percebido, significaria tanto “augusto, consagrado aos deuses”, como
“maldito, excluido da comunidade”. A ambiguidade, que aqui esta em jogo, ndo se deve apenas a um
equivoco, mas €, por assim dizer, constitutiva da operacao profanatoria (ou daquela, inversa, da
consagracao). Enquanto se referem a um mesmo objeto que deve passar do profano ao sagrado e do
sagrado ao profano, tais operacdes devem prestar contar, cada vez, a algo parecido com um residuo
de profanidade em toda coisa consagrada e uma sobra de sacralidade presente em todo objeto
profanado” (AGAMBEN, 2007, p. 68).
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outro, do direito dos homens, o que torna sua vida inteiramente abandonada a uma
zona de indiferenca, resultando em uma vida insacrificavel e matavel'8. Mas, o
problema desse carater duplo que comp8e a zona de indiferenca ndo o ponto de
interesse nesse momento, ja que a compreensao da légica estruturante de seu
funcionamento é que é relevante, para se entender a politica contemporanea.

Assim, essa dupla excecao € complementar ao poder soberano, ja que:

O espaco politico da soberania ter-se-ia constituido, portanto, através de uma
dupla excecao, como uma excrescéncia do profano no religioso e do religioso
no profano, que confira uma zona de indiferenca entre sacrificio e homicidio.
Soberana é a esfera na qual se pode matar sem cometer homicidio e sem
celebrar um sacrificio, e sacra, isto é, matavel e insacrificavel, é a vida que
foi capturada nesta esfera (AGAMBEN, 2010, p. 84-85).

E nesse ponto, ou a partir dele, que se pode compreender a articulacio
existente das nogdes politicas com relacdo a maquina sacrificial. Nesse sentido, &
necessario fazer uma diferenciacdo entre secularizacdo e profanacao, de acordo com
autor, uma vez que “a secularizacdo € uma forma de remoc¢do que mantém intactas
as forcas, que se restringe a deslocar de um lugar a outro”. Sendo assim, “a
secularizacdo politica de conceitos teologicos (a transcendéncia de Deus como
paradigma do poder soberano) limita-se a transmutar a monarquia celeste em
monarquia terrena, deixando, porém, intacto o seu poder” (AGAMBEN, 2007, p. 68).

Nota-se, entdo, que o autor trata do poder soberano como uma espécie de
secularizacado da transcendéncia divina, que passa da esfera terrena e humana, mas

mantém imaculado o poder de separacdo que existente na religido. Isso é bastante

18 1...] figura do direito romano arcaico na qual o carater da sacralidade liga-se pela primeira vez a uma
vida humana como tal [...]. Tem-se discutido muito sobre o sentido desta enigmatica figura, na qual
alguns quiseram ver “a mais antiga pena do direito criminal romano” [...], mas cuja interpretacdo é
complicada pelo fato de que ela concentra em si tragos a primeira vista contraditérios. J& Bennett, em
seu ensaio de 1930, observava que a definicao de Festo “parece negar a prépria coisa implicita no
termo” (ou, mais precisamente, torna impunivel) sua morte (qualquer que seja a etimologia aceita para
o termo parricidium, ele indica na origem o assassinio de um homem livre). A contradicdo € ainda
acentuada pela circunstancia de que aquele que qualquer um podia matar impunemente ndo devia,
porém, ser levado a morte nas formas sancionadas pelo rito (neque faz est eum immolari; immolari
indica o ato de aspergir a vitima com a mola salsa antes de sacrifica-la). [...] (‘o homo sacer — escreve
Kerényi — “ndo pode ser objeto de sacrificio, de um sacrificim, por nenhuma outra razdo além desta,
muito simples: aquilo que € sacer j4 esta sob posso dos deuses, e € originalmente e de modo particular
propriedade dos deuses inferos, portanto ndo ha necessidade de torna-lo tal com uma nova agéo”:
Kerényi, 1951, p. 76), ndo se entende, porém, de modo algum, por que 0 homo sacer possa ser morto
por qualguer um sem que se manche de sacrificio (dai aincongruente explicacdo de Macrébio, segundo
a qual, visto que as almas dos homines sacri eram diis debitae, procurava-se manda-las ao céu o mais
possivel) (AGAMBEN, 2010, p. 74-76).
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interessante, pois o funcionamento da maquina sacrificial, uma vez que ela articula e,
ao mesmo tempo, apresenta a distincdo no profano e sagrado, propiciando a
movimentacdo de uma dimensdo a outra, sustentada no modus operandi
eminentemente religioso. Tudo isso, € garantindo uma continuidade com o poder da
religido, que é a separacdo?®. Da mesma forma que a religido faz essa separacédo do
uso comum das coisas para que, depois, elas sejam novamente incluidas, o poder
soberano constitui-se por uma relacao de excecédo. Diante disso, notamos a harmonia
da entre a tese de Walter Benjamin, sobre o capitalismo como religido com a
funcionalidade da maquina sacrificial, que tem como estrutura a religido. Essa ligacao

€ explicita pelo fato de seu culto esta voltado para a “culpa”.

4.3 Capitalismo como Religiéo

O capitalismo como religido é titulo de um dos fragmentos escritos ap0s a morte
de Walter Benjamin e Agamben a apresenta como sendo a religidao da modernidade,
nao representando apenas uma secularizacdo da fé, mas sendo um fenémeno
religioso, desenvolvido por meio do cristianismo. Dentre a caracterizacédo da religiao
capitalista, hd uma indicacéo que o capitalismo em seu processo de secularizacao do

cristianismo, ha uma generalizacao e absolutismo da separacéo.

Procuremos continuar as reflexdes de Benjamin na perspectiva que aqui nos
interessa. Poderiamos dizer entdo que o capitalismo, levando ao extremo
uma tendéncia ja presente no cristianismo, generaliza e absolutiza, em tudo
ambito, a estrutura da separacdo que define a religido. Onde o sacrificio
marcava a passagem do profano para o sagrado e do sagrado ao profano,
estiq agora um unico, multiforme e incessante processo de separagéo, que
investe toda coisa, todo lugar, toda atividade humana para dividi-la por si
mesma e é totalmente indiferente a cisdo sagrado/profano, divino/humano.
Na sua forma extrema, a religido capitalista realiza a pua forma e separagéo,
sem mais nada a separar (AGAMBEN, 2007, p. 71).

Pode-se pensar o capitalismo como improfanavel, uma vez que captura quase

todas as esferas da vida e com sua separacao torna como mercadoria toda e qualquer

19 Por isso, Agamben menciona que a excecao, além de ser uma excluséo (ou separacgio) inclusiva, é
a estrutura da soberania. “Se a excegao é a estrutura da soberania, a soberania ndo é, entdo, nem um
conceito exclusivamente politico, nem uma categoria exclusivamente juridica, nem uma poténcia
externa ao direito (Schmitt), nem a norma suprema do ordenamento juridico (Kelsen): ela é a estrutura
originaria na qual o direito se refere a vida e a inclui em si através da propria suspensao” (AGAMBEN,
2010, p. 35).
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coisa, como a definida por Karl Marx, quando trata do carater fetichista da mercadoria,
j& que a religido capitalista opera a sua separa¢do da mesma forma que a cisdo da

prépria mercadoria, como bem observa o autor:

E como, na mercadoria, a separacao faz parte da propria forma do objeto,
gue se distingue em valor de uso e valor de troca e se transforma em fetiche
inapreensivel, assim agora tudo o que é feito, produzido e vivido — também o
corpo humano, também a sexualidade, também a linguagem — acaba sendo
dividido por si mesmo e deslocado para uma esfera separada que ja nao
define nenhuma divisdo substancial e na qual todo uso se torna duravelmente

7

impossivel. Esta esfera € o consumo. Se, conforme foi sugerido,
denominamos a fase extrema do capitalismo que estamos vivendo como
espetaculo, na qual todas as coisas sdo exibidas na sua separacédo de si
mesmas, entdo espetaculo e consumo sdo as duas faces de uma Unica
impossibilidade de usar. O que ndo pode ser usado acaba, como tal, entregue
ao consumo ou a exibicdo espetacular. Mas isso significa que se tornou
impossivel profanar (ou, pelo menos, exige procedimentos especiais)
(AGAMBEN, 2007, p. 71).

E partindo dessa andlise que Agamben menciona, que quem possui a
mercadoria nunca goza dela, a um s6 tempo, como objeto de uso e como valor de
troca e que esse gozo, impossivel, d4 a mercadora uma incompreensao, que seria 0
mesmo que o proprio fetiche. Isso é de grande relevancia para o autor, pois, ao passo
gue sdo incompreensiveis e assumem o fetichismo, a um sé tempo, elas séo
impossibilitadas de serem Uteis e de servirem de trocar®.

Agamben discorda da andlise marxista, do carater fetichista, do impossivel
gozo do uso e do valor, do que nomeia como preconceito utilitarista. Para o autor o
gue realmente importa sdo os efeitos da religido capitalista, uma vez que ela ao
transformar tudo em mercadoria, faz com que todas as coisas adotem o carater de
fetiche inapreensivel. Sendo assim, a religido capitalista passa a adotar uma forma
improfanavel quando essa incompreenséo nao permite mais o uso, ou melhor o gozo,
das mercadorias, resultando em uma Unica relagcdo, o consumo e iSSO marca,
principalmente, a impossibilidade de uso. Assim, o0 capitalismo apresenta sua
estrutura de separacao do uso.

Desse modo, a distinta relacdo de uso e consumo € de extrema importancia

para entendermos a tese em que na improfanavel religido capitalista ha a

20 O limite da critica de Marx reside no fato de que ele ndo consegue superar a ideologia utilitarista,
segundo a qual o gozo do valor de uso é a relagdo originaria e natural do homem com os objetos,
escapando-lhe por conseguinte a possibilidade de uma relacdo com as coisas que va além tanto do
gozo do valor de uso, quanto daquele da acumulac&o do valor de troca (AGAMBEN, 2007a, p. 83).
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impossibilidade de usar. Essa distingdo, segundo o autor, aparece na bula papal de
Jo&o XXII, chamada Ad conditorem canonum [Sobre o fundador dos canones]. Sobre

esse aspecto, escreve:

Ao opor radicalmente uso e consumo, Jodo XXIl, com uma inconsciente
profecia, oferece o paradigma de uma impossibilidade de usar que
encontraria sua realizagdo completa muitos séculos depois na sociedade de
consumo. Um uso que nunca é possivel ter e um abuso que sempre implica
um direito de propriedade e €, portanto, sempre proprio, definem o canone do
consumo de massa. Contudo, dessa maneira, talvez sem se dar conta disso,
o pontifice também revela a verdadeira natureza da propriedade, que se
afirma com a maxima intensidade no momento em que coincide com a coisa
(AGAMBEN, 2014, p. 135).

Assim, ainda em sua obra Profanacdes, Agamben ja dedica uma parte de seu
texto a vida Franciscana?!, destacando o caso particular que ocorreu junto a essa

ordem mendicante:

Nas coisas que sdo objeto de consumo — argumenta ele -, como o alimento,
as roupas etc., ndo pode haver um uso diferente daquele da propriedade, por
gque o mesmo se define integralmente no ato de seu consumo, ou seja, da
sua destruicdo (abusos). O consumo, que destréi necessariamente a coisa,
nao é sendo a impossibilidade ou a negacdo do uso, que pressupde que a
substancia da coisa permaneca intacta (salva rei substantia). Nao sé isso: um
simples uso de fato, distinto da propriedade, ndo existe naturalmente, néo &€,
de modo algum, algo que se possa “ter”. “O préprio ato do uso ndo existe
naturalmente nem antes de o exercer, nem durante o tempo em que se
exerce, nem sequer depois de té-lo exercido. O consumo, mesmo no ato do
seu exercicio, sempre é ja passado ou futuro e, como tal, ndo se pode dizer
que exista naturalmente, mas apenas na memdéria ou na expectativa.
Portanto, ele ndo pode ter sido a ndo ser no instante do seu desaparecimento.
” (AGAMBEN, 2007, p. 72)

Para Agamben, Jodo XXIl demonstra o paradigma das sociedades de consumo
contemporaneas, mesmo com uma “profecia”’ inconsciente, ele demonstra os
pressupostos da relacdo atual da humanidade com as coisas e 0 mundo. Isso
consolida para que, ndo se possa vir a acontecer o puro uso das coisas, uma vez que,
um uso que ocorra fora das funcionalidades da propriedade se torna um grande
problema para o ocidente e deve ser afastado (AGAMBEN, 2007, p. 72). Notamos a
distincdo entre o uso do consumo a partir da posse. Ao passo que 0 Consumo se

identifica com um abuso, quer dizer, com um excesso que se realiza através da

21 Uma comunidade de seguidores de cristo, que viviam sem nenhum contato com as riquezas, ligadas
a um uso fora dos valores de propriedade que irrompiam a Europa medieval e que fora outorgado e
integrado na Curia Romana por Jodo XXII no século XIII.
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propriedade, existe um tipo de uso marcado pelo desapossamento, pela néo
constituicdo de algo como uma propriedade. Essa distingdo papal vai marcar aquilo
gue veio a se afirmar de maneira radical nas modernas sociedades de consumo: a
impossibilidade de usar. Se na religido capitalista quase todas as esferas da vida se
tornam sagradas por conta da sua transformacdo em mercadoria, um uso sem
propriedade, se apresenta como algo inacessivel aos homens, ja que a Unica relacédo
gue parece possivel entre os homens e 0 mundo € o préprio consumo.

O filésofo menciona o seguinte, ao se referir ao contraste entre 0 puro uso € o

gue ocorre atualmente nas sociedades de consumo:

[...] o uso é sempre relagdo com o inapropriavel, referindo-se as coisas
enquanto ndo se podem tornar objetos de posse. Desse modo, porém, 0 uso
evidencia também a verdadeira natureza da propriedade, que ndo é mais que
o dispositivo que desloca o livre uso dos homens para uma esfera separada,
na qual é convertido em direito. Se hoje os consumidores na sociedade de
massas sao infelizes, ndo é s6 porque consomem objetos que incorporaram
em sai propria ndo usabilidade, mas também e sobretudo por que acreditam
que exercem o seu direito de propriedade sobre os mesmos, por que se
tornaram incapazes de os profanar. (AGAMBEN, 2007, p. 72-73)

A sociedade consumista, insaciavel, encontra-se destinada a uma interacéo
com o mercado e com a religido capitalista. Para essa sociedade que desconhece o
gue significa 0 uso, que ndo consegue mais compreender os significados desse
elemento, € preciso assumir que a profanacdo ndo pode mais ser englobada no
conjunto de suas praticas rotineiras, como, por exemplo, dancar, jogar ou festejar. O
profano, se desenrola em suas formas de manifestacdes possiveis por meio de um
outro aspecto, talvez, o desafio contemporéaneo seja se debrucar sobre os principios
motores do elemento profano e os incorporar enquanto pratica formativa. Dando
capacidade de a profanacdo surgir, enquanto possibilidade de abertura junto a
sociedade atual.

Para que possa ter uma nova forma de uso com o mundo, a profanagéo € uma
abertura, capaz de interagir com esse puro uso, através de uma negligéncia para com
0 que se encontra posto, abrindo espaco de surgimento para novas formas-de-vida.
Assim, o autor nos faz pensar sobre uma néo restricdo aos paradigmas da profanacéo
antiga, mas sim, os elementos que movem essa atividade, agregando espaco para
emergir outros possiveis modos de profanar o contemporaneo. Essa profanacao

busca o reencontro com o uso e, a partir disso, o retorno da vera religio. Trata-se do
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retorno das formas-de-vida que emergem, quando os sujeitos, através do profano

reencontram oS meios puros.

Se profanar significa restituir ao uso comum o que havia sido separado na
esfera do sagrado, areligido capitalista na sua fase extrema esté voltada para
a criagdo de algo absolutamente Improfanavél. O cénone teolégico do
consumo como impossibilidade do uso foi fixado no século Xlll pela Curia
Romana no contexto do conflito que ela se opds a Ordem dos Franciscanos.
Na sua reinvindicagéo da “altissima pobreza”, os franciscanos afirmavam a
possibilidade de um uso totalmente desvinculado da esfera do direito, que
eles para o distinguir do usufruto e de qualquer outro direito de uso,
chamavam de usus facti, uso de fato (ou do fato) (AGAMBEN, 2007, p. 71-
72).

Portanto, a profanacdo, pode atuar na contemporaneidade como um
mecanismo extremante capacitado de tornar a liturgia capitalista inoperante e nos
levar ao contato com 0S meios puros, que representacdo de um inimigo mortal ao
utilitarismo atual. Por sua vez, o0 homem, que porta seu préprio vazio, encontra nos
meios puros o lugar para emergir enquanto sujeito em constante interacdo com o
mundo e a profanacéo, encontra seu exemplo mais fecundo, enquanto possuidora de
uma capacidade de resisténcia no contexto de hoje, junto a vida das comunidades,

como um todo.

4.3.1 Educacéo: dispositivo

Na contemporaneidade a sociedade caminha construindo uma ideia utilitarista,
mercadoldgica e, principalmente, individualista, gerando um meio cheio de seres
modelados, em que a experiéncia da propria existéncia humana ja ndo é suficiente.
Vemos um mundo moldado por principios capitalistas, bem selvagem, violento e
devorador, no qual pertence a maquinas com um unico objetivo, o lucro. E em meio a
esse processo que o gesto existencial humano é atravessado por muitas incursdes
em prol, por exemplo, da ciéncia, mas, principalmente, da produtividade, que, cada
vez mais, destroem a possibilidade de existirem experiéncias existenciais “reais” fora
do ato litdrgico do contemporaneo.

Ao voltarmos nossa atengao para o0 campo educacional, perceberemos, com a
proliferacdo de dispositivos, que a educacdo é considerada apenas um insumo
econbmico, com todas as suas atividades avaliativas, focadas nos resultados dos

estudantes, por exemplo. Confirmamos isso quando a légica da gestdo escolar é
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tratada pelo viés da produtividade empresarial, “com estabelecimento de metas,
avaliacao sistémica do rendimento escolar, responsabilizagéo individual pelo sucesso
ou fracasso [...], reduzindo o trabalho educativo ao produto, num movimento fetichista
bastante conhecido” (CATITI, 2013, p. 35).

Segundo a Constituicdo Federal de 1988, em seu artigo de nimero 205, a
educacao, “direito de todos e dever do Estado e da familia, sera promovida e
incentivada com a colaboracao da sociedade, visando ao pleno desenvolvimento da
pessoa, seu preparo para o exercicio da cidadania e sua qualificacdo para o trabalho".
Mas a educacéo, principalmente para os ultraliberais, se resume a um mero fator que
impulsiona a economia, como exemplo de medida de qualidade de ensino, ou
educacdo. Temos como exemplo o Programa Internacional de Avaliagcdo de
Estudantes (PISA), que esta sendo utilizado pelo Brasil desde os anos de 2000 como
meio de teste do nivel de jovens, através de provas de Leitura, Matematica e Ciéncias.
O Pisa nao leva em consideracédo o que de fato importa para uma boa aprendizagem,
gue seria as condicbes de trabalho, o salario dos profissionais ou a prépria
infraestrutura do local. A Organizacdo para Cooperacdo e Desenvolvimento
Econbémico (OCDE), é que aplica a prova, trata o Pisa como referéncia, mas o
investimento na educacéo basica néo é permitido (CARA, 2019, p. 28).

A educacdo torna-se, nesse caso, apenas esse insumo econdmico, com
cobranca de resultados de aprendizagem de estudantes e educadores do ensino
publico, ndo considerando melhorias para um aprendizado digno e verdadeiro, como
escolas publicas bem estruturadas, condicdes de trabalho adequadas para o0s
educadores (CARA, 2019, p. 29). Assim, hoje vivendo sob um governo voltado mais
ainda ao modelo neoliberal, a captura da educacédo, bem como sua forma e fungéo
pela atuacao do capital sdo nitidas, pois 0s elementos fascistas da gestédo tendem a
se intensificar cada vez mais.

Por conta disso, ha uma légica de gestdo educacional, com metas, avaliacdes

e resultados de rendimento escolar que acaba reduzindo o trabalho educativo:

[...] a0 produto, num movimento fetichista bastante conhecido. Seus efeitos
praticos sdo ainda mais perversos pela naturalizacdo de uma relacdo
educativa que, em seu conjunto com a transferéncia da responsabilidade dos
direitos sociais para o setor privado, criou bases para que a relagdo mercantil
e produtiva deixe de ser um mero simulacro e a subsuncao da educacao ao
capital se dé completamente (CATINI, 2019, p 35).
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Se o trabalho educativo se reduzir apenas ao produto, teremos sujeitos sem
pensamentos criticos e corpos aptos para as diversas formas de trabalho
contemporaneo. Em nosso contexto politico, a educacdo estad adquirindo cada vez
mais um carater dialético frente as demandas do poder do Estado. Esse carater
configura-se em um fascismo mal desenhado, mas potencialmente violento, “ja que o
modo de educar capitalista tente a se impor sobre tudo e sobre todos” (CATINI, 2019,
p. 39). A educacdo, sob essa visdo, € um dispositivo de reproducdo de metas e
resultados.

Infelizmente o ensino passou a adotar uma “nova ordem”, que tende a impor-
se, tanto com “as reformas sucessivas”, quanto com “os discursos dominantes”. Esse

modelo de ensino, escolar e educacional, se baseia:

[...] em primeiro lugar, em uma sujeicdo mais direta da escola a razdo
econdmica. Esta ligado a um economicismo aparentemente simplista, cujo
principal axioma € que as instituicdes em geral e a escola em particular s6
tém sentido com base no servico que devem prestar as empresas e a
economia. O “homem flexivel” e o “trabalhador autbnomo” sao as referéncias
do novo ideal pedagoégico. Uma dupla transformacdo tende a redefinir a
articulacdo entre escola e economia em um sentido radicalmente utilitarista:
de um lado, a forte concorréncia dentro de um espaco econdmico globalizado;
de outro, o papel cada vez mais determinante da qualificacdo e do
conhecimento na concepcédo, ha producéo e na venda de bens e servicos. As
organizacbes internacionais de ideologia liberal, nesse aspecto
acompanhadas da maioria dos governos dos paises desenvolvidos (que
incentivaram essa concepcado de escola), transformaram a competitividade
no axioma dominante dos sistemas educacionais: “Competitividade
econdmica é também competitividade do sistema educacional (LAVAL, p. 29).

Apesar de todos os percalcos enfrentados pelos educadores, figura central do
ensino, seu trabalho é de fundamental importancia para uma consciéncia critica.
Mesmo que sigam um roteiro necessario de planos e objetivos para o ensino, essa
figura é responsavel por uma educacao libertadora, que ndo manipula e ndo lava as
maos da responsabilidade que tem com os alunos, assumindo um papel diretivo
necessario para o ato de educar (FREIRE; SCHOR, 1986, p. 203).

Mesmo com esse carater dialético, a educacdo deve ser utilizada como
ferramenta de luta contra todo tipo de sistema opressor que parece apresentar-se

mais definido atualmente.

A educacéo deve ser uma prética subversiva, pois este é 0 Gnico modo de
negar os pressupostos objetivos da barbérie. Para tanto, ela deve estar atenta
aos conteudos, mas também a forma social que assume e, sobretudo, deve
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manter-se vigilante ao perigo de “entregar-se as classes dominantes, como
seu instrumento” (CATINI, 2019, p. 39).

Pode-se perceber uma sintetizacdo por parte do capital, convertendo a
existéncia em uma espécie de movimento de valores fixados em um agir em funcéo
do mercado, concretizado a obra divina desse deus neoliberal, que consegue que
todos o reverenciem, sem que, muitas vezes, nem percebam o que estdo fazendo,
uma vez que estdo inertes, ou melhor, paralisados, dormentes e capturados nesse
meio.

A vida, por sua vez, por esse prisma, tornou-se manipulavel e esta diretamente
ligada a valores que sdo dados prontos para os individuos, impossibilitando-os de
fazerem uso de sua propria existéncia. Assim, o corpo € colocado em uma posicao
junto ao jogo existencial e carrega consigo uma forma simples de profanar, com ele,
os deuses, sua comida e seus espacos podem ser tocados, aquilo que a eles
pertence, pode ter seu destino e sua ldgica litirgica completamente desvirtuada.

E no corpo, que a vera religio se apresenta, afastando-a da religido que faz
separacao, tornando homens, deuses e o mundo parte de um contagio, de um contato
gue nao se concretiza de modo puramente hierarquico, mas se desenvolve em um
fluxo constante de interacfes sistematicas em nome da liturgia de um deus perverso.
As vidas se tornam, assim, parte do espaco sacro, mas ndo adquirem capacidade de
interagir com 0 mesmo, elas apenas se submetem a algo que nem mesmo sentem ou
compreendem o porqué de seu existir. Os corpos, constantemente maculados,
perdem a sua capacidade politica.

Contudo, a profanacéo é o elemento que devolve aos sujeitos a possibilidade
de constituir novamente uma vera religio, uma relacdo com o sagrado, que se
desenvolve no proprio cotidiano e se apresenta com uma capacidade de uma
existéncia dialdgica constante.

Sendo assim, cabe nos questionarmos: € possivel dar aos “sujeitos”
possibilidades de uma emerséo, propiciando uma escapatoria das relacdes ligadas a
uma fixacdo junto a nocdo de utilidade, que é o elemento proprio do mundo
mercadoldgico contemporaneo? Segundo Agamben, a profanacdo compreende o
elemento politico presente no corpo, uma vez que, por meio dele, bem como das
inimeras formas possiveis de fazer uso desse corpo, é, sim, possivel fazer acontecer

a propria politica.
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4.4 Potencial profanador: “forma-de-vida” e gesto educativo

Faz-se necessario agregar ao gesto educativo, o potencial profanador para
resistir aos mecanismos de assujeitamento que compdem a sociedade
contemporanea, pois a profanacdo, enquanto elemento de inspiracdo para a
educacéo, representa uma possibilidade de entrar em contato com esse elemento
politico que foi abandonado.

Tematizar a profanacéo além de seus aspectos exemplificadores, mergulhar no
centro de sua constituicdo teorica, se revela uma atividade de abertura bastante
importante para o tema da educacdo contemporanea. Representando o elemento
capaz de valorizar os principios que possibilitam o emergir de um futuro para o mundo,
fora da l6égica das maquinas, mesmo parecendo ser impossivel formar uma forma-de-
vida, mas, é pode ser possivel que a recepc¢ao dos sujeitos no seio de uma sociedade
possa permitir o surgimento de formas de experiéncias existenciais, digamos assim.

A vida (biologica) em todas as suas esferas foi colocada em uma gestao integral
de sua propria animalidade, sendo manobrada por meio do corpo. Esse, foi colocado
de lado junto ao jogo existencial, de maneira sutil, consegue profanar todo o espaco
sagrado, muitas vezes pelo simples toque. E o corpo e no corpo que ha a possibilidade
de profanar, com ele, os deuses, seu alimento e espacdes poder ser tocados, aquilo
gue a eles pertence, pode ter seu destino e sua ldgica litirgica completamente
desvirtuada.

Ao observarmos esse tema de forma-de-vida, trabalhado por Agamben, é
impossivel ndo se deparar com as resisténcias aos mecanismos de subjetivacao
contemporaneos. Esse tipo de vida, que é inseparavel de sua forma, ndo pode
simplesmente ser tratada como uma coisa, muito menos ser vista apenas como vida
a ser meramente utilizada, mas traz consigo um grande ponto de questionamento para

o filésofo italiano, como ele mesmo menciona:

A pergunta sobre a possibilidade de uma politica ndo estatal tem, portanto,
necessariamente a forma: € possivel hoje, existe hoje algo como uma forma-
de-vida, ou seja, uma vida para a qual, no seu viver, esteja em jogo o préprio
viver, uma vida da poténcia? (AGAMBEN, 2015, p. 18).

Em sua obra Meios sem fins: notas sobre a politica, Agamben trouxe a nogao

de forma-de-vida para seus debates, uma vez que, para ele, esse conceito ndo é tao
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simples, ja que “deve tornar-se o conceito-guia e o centro unitario da politica que vem”
(AGAMBEN, 2015, p. 21). Essa andlise, abre possibilidades de se edificar “formas-de-
vida” juntamente com a sociedade contemporanea.

Ao tomarmos esse fundamento de pensamento enquanto questionamento
necessario, principalmente dentro do campo educacional ou pedagdgico, torna-se
interessante que a reflexdo sobre as formas-de-vida se misturem com os elementos
essenciais que propiciam o0 seu emergir. Assim, a profanacdo, torna-se uma
ferramenta de acesso a esse modo de vida que desconstroi os efeitos de dominacgéo
junto aos sujeitos e instala a abertura do uso para as vidas que estao por vir.

A profanagcdo implicar4, de acordo com Agamben (2007b), em uma
neutralizacao
daquilo que profana. Ao passo que foi profanado, o que estava indisponivel e
separado perdera a sua aura, sendo restituido ao uso. Tais operacdes, politicas,
sendo a primeira ligado ao exercicio do poder, o que é assegurado, remetendo-o0 a
um modelo sagrado e a segunda voltada a desativacdo dos dispositivos, em que
devolve ao uso comum os espacos que ele havia confiscado.

O autor italiano (2007b), ainda salienta a respeito do improfanavel da
pornografia, de qualquer improfanavel, que é baseado no aprisionamento e na
distracdo de uma intencdo autenticamente profanatoria. Por conta disso, é de suma
importancia arrancar sempre dos dispositivos, ou de todo dispositivo, a possibilidade
de uso que os mesmos capturaram. Assim, a profanacao do improfanavel é a tarefa
politica da comunidade que vem.

Com relacao a nocédo de desativacao, a profanacdo, como estratégia, assume

um papel de grande relevancia na contemporaneidade. Agamben menciona:

N&o é tanto quem se contrapde ao antigo quanto aquele que, somente
guando alguma coisa ‘fez seu tempo’, ela torna-se verdadeiramente urgente
e atual. Somente nesse ponto o ritmo do ser pode ser compreendido e
apreendido (afferato) como tal. N6s estamos hoje nessa extrema situagao
epocal, e, todavia, parece que os homens ndo chegam a tomar consciéncia
e continuam a ser separados e divididos entre velho e novo, o passado e 0
presente. Arte, filosofia, religido, politica fizeram o seu tempo, mas somente
agora este aparece em sua plenitude, somente agora podemos alcangar uma
nova vida (2017, p. 225).

E em relaco a essa plenitude que o Homo Sacer pode ser considerado como
tendo feito o seu tempo e também se realizado enquanto projeto filoséfico, a ponto de

tornar-se inoperoso, quer dizer, de ter se tornado sua proépria pratica. Por conta disso,
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ele pode ser abandonado pelo pensamento, como uma forma de vida ou uma
experiéncia que tem por objeto a poténcia da inteligéncia e da vida do homem, uma
espécie de experimentum, orientado pela ideia de certa uma felicidade que pode ser
alcancada por meio da politica, ou melhor seja, através da emancipacao da vida nua,
pela desativacao de sua excluséo/includente nos gigantescos dispositivos de captura

espalhados na contemporaneidade.

4.5 Ato educativo

Agamben observa o fenémeno do uso, no esvaziamento da substancia, que se
pode encontrar uma relacédo nao utilitaria com o mundo, no qual seria a condi¢cao de
uma politica que vem, incluindo uma educagé&o que também se liberta do trabalho de
ser util. A politica contemporanea € aquela a vir, sendo a desativacédo do natural, do
necessario, do util, a estilistica da existéncia, a vida como obra de arte, um fazer uso
do inapropriavel, ou seja, € uma relacao ética, transformadora de si, feita no exercicio
do pensamento, bem como no elemento da linguagem e da liberdade. Podemos

perceber isso nas palavras de Giacoia Junior:

Agamben alerta para a necessidade de profanar os dispositivos de poder que
nos envolvem e lhes dar novos usos, separando-os de seu fim imediato,
confundindo-os, tornando-os inoperaveis e meio puros. Conceitos oriundos
do universo filoséfico-teoldgico-econdbmico-politico, saberes como
arqueologia, genealogia, etimologia e uma boa dose de perspicacia se uniram
e foram requisitados por Agamben para a compreensao de processos e fatos
soterrados na poeira dos tempos, entre escombros amontoados ao longo da
historia dos vencidos. Profanagéo daquilo que, por ter-se tornado sagrado, foi
subtraido ao livre uso dos homens é a tarefa da filosofia de Agamben, e
também o legado que ele deixa para a geragdo politica que vem (GIACOIA
JUNIOR, 2018b, p. 20-21).

De acordo, ainda, com Giacoia Janior, essa seriedade desse jogo, em que
podemos brincar com o direito como criancas, que também brincam com objetos fora
de uso para liberta-los definitivamente dele e ndo para devolvé-los a seu uso canénico.
Sendo assim, 0 que se encontra depois do direito ndo é um valor de uso mais préprio
e gue antecederia o direito, mas sim, um valor de uso novo, que so surge depois dele.
O uso, que se contaminou com o direito, deve também ser libertado de seu préprio
valor. Essa libertacdo é dever do estudo, ou do jogo. Esse jogo estudioso é a
passagem que permite ter acesso aquela justica que um fragmento postumo de

Benjamin define como um estado do mundo, no qual aparece como um bem
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absolutamente ndo passivel de ser apropriado, ou submetido a ordem juridica (2018,
p. 21).

Baseado no préprio Agamben, Giacéia Junior menciona que essa ideia talvez
nao seja tdo nova, propondo que seja apenas um convite para revisitar o direito e a

lei que, desaplicados e desativados, se misturam inteiramente com a vida:

[...] como criangas brincam com os objetos fora de uso, ndo para devolvé-los
a seu uso candnico e, sim, para liberta-los definitivamente dele. O que se
encontra depois do direito ndo é o valor de uso mais proprio e original e que
precederia o direito, mas um novo uso, que s6 nasce depois dele. Também o
uso, que se contaminou com o direito, deve ser libertado de seu préprio valor.
Essa libertagdo é a tarefa do estudo, ou do jogo (AGAMBEN, 2004, p. 98).

Como podemos observar, isso ndo seria, provavelmente, o sentido profundo
de uma profanacé&o do direito e da propria politica, infectada por seu enquadramento
no dispositivo juridico estatal da violéncia, organizada como poder institucionalizado.
Talvez esse novo uso de bios, como uma forma de vida qualificada, construa outros
novos desdobramentos, que nos resgatem a motivacao politica da propria filosofia.

Vendo dessa forma, podemos nos questionar: se a politica € a “ineficaz”, como
€ possivel uma politica voltada para a fruicdo completa da vida? Colocar em questao
a centralidade do agir politico € um dos propdsitos do “uso dos corpos”. Assim, a
forma-de-vida, volta-se a uma poténcia, um ser de poténcia, que se da forma-de-vida
somente onde existe contemplacdo de uma poténcia, retorno a inoperosidade,
restituicdo a possibilidade (AGAMBEN, 2004). Dessa forma, podemos afirmar que é
na politica que o homem encontra a sua humanidade, tornando-se efetivamente
humano, ja que politica denomina o se tornar humano do préprio homem, uma vez
gue a vida propriamente humana € a vida politica, devendo ser direcionada “a ordem
do profano deve ser orientada em direcéo a ideia de felicidade”, sendo a definicdo
dessa “vida feliz” ndo pode ser separada da ontologia, pois do “ser, nés ndo temos
outra experiéncia sendo daquela do viver’, permanecendo uma das tarefas
essenciais. (GIACOIA JUNIOR, 2018).

E baseado nisso que é pertinente o que o autor portugués Manuel Barbosa
menciona a respeito da educacdo. Essa, voltada para a diversidade e para a
convivéncia, fundada nos direitos humanos ndo tem futuro nessa sociedade de
vizinhancas culturais crescentes, em que 0 outro e as suas culturas nos surpreendem

a todo instante: “[...] atender ao papel do professor na educacéo para a cidadania nao
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implica esquecer, nem por um instante, a responsabilidade da escola como
ecossistema educador” (2006, p. 125).
Ele ainda defende a ideia de que:

[...] faz falta que a educacao, enquanto processo de socializagéo politica dos
futuros cidadaos, os prepare para a vivéncia de uma nova cidadania na estrita
medida que essa cidadania é pautada pelo reconhecimento das diferencas
culturais e pelaintengéo, ndo menos importante, de construir um mundo, feito
de regras e normas partilhadas (BARBOSA, 2006, p. 58).

Nota-se a importancia de se caracterizar a sociedade contemporanea e pensar
um perfil de educagdo que dé conta da complexidade existente no processo de
formacédo do ser humano no contexto atual. Uma educacao capaz de dar conta do
humano do ser humano, que possibilite a acdo, para a formacdo de um cidadao
democratico capaz de pensar, uma vez que “[...] as relagdes entre educagao e politica
pode tanto auxiliar analises de situacfes concretas como pode ser aplicado a outros
dominios, como as relacdes entre educacao e religido, educacao e arte, educacéao e
ciéncia” (SAVIANI, 2008, p.73).

Segundo Strieder (2004), ha um compromisso pedagogico, que tem como foco
nutrir as pretensdes de futuros imaginaveis e realizaveis, seduzindo os aprendizes e
os convencendo de que sabem o que podem querer. Isso se baseia em uma
construcdo da confianca em si mesmo, ousando 0 novo e pensando no impensavel,
resultando no avanco individual e coletivo de viver melhor. Educar € desenvolver a
habilidade de aceitacéo e respeito de si mesmo e, a partir disso, aceitar e respeitar o
outro também. E cultivar a autoestima, € enredar-se |4 onde a solidariedade é um
ndcleo articulador que implica na afirmacéo da vida. Afirmar a vida das vitimas de um
sistema que nao lhes concebe e nao lhes permite viver, ndo se trata apenas de vida
fisica, mas da vida enquanto totalidade humana. Trata-se de participar de maneira
ativa na producao social da vida de todos. Este € o sentido genuino da politica que
precisa ser desenvolvido pelo homem.

Sob esse prisma Agamben alerta para algo importante, segundo Giacoia

Junior:

Agamben alerta para a necessidade de profanar os dispositivos de poder que
nos envolvem e lhes dar novos usos, separando-os de seu fim imediato,
confundindo-os, tornando-os inoperaveis e meios puros. Conceitos oriundos
do universo filoséfico-teoldgico-econdmico-politico, saberes como
arqueologia, genealogia, etimologia e uma boa dose de perspicécia se uniram
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e foram requisitados por Agamben para a compreensao de processos e fatos
soterrados na poeira dos tempos, entre escombros amontoados ao longo da
histéria dos vencidos. Profanagéo daquilo que, por ter-se tornado sagrado, foi
subtraido ao livre uso dos homens é a tarefa da filosofia de Agamben, e
também o legado que ele deixa para a geragéo da politica que vem (2018, p.
20-21).

Cabe salientar que o modo que o homem lida com a sua propria corporeidade,
bem como os regulamentos e os controles de comportamento sdo do ambito de uma
construcdo social, cultural e, principalmente, politica. Mesmo que o homem, ao viver
em um determinado contexto social, interagindo “dinamicamente”, atuando sobre tal
realidade, esse meio vai domina-lo de alguma forma, influenciando-o e, até mesmo,
direcionando suas formas de pensar, sentir, agir e ser, como um verdadeiro
adestramento.

Sendo assim, faz-se necessaria reflexbes a respeito da educacéao,
principalmente, vindas das contribui¢des dos conceitos trabalhados a partir das obras
de Agamben. Apontar a utilizacao desses conceitos para a educacéao, para a formacgao
humana e para a educacdo emancipatoéria, tendo como desafio, o vislumbre de um
mundo mais humanizado, de certa forma consciente e, até mesmo, sensivel através
da desativacéo dos dispositivos biopoliticos que capturam a vida e o préprio corpo,
ativando e propondo novos dispositivos capazes de desativar a sacralizacao do corpo,
0 uso do corpo como objeto, de escraviddo, de operacionalizacdo da maquinaria
laboral ou como “mercadoria”.

O autor italiano sugere como novos dispositivos a profanacdo do corpo e a
inoperosidade como uma “forma-de-vida” na “aventura” pela vida e aqui as propomos
como ferramentas de contribuicdo para a uma educacdo emancipatéria e para o0s
processos educativos, como sendo a constituicdo de uma forma de vida, ou de um

Nnovo uso.

Strieder (2002), explica que refletir a condicdo humana e perspectivar uma
educacéo para o entendimento é permitir-se o direito de admirar a fantastica aventura
da vida e, em particular, a aventura vivencial dos seres humanos. Por conta disso,
humanizar exige preservar a vivéncia criativa, regada pela afetividade, pela
sensibilidade, pelo riso, pelas lagrimas, pelo fervor da participacdo, pelas luzes do
respeito e pelo desejo de cultivar, na vida, a vivéncia da beleza, reconhecendo que a

vida é uma aventura da criatividade.
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De acordo com Siqueira, depois de muitos anos de separacéo religiosa entre o
corpo e alma no pensamento do ocidente, o corpo, de modo geral, que era refletido
apenas como um suporte, aparenta ser entendido como conjunto de pensamento e
percepcao, carne e abstracdes, sem serem dicotdmicos entre si, mas que podem ser
compreendidos em um contexto cultural. Suporte esse, de identidades e de
significados, sendo um verdadeiro portador de signos. Assim, ndo é corpo neutro, pois
€ modelado a partir de valores culturais e estéticos. O corpo, visto como espaco de
pecados, em que a para liberta-lo dos erros cometidos, toda uma tecnologia de
punicdo foi desenvolvida e colocada em préatica. Essa tecnologia, ainda hoje em
desenvolvimento, gerou torturas fisicas e psicolégicas, aprisionamento, visando a
tornar os corpos cada vez mais doceis e submissos em muitos aspectos (2006, p. 39).

Vemos, na contemporaneidade, as tecnologias ligadas ao virtual, ampliando
territorios e rompendo fronteiras, dando uma nova dimensdo ao corpo e a
corporeidade. Através de um espaco virtual, possibilitado pela interligacdo de redes
de computadores e outras bugigangas, tornam-se possiveis deslocamentos sem que
0 usuario saia do lugar fisico em que se encontra. Assim, 0 corpo mostra-se, como
importante artefato, objeto de reconstrucéo cultural e social. No que toca a educacéo
em geral, isso incide diretamente sobre os corpos, transmitindo valores e normas,
alastrando significados e sentidos, que amplificam a elaboracdo de comportamentos
e atitudes aceitos socialmente.

N&o temos como escolher de maneira consciente o que devemos fazer, pois as
acdes determinantes sdo constituidas pelos processos biopoliticos. E necessario ter
mais que coragem de desativar os dispositivos e mais coragem ainda para mudar a
rota de nossas acOes. Agamben, nos faz examinar e refletir, mesmo que
indiretamente, a respeito dos acontecimentos presentes, nos conectando com 0s
acontecimentos passados de uma forma com que vejamos que a maioria dos
dispositivos, que nos acompanham atualmente, ja estavam presentes desde a Grécia
antiga e que hoje sdo apresentados de modo diferente. Assim, para que haja
pedagogia, tem que ter transformacéao interna do sujeito.

Educar em uma sociedade impregnada de mecanismos de controle ndo é uma
tarefa facil, exige atos grandiosos por parte de seus educadores. Um é um dificil
desafio para se construir uma nova concepc¢ao sobre a “individualizagcdo” com base
em categorias que nao se sustentam mais nas tradicionais categorias sociolégicas e

filoséficas. Mas pode ser um desafio bastante interessante, ja que a educacgéo é por
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si sO exigente e se faz no interacionsimo de sujeitos em sua totalidade, bem como na
formacdo do pensamento, que é uma forma-de-vida para se ter um resgate da ética.

Para Agamben, excepcionada nos dispositivos biopoliticos, pelo direito e pela
economia, a vida nua s6 € capaz de receber determinacdes abstratas que
conhecemos hoje, todas elas exteriores a sua propria poténcia, quer dizer, é a sua
possibilidade. Por conta disso, 0 que resta ao pensamento €, justamente, o resgate

da ética, pois:

O pensamento é forma de vida, vida insegregavel da sua forma, e em
qgualquer lugar em que se mostre a intimidade dessa vida inseparavel, na
materialidade dos processos corporeos e dos modos de vida habituais nao
menos do que na tearia, e somente ali hd pensamento. E é esse pensamento,
essa forma de vida que, abandonando a vida nua ao ‘homem’ e ao ‘cidadao’,
que a vestem provisoriamente e a representam com os seus ‘direitos’, deve-
se tornar o conceito-guia e o centro unitario da politica que vem (AGAMBEN,
2015, p. 21).

Para nosso autor, o ser mais proprio do homem €& ser a sua propria
possibilidade ou poténcia, sendo o pensamento a forma de vida que pode abandonar
da vida nua ao ‘homem’, devendo se tornar o conceito principal e o centro unico da
politica que vem.

E de grande relevancia, para nosso autor a humanizacéo, a sensibilidade e a
ética, essenciais nesse mundo grotesco, conturbado, violento, insensivel, produtivo,
controlador, dentre outros. Ao serem utilizadas, podem servir de dispositivos de
resisténcia ou, até mesmo, de fuga a esses mecanismos de imposicao e de controle
corporal, educacional e cultural.

Existe, ainda, um compromisso pedagdgico, que é o de nutrir as aspiracdes de
possiveis futuros imaginaveis e realizaveis. O construir um acreditar em si mesmo,
persistindo em uma movimentacdo, € 0 mesmo que ndo se acomodar. Por isso, a
importancia de ousar o novo e pensar o impensavel, € o fundamental para um avanco
individual e, até mesmo, coletivo de um viver verdadeiro. Desse modo, a vida s6 é
afirmada se for experimentada doravante os direitos reais a vida de todos os seres
humanos.

Portanto, para uma vida mais sensivel, ética, mais consciente e provida de
ternura por si e pelo outro possa ter mais qualidade para um melhor viver, ou um viver
pleno, sem amarras e controle, traga equilibrio, plenitude e a tdo buscada “felicidade”,

a que Agamben se refere. Em sua obra A aventura (2018), Agamben, ainda, nos
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confronta a trilhar os caminhos do amor. Tal amor chega a ser bem mais forte que a
aventura e no amor temos como experiéncia a nossa incapacidade de amar, sem
irmos além da aventura, sendo incapacidade de amar, como podemos perceber nas

préprias palavras do autor:

A saciedade dos sentidos é o “pequeno mistério da morte” (assim os antigos
chamavam o sono) através do qual os homens tentam dar conta de sua
incapacidade de amar. Pois, nele, o amor parece quase se extinguir e
despedir-se de nds — e nao, de acordo com o preconceito burgués, por
desencanto e tristeza, mas, antes, porque na saciedade, os amantes perdem
0 seu segredo, isto &, confessam um ao outro que nao ha, neles, nenhum
segredo. Mais precisamente, nesse mutuo desenganar-se do mistério, eles —
ou demdnio deles - tém acesso a uma vida nova e mais feliz, nem animal,
nem divina, nem humana. O amor €&, nesse sentido, sempre sem esperanca
e, todavia, apenas a ele pertence a esperanca. E este é o sentido Ultimo do
mito de Pandora. O fato de que a esperanga, o Ultimo dom, permanece
encerrada na caixa significa que ela ndo espera a sua realizacao factual no
mundo. E ndo, porque remeta a sua satisfagdo a um invisivel para além, mas
porgue ela ja sempre foi, de algum modo, atendida (AGAMBEN, 2018, p. 64).

Esse aventureiro, de acordo com o autor (2018), € o ser humano que, ao
confrontar-se com a aventura, encontra amorosamente a si mesmo, em que 0 Seu ser
mais profundo torna-se, despedacado, por meio dessa aventura. Enfim, essa nos
deixa uma tarefa de suma importancia, que é aventurar-se e, também, que essa
aventura seja realizada nao apenas de maneira solidaria, como, também, de maneira

sensivel.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

Diante das consideracdes realizadas ao longo deste trabalho, é legitimo que se
conclua a importancia de nossa andlise com vistas a compreenséao dos conceitos aqui
discutidos em torno do tema proposto, a saber: “Estado de excec¢éo e dispositivos:
contribui¢cdes da filosofia de Giorgio Agamben a educacdo”. Nossa andlise girou em
torno dos conceitos estado de excecado, soberania, homo sacer, vida nua, campo,
tecnopoliticas, juntamente com dispositivos, profano, sagrado, bem como da
concepcao de educagdo como agcdo e como “uso dos corpos”, proposto por Giorgio
Agamben.

De modo mais especifico, buscou-se propor uma educacao reflexiva
emancipatoria, sustentada na ideia de um novo uso dos dispositivos, bem como uma
nova relagdo com o corpo que nao seja de propriedade, tampouco de produtividade,
mas de um uso e de um cuidado “consciente”. Para esse objetivo, reforcamos a tese
de que o corpo do sujeito assujeitado necessita, na critica de nosso autor, ser formado
a partir da perspectiva da inoperosidade, quer dizer, da vida que acontece nao
determinada pela natureza e nem pela ordem politica instituida, mas como
contemplacdo, uma vez que: “[...] s6 vivendo uma vida inoperosa € que nos
constituimos em seres humanos auténticos. A constituicdo de uma forma de vida é
nesse sentido, a revogacao de todas as vocacoes ficticias e o acontecer historico da
vida nua” (AGAMBEN, 2017, p. 309).

Convém, nessa perspectiva, destacar o valor desta tese para que se gere
melhores reflexdes acerca das contribuicdes da filosofia de Agamben para uma
educacdo com vistas a uma emancipacdo dos mecanismos de modelamento dos
“sujeitos”, com a finalidade de uma vida humana naquilo que ela tem de mais essencial
e profundo: o seu aspecto politico.

E cabivel, ainda, a evocacéo do aspecto temporal, primeiro, do pensamento de
Agamben, segundo, da analise que aqui propomos de seus textos. De fato, ndo se
pode negar que o termo “contemporéneo”, cunhado com originalidade por nosso
autor, bem como a aplicabilidade, mais do que oportuna, de seus conceitos a vida
capturada do homem de hoje em dia, este preso a um cenario repleto de mecanismos
de modelamento dos “sujeitos”, que se tornam impossibilitados de fazerem uso de sua

prépria existéncia, € mais do que oportuno para uma compreensao critica de nosso
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préprio tempo. Assim, faz-se necessario manter o olhar fixo no préprio tempo, pois
“[...] contemporaneo é aquele que mantém fixo o olhar no seu tempo, para nele
perceber ndo as luzes, mas o escuro. Todos os tempos sdo, para quem deles
experimenta contemporaneidade, obscuros. Contemporaneo é, justamente, aquele
gue sabe ver essa obscuridade, que é capaz de escrever mergulhando a pena nas
trevas do presente” (AGAMBEN, 2009, p. 62-63).

Apesar de sua pretensdo modesta de ser uma contribuicao significativa para a
Educacéo, a presente tese, pode, infelizmente, ndo ser vista positivamente nesses
tempos sombrios. Sua proposta formativa pode ndo ser desejada por muitos, pois,
sob a pressao da racionalidade sistémica e os desafios da luta pela sobrevivéncia,
tem promovido uma educagéo da subserviéncia, do adestramento e do controle. Mas
€ de suma importancia permanecer na ideia da necessidade de produzir rupturas e
promover profanacoes.

Além disso, 0 modo como o autor nos incita a refletir sobre os acontecimentos
na contemporaneidade, bem como a maneira critica e engenhosa como ele retoma o
passado, nos levando a esse tempo longinquo e antigo, € um convite para que
guebrarmos os paradigmas impostos ao corpo e para profanarmos o improfanavel.

Agamben nos sugestiona a tomar um posicionamento com relacéo aos sujeitos
e as coisas que, de acordo com ele, nunca tera de ser o de se manter neutro. Também
nos invita a nos aventurar, para uma vida mais plena onde a zoé e a bios encontram-
se intrinsicamente ligadas e ndo separadas e destituidas de sua forma.

Desse modo, as analises do autor italiano podem contribuir na ressignificacao
da educacdo de um modo geral, agucando uma experiéncia ndo apenas critica, mas
transformadora e apontando para uma nova perspectiva sobre o proprio sentido da
formacdo humana. E por meio de seus conceitos e reflexdes, que nos desafia a
desativar os dispositivos que prendem e controlam, presentes por intermédio das
imposicdes biopoliticas, com ajuda da ferramenta fundamental, a profanacéo do uso
do corpo, o cuidado de si e a utilizagdo mais consciente dos nossos sentidos humanos.
Tendo como finalidade o despertar da instrumentalidade e do controle, uma vez que
0 corpo e sua utilizagdo encontram-se voltados somente para o trabalho e para a
producéo intelectual.

Nesse contexto, este trabalho teve como foco discutir os variados conceitos,
presentes em algumas obras de Agamben, que se articularam em torno da nog¢éo de

estado de excecédo, o qual se estrutura como um meio emergencial que se apresenta
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como paradigma dominante na politica contemporédnea. Esse é, de acordo com
Agamben, o dispositivo, talvez o primeiro de todos, ou o primeiro depois da linguagem,
gue se apresenta como um paradigma de governo em que o soberano faz o uso do
direito para suspender o direito dos individuos em uma determinada sociedade,
estando, em suma, dentro e fora da lei, e sendo, portanto, paradoxal.

A compreensao desse conceito, enquanto categoria, inevitavelmente dependeu
da articulacédo paralela de outras categorias, tais como biopolitica, bando, vida nua,
poder soberano, campo, além do homo sacer, dentre outros. Por isso, convém
rememorar que a figura do antigo direito romano, o homo sacer, ocupa o ponto central
do estado de excecado, uma vez que aquele encontra-se banido da comunidade em
gue o estado de excecao € exercido. Assim, banido da vida social como um todo, ele
nao habita nada além da margem da sociedade, principalmente da politica,
encontrando-se em uma zona de total indiferenciagao.

Consequentemente, fez-se a consideracdo do cenario politico atual,
impregnado de dispositivos e suas variadas formas e modos de captura. De fato, a
problematica do abandono, assim como a politizacdo desse tipo de vida, ou seja, a
vida nua, implica no surgimento de mecanismos de poder, 0s quais podem apresentar-
se através de meios, ndo somente de obediéncia, mas de sujei¢céo e controle, gerando
ordenamento e adestramento da vida como um todo. A respeito disso, o autor
menciona: “o que define os dispositivos com os quais temos que lidar na atual fase do
capitalismo é que estes ndo agem mais tanto pela producédo de um sujeito quanto por
meio de processos que podemos chamar de des-subjetivacdo” (AGAMBEN, 2009, p.
47).

Ao longo do desenvolvimento humano, seja ele historico ou social, algumas
“formas-de-vida” foram jogadas a margem, como foi o caso daquelas vidas forjadas
nos Estados de violéncia que constituiram o “campo” (ndo somente de concentragcao
e exterminio, mas também as senzalas, assentamentos indigenas, as comunidades
periféricas, guetos, etc.) como novo paradigma da politica ocidental como espaco de
fabricacdo de “vidas nuas”.

Faz-se necessaria, desse modo, a profanacdo. Agamben introduz esse
conceito, a partir do vocabulario religioso cristdo, conforme ja explicado nesta tese,
com a finalidade de valorizar as “formas-de-vida”. Assim, o contexto politico na
contemporaneidade é muito marcado justamente pela presenca enorme de

dispositivos de captura de subijetividades que, por um viés biopolitico, reduz a vida a
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simples objeto de calculos e técnicas de vigilancia. Por isso, na atualidade, as
sociedades “se apresentam assim como corpos inertes atravessados por gigantescos
processos de dessubjetivagdo que ndo correspondem a nenhuma subjetivagao real”.
(AGAMBEN, 2009, p, 49).

Deve-se instaurar um novo uso das coisas no mundo, profanando os
dispositivos e resgatando as coisas para a possibilidade de um uso ludico das coisas,
rompendo com a estrutura da politica dos dispositivos, por meio da sua desativacgao.
O uso, quando perde a sua poténcia, transforma-se em uma prisédo, constituindo-se
em processos de subjetivacdo e dessubjetivacdo dos sujeitos, exercendo controle
sobre a vida, fazendo com que os individuos fiquem limitados, reféns de um agir e um
uso especifico. Esses dispositivos, segundo Agamben, empreendem uma captura
para um uso especifico, sempre em favor do ato e do agir, quer dizer, em beneficio
de uma estratégia que inscreve a vida humana nos céalculos do poder. Por isso, sdo
necessarias a desativacdo e a profanacdo dos dispositivos para que possam ser
restituidos ao uso comum.

Em outras palavras, somente quando os dispositivos forem desativados, € que
sera possivel uma forma de vida humanizada, sendo necessaria que todas as
operacOes do biopoder sejam desativadas, bem como a separacao da vida enquanto
zoé e bios. A vida nunca pode ser separada de sua forma, pois ao contrario da
proposicao aristotélica, forma e existéncia constituem uma unidade, sendo impossivel
isola-las, ou manterem afastadas uma da outra (AGAMBEN, 2017).

Diante das conclusdes desta investigacdo, a condicdo dos individuos, na
contemporaneidade, € de captura e dessubjetivacdo, frente a proliferacdo de
dispositivos. Desse modo, necessitamos de uma formacéo critica e sem censura, que
propicie autonomia e ndo sujeicao.

Cabe ressaltar que a desativacdo do dispositivo, ou desativacdo dos
dispositivos é algo muito complexo. Por conta disso, destaca o que desativa a
operosidade, que é indubitavelmente uma experiéncia da poténcia, mas de uma
poténcia que, enquanto mantém firme a propria impoténcia, expde a si mesma em sua
relacdo com o ato. Assim, ter uma poténcia significa, na realidade, esta sujeito a
prépria impoténcia. No momento em que os dispositivos sdo desativados, a poténcia
se torna uma forma-de-vida e, essa é, constitutivamente, “destituinte” (AGAMBEN,
2017).
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Para Agamben, todos o0s seres vivos estdao em uma forma-de-vida, mas nem
todos sdo uma forma-de-vida auténtica. No momento em que a essa forma de vida se
constitui, ela estabelece limites e torna inoperosas todas as formas de vida néao plurais,
ou melhor, singulares. Mas vivendo uma vida € que se constitui uma forma-de-vida
plena, como a inoperosidade, imanente em cada vida. Trata-se ndo de pensar uma
forma de vida melhor ou mais auténtica, que suceda as formas de vida e as vocacoes
facticias para revoga-las, ou torna-las inoperosas, uma vez que “[...] a inoperosidade
ndo é outra obra que sucede as obras para desativa-las e depb-las: ela coincide
integral e constitutivamente com a sua destinagdo, com um viver uma vida”.
(AGAMBEN, 2017, p. 309).

Assim, é necessaria uma manifestacédo pura de um uso, de uma forma-de-vida
junto a experiéncia de vida de um sujeito, mas, isso estabelece um desconforto, um
guestionamento e um confronto com a légica fixa do ocidente. A vida se torna
verdadeiramente politica, ela escapa a l6gica sacra do deus do capital e se insere na
juncdo com 0S meios puros, 0S vazios, 0s “usos” que sao “possibilitadores” da
experiéncia de existéncia da humanidade.

Trata-se do que os franciscanos levavam em consideragdo quando, “em sua
luta contra a hierarquia eclesiastica, reivindicavam a possibilidade de um uso de
coisas que nunca advém direito, que nunca advém propriedade”. Politica talvez seja
0 nome “desta dimensao que se abre a partir de tal perspectiva, o nome de livre uso
do mundo. Mas tal uso ndo é algo como uma condicdo natural originaria que se trata
de restaurar”. Ela esta, dessa forma, muito mais perto de algo de novo, algo que
resulta de um corpo-a-corpo com os dispositivos do poder que procuram subjetivar,
no direito, as acdes humanas (AGAMBEN, 2018, p. 6).

De acordo Agamben, profanar ndo significa simplesmente abolir e cancelar as
separacdes, mas aprender a fazer delas um novo uso. Deve-se saber desativar seus
dispositivos e de tornar possivel um novo uso do corpo, hdo como utilidade, mas como
potencialidade de realizacdo do ser humano no mundo.

A profanacéo, enquanto elemento de inspiracao para a educacao, representa
uma possibilidade de entrar em contato com o elemento politico que foi abandonado
no decorrer da modernidade. Mesmo diante de todas as instabilidades que a politica
possa ocasionar, necessitamos da politica, pois ela € “[...] uma necessidade imperiosa

para a vida humana e, na verdade, tanto para a vida do individuo como da sociedade
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[...]. Tarefa e objetivo da politica € a garantia da vida no sentido mais amplo”
(ARENDT, 2007, p. 45-46).

Agamben aponta que o lugar que torna possivel aquele tipo de vida “[...]
iremediavelmente e dolorosamente destinada & felicidade [...]” é a politica. E através
da politica que € possivel romper com a divisdo imposta desde os tempos mais
remotos, e penetrou todos os campos do conhecimento humano. Esse é o lugar onde
€ possivel rearticular as divisbes e reencontrar o “humano do homem” (PEIXOTTO
2018, p. 173). Ao mesmo tempo, uma politica ndo estatal s é possivel, a medida que
vislumbrarmos uma vida na qual ndo esta em jogo o seu préprio viver, ou seja,
somente quando a vida politica for orientada pela ideia de felicidade ela podera ser

reunida, e podera se constituir numa “forma de vida”.

Por isso, tematizar a profanacao, além de seus aspectos exemplificadores, bem
como mergulhar no centro de sua constituicdo teodrica, se revela uma atividade de

abertura importante para a tematica da educacédo na contemporaneidade.

Podemos extrair das obras de Agamben concepcao de inoperosidade que, para
o campo da educacdo, se opde a uma politica formativa, tradicionalmente
determinada pela ontologia da operatividade e da efetividade, uma politica qualificada
pelas obras e resultados. O desafio primeiro é colocar em questdo a centralidade do
agir e do fazer na educacdo como inventividade criativa, como resisténcia a

aprensibilidade da vida, exercitando a reflexao.

Nesse sentido, compreende-se, a partir de Agamben, a funcéo essencial que a
tradicdo da filosofia ocidental atribui a vida contemplativa e a inoperosidade, que diz
respeito a forma-de-vida, ou a vida propriamente humana, que é aquela ao tornar-se
inoperosas as obras e as fungdes especificas do ser vivo, as faz circular em torno do
vazio e abrindo-se em possibilidades. Trata-se de considerar a vida como poténcia,

como um acontecer que néo se limita a reproduzir formas ou modelos de ser.

Desse modo, viver e educar para a humanizacéo, com sensibilidade, com afeto
e com ternura, e ndo simplesmente viver para o0 mercado de trabalho e para as
demandas mercadolégicas que o mundo capitalista impde, € o que se deve ser
desejado, ou almejado. Sendo a posta em prética a profanagédo e a utilizacdo dos
corpos, de maneira “consciente”, em que seja utilizado os sentidos humanos,

resistindo a captura da vida e promovendo a sua profanacao.



108

Contudo, ao profanar os dispositivos e tudo que controla, se possa desatar as
amarras que prendem e que isso resulte em liberdade e resisténcia a tudo que causa
captura, seja essa captura proporcionada por meio da biopolitica, da educacao, do

corpo, ou da vida.

Acdo de profanar configura-se um ato que ignora ou faz da separacéo
articulada pela religido um uso particular, expressando-se através de “[...] um uso (ou
melhor, de um reuso) totalmente incongruente do sagrado [...]” (AGAMBEN, 2018, p.
66). A profanacdo, como tarefa politica para a geracdo que vem, apresenta-se na
restituicdo do que fora separado pelo capitalismo: o tempo, 0s espacos, 0S Corpos, as
sexualidades, dentre outros. Desse modo, a profanacdo € politica, ja que causa
rachaduras no capitalismo como religido ao ressignificar questdes que este
transportou a esfera sagrada, restituindo-as, mesmo que por poucos instantes, ao livre

uso comum dos sujeitos historicos.

E de grande relevancia trabalhar um autor como Agamben, contemporaneo,
mundialmente conhecido e respeitado. Cabe ressaltar, ainda, a importancia e a
potencialidade que tém suas ideias, seus conceitos, suas terminologias e suas
reflexbes, sendo um desafio tratad-las na area da educacédo, uma vez que ainda nao

estdo sendo devidamente exploradas em tal campo.

Em suma, que esse desafio proposto nesta tese sirva para ilustrar a dinamica
da inovacdo da necessaria resisténcia a captura da vida e de toda a maquinaria
biopolitica, contribuindo para que a educacdo brasileira, atual e futura, seja
responsavel por cultivar suas sensibilidades proprias e ndo um eco de tendéncias de

outras latitudes.

Esta tese apresenta uma concepcdo de educacdo emancipatdria, humana e
sensivel, amparada em Agamben, principalmente nos conceitos estado de excecao,
soberania, homo sacer, vida nua, campo, tecnopoliticas, juntamente com dispositivos,
profano, sagrado, forma-de-vida, dentre outros, apontando para possibilidades de
inferéncias bem fundamentadas de insights para a educacdo, com vistas a uma

provavel ruptura dos meios de captura, tdo presentes na politica contemporanea.

Portanto, considera-se que as categorias de andlises de Agamben podem
contribuir para uma ressignificacdo da educacao, utilizando-se dos dispositivos da

profanacédo como forma-de-vida, tornando-a uma experiéncia critica e transformadora,
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perspectivando um outro olhar sobre a educagédo. Desse modo, compreender a
educacdo, ndo como dispositivo biopolitico, mas como forma-de-vida e como
dispositivo de resisténcia, de profanacdo e de fuga as normativas corporais e
biopoliticas que nos adestram, controlam e nos moldam. Faz-se, entdo, necessario

desativar e profanar o dispositivo e de restitui-lo ao uso comum.
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