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APRESENTACAO

Este terceiro volume da colecao “Filosofia em Debate” procura dar continuidade a divul-
gacdo das pesquisas realizadas pelos professores do curso de Licenciatura em Filosofia da UFT.
Os capitulos que integram a presente obra representam uma selecdo dos trabalhos atualmente
desenvolvidos pelo grupo de pesquisa “Estudos filosoficos sobre a formagdo humana”, cadastra-
do junto ao CNPQ.

Diante da pandemia de COVID-19, que paralisou os esfor¢os para organizacdo do evento
de extensao homonimo que vem se consolidando como uma tradi¢ao deste corpo docente desde
2016, os autores optaram por inverter a pratica usual — realizacdo de um evento de extensdo e
posterior publicacao dos textos discutidos — publicando os textos com antecedéncia. A solugao
encontrada pelos autores para se adaptar a forga das circunstincias, juntamente com as diversas
atividades online que vém sendo realizadas durante a pandemia, representam o compromisso do
corpo docente do curso de Filosofia em prosseguir com o trabalho — cada vez mais indispensa-
vel e paradoxalmente menos valorizado — de refletir filosoficamente sobre questdes do passado
e do presente.

Os conceitos-chave “desejo, poder e democracia” sintetizam as diferentes vertentes refle-
xivas que integram o presente volume. No primeiro capitulo “O desejo na Etica nicomaqueia de
Aristoteles”, a Profa. Juliana Santana de Almeida se ocupa com a anatomia do desejo a luz dos
escritos do filésofo grego. O desejo também ¢ o ponto de partida da reflexdo sobre o problema
da supersticao desenvolvida pelos professores José¢ Soares das Chagas, Divino Ribeiro Viana e
Larissa Ribeiro de Santana no capitulo “A4 ontopsicologia spinozana e a problemdtica da supers-
ticao”. Na sequéncia, o Prof. Jodo Paulo S. Vilas Boas continua a explorar o assunto no capitulo
“Ressentimento e desejo de vingang¢a: uma reflexdo sobre a psicologia dos fundamentalismos a
partir de Nietzsche”.

Os capitulos seguintes formam um panorama sobre a politica que inicia com uma reflexdo
sobre a passagem do pensamento medieval para o renascentista em “Quando a politica se torna
ciéncia — as contribuig¢oes de Maquiavel e Hobbes para a ciéncia politica moderna”, do Prof.
Marco Aurélio Cardoso e prossegue, sob o fio condutor da democracia, desde suas origens
modernas até a biopolitica em “Reflexoes sobre a democracia: um olhar a partir da biopolitica
de Agamben”, do Prof. Fabio Henrique Duarte. Finalizando a coletanea, o capitulo “Sociedades
de risco e politica imunitaria”, dos professores Oneide Perius e Fabio Caires Corréa, explora os
desdobramentos da politica contemporanea.
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O DESEJO NA ETICA

—>  NICOMAQUEIA DE ARISTOTELES

o

Juliana Santana’

INTRODUCAO

Neste trabalho buscaremos esclarecimentos acerca da teoria do desejo que contida na Etica
Nicomaqueica, de Aristoteles, com apoio nas ideias apresentadas no De anima e na Retdrica
sobre 0 mesmo tema.

Para realizar o estudo proposto, iniciaremos com uma analise da capacidade (dynamis)
animica de desejar: o desiderativo (o orektikon), o qual esta entre as capacidades da alma que
permitem ao corpo executar as atividades indispensaveis a sua existéncia. Desse modo, sua ma-
nifestacdo, que se da pelo desejo (e orexis), descrito assim genericamente, ¢ natural a0 homem
¢ ocasiona movimento na dire¢cao de um fim, sendo comum a todos os seres viventes. No entanto,
somente a acdo humana é composta por movimentos que podem ser considerados bons, quando
hé associagdo entre desejo e intelecto pratico. Em nosso entendimento, por essa razdo, na Etica
Nicomaqueia 1 13, Aristoteles indica que o desejo deve se harmonizar com as sugestdes de acao
do intelecto pratico, para que mova do modo certo.

A possibilidade de tal harmonizagao existe, pois o desejo, apesar de ndo racional, ¢ capaz
ouvir e de seguir em grau maior ou menor as ordens da razdo pratica, o que nos leva a crer que
Aristoteles propde mais de uma forma de desejar. Portanto, apds definirmos brevemente sua
forma geral, serd necessdario tratar as formas especificas: querer (botilesis), impulso (thymos) e
apetite (epithymia). Por fim, depois de apresentar os trés tipos de desejo, buscaremos esclare-
cer o seguinte: deveriamos inferir uma capacidade desiderativa divisivel? Pretende-se dar uma
resposta a questao, pois nossa tendéncia ¢ pensar que o desiderativo ndo ¢ divisivel, embora se
manifeste em trés espécies que diferem quanto a sua capacidade de ouvir e obedecer a razdo, bem

1 Professora do Colegiado de Filosofia e da Pés-graduagdo lato sensu em Etica e Ensino de Filosofia da Uni-
versidade Federal do Tocantins e do PPG-Letras da mesma Universidade, Campus de Porto Nacional.
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como quanto aos objetos por eles perseguidos (fo orekton) e aos sentimentos € emogdes que os
acompanham.

1. A CAPACIDADE DESIDERATIVA DAALMAE O
DESEJO

Neste estudo trataremos a capacidade desiderativa da alma humana e as formas como se
manifesta. Tal capacidade, a partir do que lemos na Etica Nicomaqueia, mostra-se em tipos de
desejo, diferenciados quanto a sua possibilidade de ouvir ¢ obedecer a razdo? pratica, quanto
aos diferentes objetos desejados e as diferentes emogdes e sentimentos aos quais estdo relacio-
nados. Essas espécies, por sua vez, perfazem uma capacidade desiderativa global e una (haplos
orektikon), que se manifesta pelo género desejo. Na inten¢do de confirmar essa teoria, daremos
inicio ao estudo buscando entender o desiderativo como capacidade animica. Em seguida, bus-
caremos compreender o que a capacidade desiderativa permite que o homem faga: permite sentir
desejo e agir para alcangar o que ¢ desejado.

O desiderativo esta entre aquelas capacidades da alma que permitem ao corpo executar as
atividades indispensaveis a sua existéncia: a nutri¢do, a percepcdo e o raciocinio. A capacida-
de desiderativa seria comum a todos os animais, embora somente o homem possuisse todas as
capacidades mencionadas. Sendo natural ao homem, Aristoteles considera que na alma ha trés
fatores determinantes da agdo e da verdade: sensagao, intelecto e desejo (aisthésis, noiis, 6rexis),
no entanto, a sensacao ndo ¢ principio da acdo moral, pois até mesmo os animais ndo humanos a
possuem. Assim, ocasionaria 0 movimento, comum a todos os viventes, sabendo-se que a agao ¢
composta por movimentos fisicos; todavia, uma agdo seria propriamente humana quando tivesse
em vista um fim especifico e bom, fim este indicado pela associagdo entre desejo e intelecto.

A afirmagdo e a negac¢do sdo da ordem do intelecto, o buscar e o fugir sdo da ordem do
desiderativo. Ainda que a reta razdo (orthos logos), segundo Tricot (2012), seja a maxima geral
da conduta, e que, deste modo, o intelecto deva determinar aquilo a ser alcangado, este ultimo
por si mesmo nao move, pois, “da parte do intelecto pratico, seu bom estado consiste na verdade
correspondente ao desejo, ao desejo correto” (ARISTOTELES, 2012, p. 298)%. Dessa forma,
sem o desejo, que ¢ a causa eficiente da acao porque define o fim a se buscar, ndo ha acdo; mas o
desejavel ¢ a causa final da acdo. Em vista disso, quando conjugado ao intelecto pratico, o desejo
faz mover na direcdo do que € correto. Este intelecto, depois de determinado o objeto a se buscar,
pOe-se a procurar os meios necessarios para que se alcance aquilo que ¢ desejado. Apos deter-
minados os meios, a tarefa de tal intelecto estd completa € vem a a¢do: quem move, portanto, ¢
um intelecto, que tem em vista um fim e que € de ordem pratica, ou seja, associado ao desejo que
precede a atividade no tempo*. Quanto a isso, o De anima explica:

Além disso, mesmo que o intelecto ordene e o raciocinio diga que se evite
ou busque algo, o individuo ndo se move, mas age de acordo com o apetite,
como no caso dos incontinentes. [...] Tampouco o desejo € responsavel por esse

2 Ver EN1I - I 1111a23-35; 1111b1-3 sobre as emocdes ndo racionais, conformes aos desejos ndo racionais.
Ver também Sorabji (2002).
3 Todas as citagdes que apresentamos da Etica Nicomagqueia sio feitas por nos a partir da tradugdo francesa de

J. Tricot (VRIN, 2012).
4 Mas o prazer lhe ¢ simultaneo.




FILOSOFIA EM DEBATE

movimento, pois os que sdo continentes, mesmo desejando e tendo apetite, ndo
fazem essas coisas pelas quais tém desejo, mas seguem o intelecto.

Mostra-se entdo que ha dois fatores que fazem mover: o desejo ou o intelecto,
contanto que se considere a imaginagdo um certo pensamento. Pois muitos
seguem sua imagina¢do em vez da ciéncia, mas nos outros animais ndo ha nem
pensamento, nem raciocinio, e sim imaginagao. Logo, sdo estes os dois capazes
de fazer mover segundo o lugar: o intelecto que raciocina em vista de algo e
que € pratico, o qual difere do intelecto contemplativo quanto ao fim. E todo
desejo, por sua vez, é em vista de algo; pois aquilo de que ha desejo é o principio
do intelecto pratico, ao passo que o ultimo item pensado ¢ o principio da acao
(ARISTOTELES, 2006, p. 123-124).

Sendo assim, pelo passo citado, confirma-se que é o desejo juntamente com o intelecto
pratico que faz mover, porque o objeto desejado leva ao movimento e o intelecto determina
como buscé-lo. Em ultima andlise, existe “algo Unico, de fato, que faz mover: o desejavel” (fo
orekton; ARISTOTELES, 2006, p. 124). Isso acontece porque o desejo ¢ principio indispensavel
da a¢do; e quando ¢ a imaginagdo que move, igualmente ndo o faz sem desejar de algo imaginado
como desejavel. Ainda, no De anima, lemos que, se intelecto e desejo movessem quanto ao
lugar, moveriam segundo uma forma comum. Entdo, fica claro que ¢ uma capacidade da alma
do tipo desiderativo que move em direcdo ao objeto que se deseja, embora o proprio desejavel
se mantenha estatico. “Em suma, ¢ isto o que foi dito: na medida em que o animal ¢ capaz de
desejar, por isso mesmo ele é capaz de se mover” (ARISTOTELES, 2012a, p. 126). Desse modo,
Aristoteles apresenta a equacao cujos termos resultam na acao:

[...] primeiro, o que faz mover, segundo, aquilo por meio de que move, e terceiro,
aquele que ¢ movido. E de dois tipos o que faz mover — um ¢é o imovel, outro
¢ o que faz mover sendo movido - , o bem praticavel, por sua vez, ¢ imovel; o
que faz mover sendo movido ¢ a capacidade de desejar (pois aquele que deseja
move-se enquanto deseja, ¢ o desejo ¢ um certo movimento, quando ¢ desejo
em ato), e aquele que € movido, por fim, é o animal. O 6rgao por meio do qual
o desejo move €, de sua parte, algo corporal — e por isso, ¢ nas fungdes comuns
ao corpo e a alma que se deve inquirir sobre ele (ARISTOTELES, 2012a, p.
125-126).

O passo do De anima esclarece que o desejo é entendido como um fruto da capacidade da
alma que move a agdo, por isso, dizendo respeito aos fins. No entanto, especificamente, é Etica
Nicomaqueia 1 13 que o indica como devendo se harmonizar com as sugestdes de acdo feitas pelo
intelecto pratico, para que mova de certo modo, ou do modo certo. Nesse sentido, a mencionada
harmonia ¢ possivel, pois o desejo, apesar de ndo racional, é capaz ouvir e seguir a razao, mais
ou menos: quando educado, e bem-educado, ouve-a mais, como proposto na exposi¢ao de Aggio:

[...] Aristoteles pressupde uma possivel e necessdria harmonia das nossas
afeccdes da parte ndo racional, tais como os desejos e as emogdes, com a nossa
racionalidade pratica. Para ele, desejo e razdo sdo inseparaveis, como 0 corpo
e a alma, a cera e o selo impresso, 0 marmore e a estatua. Inseparaveis, todavia
distintos. Por isso, mesmo desprovido ele proprio de razdo, o desejo pode par-
ticipar dela, e por outro lado, mesmo a razdo desprovida de desejo, ela pode
participar dele (AGGIO, 2017, p. 21).
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Gragas a esses diferentes tipos de participacao, entendemos que Aristoteles expde mais de
uma forma de desejo e relaciona tais formas a diferentes objetos, em relagdes diferentes com o
intelecto pratico e com diferentes emocdes e sentimentos. Portanto, serd preciso, na sequéncia,
discutir o assunto relativo a esses tipos, que ainda parece um tanto obscuro e problematico, para
que possamos compreender melhor o desejo como um género global e englobante das manifes-
tagdes da capacidade desiderativa da alma.

2. DESEJOS

Apos breve abordagem da capacidade desiderativa da alma e sua expressdao pela forma
geral do desejo, trataremos suas formas especificas: querer, impulso e apetite. Tais formas sdo de
extrema relevancia para o estudo apresentado por trés motivos. Primeiro, porque podem ouvir
mais ou menos os ditames da razdo pratica. Segundo, porque se associam as diferentes emocdes
e sentimentos. Terceiro, porque influenciam agdes variadas que estdo em poder dos agentes,
buscando objetos variados.

Por essas razdes, trataremos sucintamente cada espécie do desejo. Julgamos que isso, ao
final do capitulo, permitira dar uma resposta a questao proposta inicialmente, sobre a triparti¢ao
do desiderativo, em razdo da possibilidade de educa¢do e de habituacdo dos as boas acdes e aos
bons fins. Possibilidade existente em virtude da unidade da alma humana, que permite associa-
cdo entre desiderativo e intelecto pratico, resultando em desejos de acordo com a reta razao.
Portanto, observaremos agora as espécies particulares do desejo.

a) OS DESEJOS MENOS APTOS A OUVIR A RAZAO: O APETITE E O IMPULSO

Aristoteles apresenta trés espécies de desejo associados a “parte” ndo racional da alma,
embora capazes de ouvir a razdo®. Tal proposta, sugerida em Etica Nicomaqueia 1 13, é com-
provada em Retorica 1, com sua descri¢do do apetite. O passo aparenta propor o apetite como
irracional, entretanto, quando prestamos a devida atencdo, percebe-se tal embarago desfeito. O
apetite ¢ descrito pelo filosofo como desejo pelo que € prazeroso, por conseguinte:

Faz-se pelo desejo tudo o que parece agradavel. Também o familiar e o habitual
se contam entre as coisas agradaveis; pois muitas coisas que ndo sdo natural-
mente agradaveis se fazem com prazer quando se tornam habituais. Assim, em
resumo, todos os atos que os homens praticam por si mesmos sdo realmente
bons ou parecem sé-lo, sdo realmente agradaveis ou parecem sé-lo. Ora, como
os homens fazem voluntariamente o que fazem por si mesmos, segue-se que tudo
0 que fazem voluntariamente serd bom ou aparentemente bom, serd agradavel
ou aparentemente agradavel. [...] Agradavel é também tudo aquilo que temos
em nos o desejo, pois o desejo ¢ apetite do agradavel. Dos desejos, uns sdo
irracionais e outros racionais. Chamo irracionais aos que nao procedem de um
ato prévio da compreensdo; e sdo desse tipo todos os que se dizem ser naturais,
como os que procedem do corpo; [...]. Sdo racionais os desejos que procedem da

5 Novamente, a conversa pode ser travada com Platdo que, por exemplo, no Fedro, fala da alma como um
carro conduzido por dois cavalos que simbolizam as forcas irracionais da psyché que conflitam entre si, uma
seguindo a esquerda enquanto outra puxa para a direita.

10
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persuasdo; pois ha muitas coisas que desejamos ver e adquirir porque ouvimos
falar delas e fomos persuadidos de que sdo agradaveis (ARISTOTELES, 2012b,

p- 55).

Esse passo da Retorica revela muito sobre o apetite: busca o agradavel; ¢ “irracional”
quando ndo “proceder de um ato prévio da compreensdo”, ressaltando sua possibilidade de ouvir
a razdo quando proceder da compreensdo; ¢ natural, j& que nao ¢ engendrado no homem por
habitos ou ensinamentos, existindo por toda a vida humana; ademais, ¢ responsavel por aqueles
prazeres como os que vém do corpo. O proprio Aristoteles admite a dificuldade em fugir desse
tipo de prazer e, com isso, entendemos igualmente a dificuldade de controlar ou mesmo de evitar
o desejo relacionado a tal prazer, pois o filosofo o associa as afec¢des ligadas aos prazeres.

Ainda quanto ao apetite, na Etica Nicomaqueia, curiosamente, Aristoteles afirma que este
tipo de desejo e, por sua vez, os prazeres do corpo, ndo ouve a razao, ao contrario do impulso. No
entanto, a interpretacdo do passo nao € simples, tendo em vista que, no mesmo tratado, podemos
ler também uma afirma¢ao que aponta ndo ser correto considerar agdes praticadas por apetite e
impulso como involuntarias.

Sendo involuntéria a agdo realizada por for¢a e por ignorancia, o voluntario
parece ser aquilo cujo principio reside no agente que conhece as circunstancias
particulares nas quais ocorre a acdo. Nao ¢ presumivelmente correto dizer, pois,
que as agdes praticadas por impulso ou por apetite sdo involuntarias, pois, neste
caso, em primeiro lugar, nenhum outro animal podera agir voluntariamente,
tampouco poderdo as criancas. Depois, quer isto dizer que ndo fazemos nada
voluntariamente por apetite ou por impulso, ou que fazemos as coisas belas
voluntariamente e involuntariamente as ignobeis? Nao ¢ isto risivel, havendo
uma tGnica causa? E igualmente absurdo dizer que sdo involuntarias as coisas
que € preciso desejar: € preciso encolerizar-se a respeito de algumas e ter apetite
por outras (por exemplo: pela saude e pela instrugdo). E as agdes involuntarias
parecem ser penosas; as por apetite, agradaveis. Além disso, qual é a diferenca
quanto ao ser involuntario dos erros cometidos por calculo ou por impulso?
Por um lado, ambos sfo a evitar; por outro, parecem ndo ser menos humanas as
emogOes nao-racionais, de sorte que também as a¢des por impulso e por apetite
pertencem ao homem. Postular que sdo involuntarias é, assim, um absurdo
(ARISTOTELES, 2012a, p. 135-137).

Em nossa concepg¢do, o passo da Retorica citado anteriormente desfaz a divida quanto
a participacao do apetite na razdo, concordando com o que expusemos. Tal desejo difere dos
demais por ser mais resistente a razdo, ndo por ser totalmente surdo as propostas racionais;
portanto, quando em acordo com a reta razao, leva a prazeres convenientes e a agdes adequadas,
bem como a emog¢des moderadas.

Dessa forma, conjuntamente lidos, os passos supracitados, ao falarem do impulso e do
apetite, indicam que hd mais coisas comuns aos desejos em questdo que seu cardter ndo-racional:
por exemplo, ambos existem nos animais. Entretanto, o Livro VII da Etica Nicomaqueia aumenta
nossos conhecimentos e duvidas acerca do apetite, ao passo que esclarece algumas questdes
sobre o impulso. No caso, faz isso ao tratar da incontinéncia e da continéncia. Nesse Livro Aris-
toteles separa a incontinéncia em dois tipos: incontinéncia “por apetite”, relacionada ao prazer
corporal, e incontinéncia “por impulso”, relacionada a raiva. O incontinente em sentido estrito,

11
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ou seja, por apetite, ndo age por escolha deliberada, mas seguindo o que percebe como prazeroso.
O continente escolhe deliberadamente, entretanto, ndo age de acordo com o apetite. Assim, a
escolha deliberada se opde a este ultimo desejo, € ndao € o apetite que se opde a um outro apetite.
Este tipo de desejo esta relacionado ao agradavel e ao penoso, enquanto a escolha deliberada nao
esta relacionada a nenhum dos dois. Assim, pede por justi¢a e por vingang¢a, manifestando-se por
meio da injuria, do ultraje e do desprezo. O apetite é naturalmente sedutor, manipulador, dado a
tramas, se vale mesmo do ultraje, do engano e da ilusdo para conseguir o prazer que persegue, €
sua manifestacdo pode surgir com o prazer proporcionado por esses tipos de atos.

Eis mais uma semelhanca entre os desejos em questdo: o impulso também ndo leva a agir
por escolha deliberada; em contrapartida, parece que esté relacionado principalmente a dor, o que
é percebido quando a Retdrica o liga a raiva e a Etica Nicomaqueia ao enraivecer-se. A natureza
impulsiva € combativa, guerreira. O impulso reage a algo doloroso, aparentemente desmerecido
e injusto, como um ultraje sofrido. Por isso, a acdo impulsiva parece ser mais dolorosa e invo-
luntaria que a agao por apetite, sendo uma a¢do voluntaria prazerosa mais grave moralmente do
que uma acao voluntaria dolorosa. Sobre esse assunto, Aristoteles escreveu:

A primeira forma de incontinéncia ¢ a impetuosidade, e a outra fraqueza. Alguns
homens, na verdade, depois que deliberaram, ndo persistem no resultado de sua
deliberagdo, e estdo sob o efeito da paixdo; para outros, ao contrario, ¢ gragas a
sua falta de deliberagdo que sao levados pela paixdo: alguns, em verdade (seme-
lhantes nisso aqueles que tendo sido tomados por cocegas ndo sdo eles mesmos
os que fazem cocegas), se eles sentiram e viram antecipadamente que vai lhes
acontecer, ¢ se eles puderam antes dar o despertar a eles mesmos e a faculdade
de raciocinar, ndo sucumbem entdo pelo efeito da paixdo, quer este seja um
prazer ou uma dor. Sao acima de tudo homens de humor vivo e os homens de
temperamento excitavel que estdo sujeitos a incontinéncia sob a forma de im-
petuosidade: os primeiros por sua precipitagdo, e os segundos por sua violéncia
ndo tém a paciéncia de ouvir a razdo, inclinados que estdo a seguir a sua imagi-
nagdo (ARISTOTELES, 2012a, p. 377-278).

Dessa forma, neste passo, a incontinéncia por impulso (akrasia toii thymoit) é considera-
da menos desonrosa que aquela por apetite. Aristoteles enumera alguns motivos para tanto, e
nos o seguiremos: 1) como dissemos, devemos pensar que o impulso, até certo ponto, parece
ouvir a razdo, mas daquele modo como os servos que mal escutam a ordem do senhor saem
correndo para fazer o que ¢ ordenado, sendo sua acdo resultado de um impulso ndo educado.
Assim, devido ao seu calor e precipitacdo naturais, ndo ouve direito a ordem do racional (ndo
entende, mas pensa ter entendido), e se lanca a vinganga; portanto, pode ser excitado por razdo
ou imaginag¢do, enquanto o apetite pode ser despertado por razdo ou sensagdo. Tais afirmagdes
sdo encontradas no passo abaixo:

A razdo ou a imaginagdo, na verdade, apresentam a nossos olhos um insulto ou
uma marca de desdém sentido, e a colera, depois de ter concluido por um tipo de
raciocinio € engajar as hostilidades contra um tal insultador, explode entdo brus-
camente; o apetite, a0 contrario, uma vez que a razao ou a sensacdo apenas disse
que uma coisa ¢ agradavel, se lanca por goza-la. Em consequéncia, a colera
obedece a razdo em um sentido, enquanto o apetite ndo obedece. Portanto, a
vergonha ¢ maior nesse ultimo caso, ja que o homem intemperante na colera é

12




FILOSOFIA EM DEBATE

em um sentido vencido pela razdo, enquanto o outro ¢ pelo apetite e ndo pela
razdo (ARISTOTELES, 2012a, 368-369).

2) Outra coisa a se pensar ¢ que perdoamos com maior facilidade aqueles que sdo levados
por desejos naturais, mesmo no caso dos apetites, quando cedem aos desejos comuns a todos e
na medida em que sdo comuns. Desse modo, a incontinéncia por impulso ¢ mais desculpavel,
pois a raiva e o mau humor s3o mais naturais que os apetites pelos prazeres excessivos € desne-
cessarios. 3) Ainda uma coisa a se considerar ¢ que um homem ¢ tao mais injusto quanto mais
se vale de manobras pérfidas para atingir suas finalidades. O impulsivo nao tem perfidia, mas
quem age por apetite ¢ ardiloso: se a incontinéncia por apetite ¢ mais injusta, ¢ igualmente mais
vergonhosa e ¢ um vicio, em certo sentido (em um certo sentido, porque lhe falta a escolha de-
liberada). 4) Uma ultima consideragdo feita por Aristoteles acerca do assunto: se ninguém faz
sofrer um ultraje com um sentimento de afli¢ao, ao contrario, um homem que age por impulso,
age sentindo dor, ao passo que quem ultraja sente prazer. Se os atos contra os quais uma vitima se
enraivece mais justamente sao mais injustos que outros, a incontinéncia por apetite ¢ igualmente
mais injusta que a incontinéncia por impulso, pois no que move esses atos nao ha ultraje.

Diante disso, entendemos que ndo ¢ o fato de amar e desejar coisas como o prazer que faz
de um homem culpavel, mas o modo como se ama um objeto: excessivamente. Assim fazem os
que burlam a regra, como o incontinente, tendo em vista que a incontinéncia deve ser evitada,
pois € ma e culpavel. H4, contudo, incontinéncia por analogia naqueles casos mencionados em
que falamos de “incontinéncia por...”, como aquela provocada pela raiva. Dessa maneira, a
descricao dos apetites como 0 que ndo ouve a razao parece acontecer nos trechos mencionados
e nos quais o filésofo enfatiza somente a incontinéncia, mas quando aborda a continéncia, ndo
percebemos esse tipo de descri¢ao. Entdo, como encarar o passo que propde o apetite como nao
racional? Aggio propde a seguinte saida para a questao:

[...] ndo hé contradi¢do em dizer que um Jlogos constitui o objeto do apetite
e que o apetite ndo ouve de modo algum o logos, se, neste caso, supusermos
que este ultimo se refere ao orthos logos, a reta razdo, aquela que apreende
verdadeiramente o que deve ser feito e assim aconselha, enquanto o primeiro se
refere ao sentido corrente de /ogos, isto é, de um pensamento que concebe algo
como prazeroso (AGGIO, 2017, p. 212).

A autora ainda observa que o apetite que ndo ouve de jeito nenhum a reta razdao é aquele
do incontinente e do intemperante. Os casos do continente e do virtuoso sdo diferentes, pois seu
apetite ja estd educado e, por isso, ndo seguem qualquer prazer além do gozo apropriado as agdes
virtuosas. No entanto, quando os desejos menos racionais ndo estdo educados, o apetite ¢ mais
vergonhoso que o impulso, e assim, também ¢ menos perdoavel. Nesse caso, Aristoteles nao se
refere ao continente, percebido claramente como um homem que sofre com os maus apetites,
mas, por meio de seu raciocinio, consegue se desviar dos maus fins que o atraem. Desse modo,
se observada a continéncia, teremos nela a possibilidade, como ressalta Nussbaum (1994), do
apetite poder ser posto, se ndo em acordo, ao menos sob o comando da razao pratica. O homem
que cai em descontrole devido aos mesmos objetos com os quais se relacionam os intemperantes
e os temperantes ¢ chamado simplesmente ‘incontinente’. Enfim, mesmo que haja diferengas
entre o apetite e o impulso, que um seja apontado, por certos trechos da Etica Nicomagqueia,
como incapaz de ouvir a razao pratica, a verdade trazida pela leitura e a interpretagdo dos passos
analisados ¢ que todas as formas do desejo sdo capazes de participar da razdo pratica, conforme
os habitos introjetados pelo agente.
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A anélise feita ainda parece demonstrar a possibilidade de adequagao desses desejos, como
esclarece Aggio (2017), pela habituacdo e por sua capacidade de ouvir a razdo. Esta €, se ndo
toda, pelo menos parte crucial da educagdo ética do desejo. Nesse viés, quando o comando da
razdo ¢ obedecido, os desejos ndo racionais ou menos racionais participam da razdo e facilitam
o acesso a virtude e a vida feliz, pois possibilitam a procura pelo bom fim e a agdo correta na
direcdo de tal fim. Quando, todavia, o desejo é sempre mais facilmente concorde com a reta
razao, sem necessidade de grandes esfor¢cos educacionais, embora nao prescinda da educagao,
estamos diante da terceira forma de desejar, o querer, que trataremos a seguir.

b) O DESEJO MAIS APTO A OUVIR A RAZAO: O QUERER

Das espécies particulares de desejo, resta-nos abordar aquele considerado racional, ou o
mais racional: o querer. Apesar desse seu aspecto, o querer pode estar direcionado a objetos
impossiveis, mas esta relacionado com agdes que sdao escolhidas por si mesmas, ou seja, rela-
ciona-se com coisas que igualmente podem ser escolhidas deliberadamente e que sdo entendidas
por Aristételes como variaveis, além de ser relativo a fins ou bens. Entretanto, que tipo de bem
¢ aquele buscado pelo querer? O objeto desse desejo ndo existe por natureza, mas ¢ aquilo que
parece bom a cada um, e sendo as pessoas diferentes, coisas diferentes lhes parecem boas. Assim,
nao seria melhor delimitar o fim desse tipo de desejo como o bem buscado pelo virtuoso, embora
0 que se apresenta a cada um seja um bem aparente?

A resposta para tais questdes pode comecar a ser dada com a explicagdo que segue. O
querer ¢ naturalmente mais propenso a concordar com as coisas sugeridas pela reta razao, embora
também possa procurar por bens aparentes. Concilia-se mais facilmente com o que ha de racio-
nalmente necessario para que haja boas acdes e um bom carater, sendo de sua natureza estar de
acordo com a razdo pratica. Por conseguinte, o querer ¢ o elemento ndo racional mais capaz de
acatar as ordens da reta razao. Por isso, concordamos com Aggio (2017, p. 163) quando escreve
sobre o querer e sua ligacdo com a razdo pratica, negando que ele seja um aspecto totalmente
racional do desiderativo. Conforme a explicacdo da estudiosa, o querer ¢ o desejo que participa
da razdo, ¢ um desejo “cultivado”, especialmente quando sentido pelo homem bom e virtuoso
que se habituou a desejar conforme a razdo pratica. O querer estd ao lado da escolha deliberada,
do calculo deliberativo e do julgamento correto, sendo consoante com a virtude intelectual e ¢
necessario a virtude moral, devido a educagdo que recebe. Quanto a isso, Aggio indica que, para
a virtude, € necessaria a educacao moral do desejo, implicando também a forma correta de sentir.
Todavia, o querer ndo ¢ suficiente para uma mudanca real, ¢ preciso agir, ou seja, educar a ca-
pacidade de desejar pelo habito para o meio termo. Por isso, a agdo € o principal meio para que
a razao aceda ao desiderativo. Entdo, ha um momento em que ele ainda ndo foi educado e outro
momento no qual ouve e obedece a razdo, porque ndo nascemos virtuosos, mas, pelo habito,
podemos sé-lo. Sendo assim, cultivar, educar o desejo € se tornar eticamente virtuoso, passando
a buscar o prazer e fugir da dor de modo conveniente, quando conveniente. Com tal educagao,
os desejos procuram pelo bom fim, com o auxilio de boas a¢des que sdo apreendidas pela razao
persuasiva ou pela capacidade de persuadir da razao.

O querer ¢ igualmente um desejo relacionado ao sentimento de prazer, como a Retdrica
explica: “os desejos sdo, em sua maioria, acompanhados de um certo prazer; pois as pessoas
gozam de algum prazer, quer lembrando-se de como o alcangaram, quer esperando o que alcan-
cardo” (ARISTOTELES, 2012b, p. 58). Portanto, mesmo as a¢des virtuosas que sdo direcionadas
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por essa terceira forma de desejar sdo prazerosas a quem age desejando bem. Vale reforgar que,
tendo isso em vista, qualquer tipo de desejo associado a reta razdo, pode ser considerado partici-
pante dela, sendo bom e direcionado ao bem verdadeiro. Essa associacdo e esse direcionamento
sdo especialmente mais faceis ao querer, mas este deve estar em consonancia com os demais
desejos educados pelo habito de procurar os objetos adequados, como explica Aggio:

[...] o querer, tendo como objeto o que julgamos ser um bem, ndo ¢ capaz de
vencer o desejo pelo prazeroso (epithymia) ou o impulso de aversdo ao doloroso
(thymos). E preciso incutir o habito de se desejar bem, incluindo ai os trés tipos
de desejo, mas, sobretudo, aqueles que sdo mais avessos a razdo: o impulso e,
ainda mais, o apetite. Ndo basta, portanto, querer apenas o que é bom. E preciso
que isto aparega como prazeroso, isto €, como objeto do apetite. Menos ainda
basta saber o que é bom para deseja-lo, como queria Socrates. E preciso que
0 bem ndo seja apenas um objeto cognitivo, mas que se torne objeto de nosso
desejo e parte de nossa segunda natureza (AGGIO, 2017, p. 192).

O bom desejo sempre ¢ conforme a reta razdo e isso pode acontecer com qualquer de
suas trés formas. Para a estudiosa supracitada, isso leva a entender que € preciso desejar antes
o bem que o prazeroso ou o doloroso. Assim, o prazeroso ¢ o doloroso devem ser desejados
tendo em vista o bem; entdo os desejos menos racionais, também, de algum modo, podem estar
em harmonia com o querer agir retamente. Aristoteles explica: “quando se ¢ movido com o ra-
ciocinio, também se ¢ movido de acordo com a vontade” (ARISTOTELES, 2006, p. 124). Isso
acontece porque somente os desejos ordenados pela reta razdo constituem bons fins.

Apos termos apresentado as explicagdes relativas as trés espécies de desejo, ainda nos reta
buscar uma resposta para a questdo proposta no inicio deste estudo: afirmar a existéncia de trés
espécies de desejo significa, igualmente, afirmar um desejo tripartido, espelhando uma alma tri-
partida? Na sequéncia, discutiremos esse problema.

3. SOBRE A QUESTAO DECORRENTE DO QUE PRECEDE

Nossos estudos nos levam a compreender que Aristoteles, apesar da proposta acerca do
querer, do impulso e do apetite, ndo estaria a concordar com Platdo e a propor um desejo dividido
em trés. Ainda que passos na Retdrica apresentem os diferentes tipos como racionais € nao
racionais, isso ndo implica que o desejo em Aristételes seja seccionado. E importante salientar,
para o que defendemos, nosso pensamento sobre a questdo: Aristoteles fala de uma cisdo da alma
para se posicionar frente aos filosofos de sua época e, provavelmente, para abordar a existéncia
de virtudes morais e intelectuais. Existem, contudo, posturas de comentadores, como Cooper
(1999, p. 256 et seq.), que defendem a existéncia de tal divisdo em racional e ndo racionais.
No entanto, se podemos classificar o desiderativo como capacidade da alma e entendendo que
esta ndo pode ser fracionada, respondemos negativamente a possibilidade de fracionamento do
desejo. Temos uma capacidade que pode ouvir mais ou menos a razao, sendo, por isso, una e
complexa, como explica, novamente, Aggio:

Primeiramente, se ja ¢ um erro dividir a alma em partes, seria, com mais razao,
absurdo dividir a faculdade desiderativa, colocando o querer na parte racional,
mas o apetite ¢ o impulso na parte ndo racional; ou mesmo distribuindo o desejo
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em trés partes, se reconhecéssemos trés partes da alma, como fez Platdo, em
Republica, livro IV. Ao contrario, o desejo ndo se divide em partes, mas se diz
de trés modos, conforme a razdo, o prazer e a dor, visto que o desejo (Orexis)
¢ tanto o querer (boulesis), o apetite (epithymia) e impulso (thymos) (AGGIO,
2017, p. 168)°.

Assim, ¢ possivel afirmar que ha diferentes desejos sob a capacidade desiderativa da alma
que sdo capazes de participar da razdo de modos diferentes, negando a possibilidade de perceber
em Aristoteles uma triparti¢ao de tipo platonica. Ha, ainda, a possibilidade de por as trés espécies
de do desejar em conformidade com a razao pratica, sendo esta a possibilidade de desejar bem.
Aggio (2017) explica que cada tipo ndo inclui nem exclui o outro, o que significa que € possivel
e mesmo necessario que o objeto daquele desejo conforme o prazer, também seja conforme a
razdo. Interpretacdo que consideramos valida devido ao entendimento acerca da unicidade da
alma aqui defendida e, consequentemente, da unicidade do desiderativo. Desse modo, o homem
virtuoso age com um apetite governado pela razao, tem o apetite em harmonia com seu querer,
sendo-lhe possivel, igualmente, desejar alguns objetos inadequados de prazer. Entretanto, o
virtuoso pode escolher nao realizar atos na direcdo de satisfazer tais prazeres, pois o desejo
pode ou ndo ser realizado. Ter prazer, portanto, difere de desejar ter prazer, ou seja, de realizar a
atividade prazerosa, indicando mais uma vez a possibilidade de todos os tipos de desejo obede-
cerem ao que dita a razao pratica.

CONSIDERACOES FINAIS

Com este estudo, elaborado a partir das propostas encontradas em Etica Nicomaqueia 1
13 e amparado em teorias sobre o desejo presentes na Retdrica e no De anima, compreendemos
que Aristoteles apresenta uma alma dotada de capacidades manifestadas pelo corpo humano e
pelas acdes e atividades que o homem pode cometer. Dentre tais capacidades animicas, existe a
desiderativa, expressa globalmente pela forma genérica desejo. Porém, hé espécies variadas do
desejo se apresentar, conforme o objeto (bem ou fim) desejado, a possibilidade de cada espécie
ouvir e obedecer a reta razao, as paixdes € aos sentimentos a elas associados. Esses diferentes
tipos sdo denominados, na Etica Nicomaqueia e nos demais tratados estudados, querer, impulso
e apetite, listados aqui, ordenadamente, do que ¢ mais para o que € menos capaz de obedecer as
ordens postas pela razdo pratica.

Por isso, impulso e apetite, por vezes, sio chamados irracionais, mas certos passos da Etica
Nicomaqueia e da Retorica, que foram observados e que os descrevem, permitiram interpreta-los
como capazes de seguir a razdo pratica, quando bem educados. E o caso dos passos que tratam
a incontinéncia e que nos indicam seu contrario, a continéncia. Esta ultima ¢ entendida como a
disposicdo de carater apresentada por quem sofre com maus apetites, mas consegue ouvir o que
manda a razado pratica e ndo agir de acordo com seu intento ao prazer imoderado. O apetite ¢
ligado ao sentimento de prazer corporal’; e o impulso, ao sentimento de dor e a paixdes como a
raiva.

6 Quanto a impossibilidade de se afirmar a divisdo da alma em Aristoteles, ver também o artigo Que ‘est-ce
qu ‘une partie de l’ame pour Aristote?, de autoria de M. Bastit.

7 Entendemos que o apetite pode igualmente ser relacionado a dor, como no caso do incontinente, que deseja
agir em favor dos prazeres corporais desmesurados aos quais tende, mas compreende que agindo assim erra.
Do mesmo modo, o impulso pode se associar ao prazer, quando, por exemplo, sua raiva indica-lhe uma pos-
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O querer, diferentemente, ¢ naturalmente mais apto a ouvir e obedecer a razao pratica e,
apesar disso, ainda € possivel querer coisas impossiveis de se alcancar e coisas que sdo boas
apenas em aparéncia. No entanto, com o auxilio de uma boa educagao tal desejo se direciona
docilmente aquilo que é conveniente. O querer ndo se configura como desejo da “parte” racional
da alma ou como puramente racional, mas, sendo o mais propenso a ouvir a reta razao, quando
alinhado com os outros desejos, ¢ marca de um homem virtuoso. Este tipo de homem sente
prazer convenientemente € com coisas realmente boas, as quais pode alcangar pelos meios que
sdo indicados pela razdo. Assim associados, desejo e razdo pratica movem o homem as boas
agoes que resultam nos bens reais.

Ressalta-se que a proposicao de uma teoria que aponta para a existéncia das trés espécies
poderia levar a supor um desejo tripartido. Todavia, afastamos tal interpretagdo por compreen-
dermos que Aristoteles ndo propde uma alma cindida; e, sendo o desejo a manifestacdo global de
capacidade da alma una, ele também deve ser uno, contrariando o que certas interpretagdes, como
a de Cooper, indicou. Caso assumissemos a postura que divide o desejo, seriamos obrigados a
admitir que existe, nas teorias de Aristoteles, a proposta de um desejo racional e outros que
seriam nao racionais. Isso impediria ou dificultaria grandemente a possibilidade de contato entre
estes Ultimos tipos e a razdo pratica, porque estariam em “partes” diferentes da alma. Seria
dificil ou impossivel ouvirem suas ordens, devido a sua total irracionalidade. No entanto, o que
entendemos € que ha uma capacidade desiderativa ndo racional, mas que se comunica com a ca-
pacidade racional da alma, participando umas das outras. No caso especifico do desiderativo, a
participagdo ocorre em maior ou em menor grau, conforme a educacdo que se fornece ao desejo.

sibilidade de vinganga frente aquele que o injuria, pois, como dito popularmente, a vinganga ¢ algo doce,
embora a imaginacdo que a sugere venha do fato doloroso e provocador da raiva. Assim, confirmamos que
todos os desejos sdo relacionados ao prazer, como propde a Retdrica.
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Mas ao tentar demonstrar que a natureza nada fez em
vao (isto €, ndo faz nada que ndo seja em proveito do
humano), eles parecem apenas ter demonstrado apenas
que, tal como os homens, a natureza e os deuses deliram.
Peco-lhes que observem a que ponto se chegou!

(Spinoza)

INTRODUCAO

A problematica da Supersti¢ao possui um lugar central no interior do sistema de Spinoza.'!
Trata-se de um efeito que emerge do interior de uma natureza imanente, cujo conceito fundador

8 Doutor pela UNESP. Professor adjunto do colegiado de filosofia da UFT. Leciona filosofia nos cursos de
filosofia e teatro na UFT e Ensino de filosofia no Mestrado profissional em filosofia (Prof-filo)

9 Mestrando em Filosofia pelo Prof-filo/UFT. Professor de humanidades, sociedades e ética do Centro Uni-
versitario Catdlica do Tocantins. Pos-graduado em ensino de filosofia pela UFT. Graduado em filosofia pela
Universidade Catdlica de Brasilia— UCB e em Teologia pela Faculdade Jesuita de filosofia e teologia — FAJE.

10 Mestranda em Filosofia pela UFT. Graduada em filosofia (PUC-Goids), Bacharel em direito (FAPAL), pro-
fessora da rede estadual de ensino estadual. larissaribeiro.filo@gmail.com

11 Para citar a Etica seguiremos o modo cléssico de referéncia no meio spinozano, utilizando o E para indicar
a obra seguido da indicacdo da parte por algarismo ardbico; o P para indica proposi¢do; e o S o escolio (Ex:
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¢ Deus, como Substancia tnica. Ora, se tudo o que ha se encontra, por assim dizer, inserido nesta
realidade, entdo tudo que existe possui uma razao de ser e pode ser explicado por causas deter-
minadas. De onde provém entao esta realidade que se funda na pressuposicao da transcendéncia
e em certo finalismo das coisas, dos acontecimentos e até mesmo do mundo? Outra questdo fun-
damental a ser tratada, e que ¢ intrinseca a anterior, € a do modo como este sistema finalista deve
ser abordado e, quicd, enfrentado. Assim, partindo da concepgao ontopsicoldgica de homem em
Spinoza, iremos num primeiro momento de nossa discussdo delinear a natureza e a origem da
Supersticdo; para depois, em um segundo momento, entender os efeitos sociopoliticos funestos
e a possibilidade de supera-los, a partir do interior deste sistema.

4. A ANTROPOLOGIA ONTOPSICOLOGICA

Para definir qualquer ser, a tradi¢do filosofica recorria a delimitagdo da espécie seguida
da apresentacdo de uma diferenca especifica. Assim, no caso do ser humano, bastava dizer que
ele ¢ um animal (espécie), distinto dos outros pela razdo (diferenca). A maneira classificativa
de conceber um limite entre esta criatura e outros seres existentes indica, no dizer de Spinoza,
“[...] um império dentro do império™.!*> A razdo desta concepgao estd fundada na concepgao da
natureza como resultado de uma creatio ex nihilo na qual um ser onipotente e caprichoso, dotado
de vontade e intelecto, haveria concebido o mundo segundo o seu interesse e teria elegido uma
espécie para o qual todos os outros seres do universo convergiriam.

O homem seria, entdo, para a tradi¢do filos6fica um ser privilegiado, com uma constitui-
cdo especifica que o tornaria superior aos outros entes da natureza. Precisamente a Razao seria
este elemento diferenciador, que o poria em uma situagcdo na qual possuiria semelhanca com o
proprio criador. Deus, o principio absoluto do qual procedeu tudo, seria este intelecto e vontade
infinitos que tudo trouxe a existéncia, mantendo-se apartado dos efeitos produzidos; de maneira
que se conservaria transcendente a tudo o que fez ou a tudo o que tivesse a ver com a matéria e
com as coisas a ela ligadas, como a finitude e o desejo.

A espécie humana, embora participe desta natureza material, possuiria um principio espi-
ritual pelo qual poderia se elevar e também se apartar (transcender) deste mundo falido. Como
consequéncia de uma visdo assim pessimista da natureza se criou uma concepgao dualista do
homem, o qual seria composto de corpo e alma.

Para Spinoza, a defini¢ao da tradicdo filosofica, seja a aristotélica (animal racional), seja
a platonica (bipede sem plumas) falham ao confundir entes reais com os da razdo. Com efeito,
ao construirmos certas defini¢des, lancamos mao de generalizagdes e abstragdes cuja fungdo €

E1P3S, 1é-se: ética 1 [primeira parte] Proposi¢ao 3, escolio). No caso do Tratado da Reforma do Entendimen-
to, citaremos TIE em referéncia ao nome em latim.

12 “[...] imperium in imperio”: E3Pref. Visando facilitar a identificacdo dos textos de Spinoza por nos citados, in-
dependente da edigd@o ou tradugdo utilizada, adotamos a convencgéo proposta pelo periddico Studia Spinozana,
publicado em Hannover desde 1985, para a citacdo das obras de Spinoza no corpo do texto (com as devidas
adaptacdes). Assim citaremos: a Ethica ordine geométrico demonstrata: a letra “E”, representando a obra; “P”,
a proposicdo; a sigla “Def”, a definigdo; “C”, corolario; “D”, a demonstracdo; “S”, o escélio — seguidos de
numeral arabico, quando necessario, ex: E1P8S; o Tractatus Theologico-Politicus, com a sigla TTP, seguido
do capitulo, ex: TTP, cap. XI; a Cogitata Metafisica, com as iniciais “CM?”, seguida do nimero da pagina, ex:
CM, p. 22; as Epistolae, com a abreviatura “Ep”, seguida de numeral ardbico correspondente a carta, ex: Ep
60; o Tractaus Intellectus Emendatione, pela sigla “TIE”, seguida do paragrafo correspondente, ex: TIE, § 5.
No caso do TTP, depois do capitulo indicaremos a pagina na Edi¢do Gebhardt, precedida da letra “G”.
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a de auxiliar a nossa memoria € que, em si mesmas, nao existem na natureza. Ao concebermos
a racionalidade do homem a partir de uma distingao especifica e classifica-lo como superior aos
demais ndo se faz mais do que juntar um modo de pensar (animal) a outro (racional). “Assim,
quando indago o que ¢ uma espécie, pergunto apenas qual ¢ a natureza deste modo de pensar
[...]; no entanto, esses modos de pensar nao podem ser chamados de ideias, nem podem ser ditos
verdadeiros ou falsos [...]” (SPINOZA, 2008, p. 5). No entanto, a desatencdo a este processo
meramente imaginativo e recordativo conduz a um problema realmente sério segundo o sistema
Spinozano, a saber: a confusdo entre o conhecimento imaginativo e o racional.

O saber racional procede da determinagdo das causas pelas quais as coisas vieram a ser ou a
acontecer e depende das notiones communes, as quais sdo apresentadas ao final da segunda parte
da Ethica ordine geometrico demonstrata (E2P38S) e definidas como “o que ¢ comum a todas as
coisas [...] e que existe na parte ¢ no todo [...]”"3. O saber imaginativo ¢ determinado pelo estado
de nosso corpo e pela nossa capacidade de ser afetado e afetar; e, na (também) segunda parte
da Etica, ¢ definida como o conhecimento pela formagido de nog¢des universais (E2P40S2) seja
pelas representacoes mutiladas que os sentidos fazem das coisas, seja pelos signos das palavras
ouvidas ou lidas, por meio dos quais somos levados a nos representar aquilo que nos ¢ sugerido.
Na quarta parte da mesma obra, nos ¢ apresentada uma compreensdo mais clara: “[...] uma ima-
ginacdo ¢ uma ideia que indica mais o estado presente do corpo humano do que a natureza do
corpo exterior [...]"".

E proprio do conhecimento racional considerar as coisas sub aeternitatis specie, ou seja,
percebendo a necessidade com a qual existem e ocorrem na natureza. De maneira que se pode
asseverar que este saber sera sempre verdadeiro, enquanto somente do imaginativo seguira a
falsidade (E2P41). Entenda-se aqui ideia falsa como Spinoza a define, a saber, como ideia inade-
quada. Ora, se assim podemos conceber a imagina¢do, entdo ndo resta duvida de que somos seres
imaginativos tanto quanto racionais, € ndo erramos por possuirmos um corpo que nos represen-
ta as coisas confusamente, mas por desconhecé-lo em seus estados afetivos. Dai o problema
advindo da confusdo entre a razdo e a imaginagao consistir em tomar nog¢des universais (modos
de pensar) como premissas verdadeiras a partir das quais se constroi toda uma estrutura de prin-
cipios explicativos e morais sobre a natureza e o proprio homem.

A partir da diferenciacdo das esferas do conhecimento, a defini¢ao tradicional do homem
por sua propriedade racional ¢ reduzida a uma no¢do confusa da imaginagdo: uma ideia ina-
dequada, resultado de uma percepcao mutilada e parcial de um ente singular. Um exemplo da
confusdo feita entre esses géneros ¢ a maneira como comumente se concebe a liberdade. “Os
homens enganam-se ao se julgarem livres, julgamento a que chegam apenas porque estdo cons-
cientes de suas acdes, mas ignoram a causa pela qual sio determinados”.'s E por se conceber
como possuindo uma vontade absoluta, que a maior parte das pessoas imaginam-se livres; como
se sobrepor-se as leis da natureza fosse sinal de perfeicdo ou como se a liberdade consistisse em
ser indiferente a nossa natureza e as afec¢des as quais sofremos.

13 “Id, quod omnibus commune [...], quodque &que in parte, ac in toto est, nullius rei singularis essentiam cons-
tituit ’: E2P37.
14 “[...] imaginatio idea est, qua magis Corporis humani preesentem constitutionem, quam corporis externi

naturam indicat [...]”: E4P1S

15 Falluntur homines, quod se liberos esse putant, quae opinio in hoc solo consistit, quod suarum actionum sint
conscii, & ignari causarum, a quibus determinantur: E2P35S
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Uma ideia adequada ou verdadeira acerca do homem deve abranger todos os aspectos que
o envolvem, inclusive o fato de imaginar e criar no¢des abstratas. Segundo Spinoza, os critérios
para verificacdo da veracidade devem ser inerentes a ideia envolvida e ndo exterior a ela. Nao
¢ a concordancia com o ideado a norma da verdade, pois, ao contrario, ndo poderiamos dizer
que uma ideia verdadeira'® ndo possui mais perfei¢do e realidade do que uma falsa.!” A verdade
¢ indice de si mesma e se revela como tal “[...] da mesma maneira que a luz revela a si propria
¢ as trevas [...]"'"8 (E2P43). Ora, sdo nas propriedades intrinsecas dela onde se encontra a sua
adequacdo; de maneira que sabemos estar de posse de uma defini¢do verdadeira quando nela
encontramos a causa que explica a esséncia intima. O conhecimento deve ser genético, deve
mostrar a causa pela qual a coisa se produz (TIE, §95). No caso do ser humano, deve agambar-
car a sua capacidade tanto racional, como imaginativa — € ndao s6 uma, a semelhanca da tradicao
aristotélico-tomista.

A questdo sobre o homem envolve o modo pelo qual ¢ produzido ou pelo qual existe na
natureza. Tudo o que podemos vislumbrar por meio da nossa percep¢ao se resume a Extensao
e ao Pensamento e ndo sdo mais do que determinagdes singulares de um destes ou de ambos os
atributos. Aquilo que ¢ dito extensivo segue as leis da fisica ou do movimento e do repouso;
de igual modo as ideias das coisas estdo ordenadas segundo principios proprios. Nada do que
existe € fruto de um capricho, mas se produz a partir do que €; ou seja, da esséncia de cada coisa
dada procede sua existéncia e atividade de maneira certa e determinada. “Nada existe que seja
contingente; em vez disso, tudo ¢ determinado, pela necessidade da natureza divina, a existir e
a operar de uma maneira definida”." Ora, como todas as coisas operam ¢ vem a ser pelas leis da
natureza (onde coexistem), entdo se trata de um unico processo causado pela poténcia de uma
unica Substancia a qual Spinoza chama de Deus.

Da poténcia de Deus (Dei potentiam) ou de sua esséncia se seguem infinitas coisas de
maneira certa e determinada; de maneira que “[...] as coisas singulares sdo modos pelos quais os

16 “Entre la idea verdadera y la adecuada no reconozco outra diferencia, sino que el término verdadero sdlo se
refiere a la conveniencia de la idea con su objeto (ideatum), mientras que el término adecuado se refiere a
naturaleza da idea em si mesma; asi que no se da ninguna diferencia entre la idea verdadera e la adecuada
fuera de aquella relacion extrinseca. Ahora bien, para poder averiguar de qué idea de la cosa, entre muchas,
se puedem deducir todas las propriedades del sujeto, tan solo fijo en esto: que esa idea o definicion de la cosa
exprese la causa eficiente. Por ejemplo, para investigar las propriedades del circulo, a saber, que consta de
infinitos rectangulos, puedo deducir todas sus propriedades; averiguo, repito, si esta idea incluye la causa
eficiente del circulo, y, como no es asi, busco otra, a saber, que el circulo es un espacio descrito por una linea,
uno de cuyos extremos es fijo y el otro movil. Y como esta definicion ya expresa la causa eficiente, sé que
puedo deducir de ella todas las propriedades del circulo [...]”: Ep. LX, pp. 342-343.

17 Procurando o ponto arquimediano, ou a certeza da qual ndo pudesse pairar nenhuma davida, Descartes ao
final da I meditacdo introduz o argumento do Génio Maligno. Supde ele, que possa estar sendo enganado
por este ente superior até mesmo sobre a sensagdo de sua propria existéncia corpérea. “Suporei, pois, que
ha um verdadeiro Deus, que é a soberana fonte da verdade, mas certo génio maligno, ndo menos ardiloso
e enganador do que poderoso, que empregou toda a sua industria em enganar-me”: DESCARTES, René.
Meditagoes. 3. Ed. S@o Paulo: Abril Cultural, 1983. (Os Pensadores), p. 88. Este recurso ficticio tem como
escopo conduzi-lo a um abandono dos preconceitos e prejuizos presentes no espirito e garanti-lo um principio
a partir do qual se possa chegar a uma total clareza. Isso s6 se dara quando a meditagdo o conduz ao cogito,
a convicgdo do Eu Sou, ou de que mesmo podendo ser enganado em muitas coisas, ndo o pode ser da sua
existéncia enquanto ser pensante: Eu Penso, Eu Sou. “[...] Espinosa ndo cré ser necessario ir até ai [o cogito],
para alcancar a certeza; uma qualquer no¢cdo matematica, a de tridngulo ou a de circulo, fornece um modelo
de certeza, uma evidéncia que ndo nos deixa a liberdade de duvidar: MOREAU, Joseph. Espinosa e o espi-
nosismo. Lisboa: Edi¢des 70, 1971, pp. 28-29.

18 “[...] Sane sicut lux seipsam, & tenebras manifestat [...]”: E2P43S

19 “[...] nullum datur contingens, sed omnia ex necessitate divina naturae determinata sunt ad certo modo exis-
tendum, & operandum”: E1P29.
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atributos de Deus exprimem-se ¢ agem de uma maneira definida e determinada [...]”*° (E3P6D).
Dai todas as coisas serem essencialmente pura positividade, pura atividade produtiva, pois sendo
efeito ou expressao modal da poténcia infinita ndo podem agir sendo como esfor¢o por perseve-
rar na existéncia.

O Conatus ¢ assim a esséncia dos modos singulares e expressado finita da poténcia infinita
da Natureza. “O esfor¢o pelo qual cada coisa se esforca por perseverar em seu ser nada mais € do
que a sua esséncia atual”.?! No caso do homem, o seu ser modal ¢ expressdao da Substancia por
meio de duplo atributo, Extensdo e Pensamento, cada um dos quais sendo explicado pelas leis
de sua propria natureza. Seguindo de Deus como sua esséncia (E1Def4) ambos gozam de uma
igualdade ontologica, nao podendo um ser causa da outra, pois “A ordem e a conexao das ideias
¢ 0 mesmo que a ordem e a conexa@o das coisas”.?

Como a mente (modo de pensamento) ndo ¢ sendo ideia (E2P13) do seu corpo atual (modo
de extensao) segue-se que o homem se diferencia dos outros modos nao por possuir uma natureza
superior, mas por estar conscio de seu esfor¢o por perseverar na existéncia. Motivo o qual leva
Spinoza a dar nomes diversos ao conatus € a conceber a esséncia do homem como “desejo”
(cupiditas): conceito que explica tanto a natureza racional e imaginativa, como também o engen-
dramento das nogdes gerais (como bom e mal), pelas quais explicamos o mundo e nos situamos
nele. Afinal, chegamos a defini¢do genética do homem por meio da qual podemos entender tanto
as ideias e efeitos adequados (racionais e intuitivas) como inadequadas (confusas, mutiladas:
imaginativas).

Esse esfor¢o, a medida que esta referido apenas a mente, chama-se vontade;
mas a medida que esta referido simultaneamente a mente e ao corpo chama-se
apetite, o qual, portanto, nada mais ¢ do que a propria esséncia do homem, de
cuja natureza se seguem aquelas coisas que servem para sua conservagao, € as
quais o homem esta, assim, determinado a realizar. Além disso, entre apetite
e desejo ndo ha nenhuma diferenca, excetuando-se que, comumente, refere-se
o desejo aos homens a medida que estdo conscientes de seu apetite. Pode-se
fornecer, assim, a seguinte defini¢do: o desejo € o apetite juntamente com a
consciéncia que dele se tem. Torna-se, assim, evidente por tudo isso, que nao ¢é
por julgarmos uma coisa boa que nos esforgamos por ela, que a queremos, que a
apetecemos, que a desejamos, mas, ao contrario, ¢ por nos esforcarmos por ela,
por queré-la, por apetecé-la, por deseja-la, que a julgamos boa.

A partir da definicdo do homem como desejo, ndo sé nos afastamos da compreensao tradi-
cional da dualidade (mente e corpo) como também desautorizamos qualquer concepgao pela qual

20 “Res enim singulares modi sunt, quibus Dei attributa certo, & determinato modo exprimuntur [...]”: E3P6D.
Grifos nossos.

21 “Conatus, quo unaquaque res in suo esse perseverare conatur, nihil est praeter ipsius rei actualem essentiam”:
E3P7. Grifos nossos.

22 “Ordo, & connexio idearum idem est, ac ordo, & connexio rerum”: E2P7.

23 “Hic conatus, cum ad Mentem solam refertur, Voluntas appellatur' sed cum ad Mentem, & Corpus simul

refertur, vocatur Appetitus, qui proinde nihil aliud est, quam ipsa hominis essentia, ex cujus natura ea, qua
ipsius conservationi inserviunt, necessario sequuntur; atque adeo homo ad eadem agendum determinatus
est. Deinde inter appetitum, & cupiditatem nulla est differentia, nisi quod cupiditas ad homines plerumque
referatur, quatenus sui appetitus sunt conscii, & propterea sic definiri potest, nempe, Cupiditas est appetitus
cum ejusdem conscientia. Constat itaque ex his omnibus, nihil nos conari, velle, appetere, neque cupere, quia
id bonum esse judicamus; sed contra nos propterca, aliquid bonum esse, judicare, quia id conamur, volumus,
appetimus, atque cupimus”: E3P9S
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se afirme a superioridade e a influéncia da primeira sobre o segundo. Com efeito, a extensao da
qual procede a corporeidade pertence tanto a natureza de Deus, como o pensamento (E1P15S); e
se ndo percebemos que corpo € mente sao uma sé € mesma coisa vista por meio de angulos dife-
rentes, € porque ndo atentamos nem para a poténcia autoprodutora da substincia, que se exprime
(exprimit) por infinitos atributos (E1Def3; E1Def6), nem para o que pode o corpo (E3P2S).
Como consequéncia, perfilhamos uma ideia inadequada da liberdade como sendo a capacidade
que temos de contrariar as determinagdes do corpo ou como se a mente fosse capaz de influenciar
o corpo por meio de comandos. Agimos como se fossemos uma crianga que se julga livre, porque
chora ao apetecer o leite; ou o bébado que acha que faz o que quer; ou aquele que dominado pelo
6dio, procura a vinganga (E3P2S).

Assim, desconhecer a sua natureza desejante ndo ¢ simplesmente se imaginar livre por
apetecer algo, mas pensar-se conduzido por fins (¢élos) externos a sua esséncia. E o mais grave:
elevar esta tendéncia de perseguir finalidades a principio absoluto e voluntarioso capaz de
explicar todos os fendmenos naturais como se fossem designios de uma consciéncia cosmica
que a tudo ordenou em fun¢do do homem. A esta antropomorfizacdo da natureza, advinda do
desconhecimento da esséncia do homem e da ordem necessaria do mundo, Spinoza chama de
Supersti¢do. Para evitar os efeitos funestos desta visdo inadequada da natureza procuraremos
entendé-la a partir de sua génese e de seus efeitos.

5. AFACETA TEOLOGICO - POLITICA

O texto no qual Spinoza se debruca sobre a problematica da Supersticdo, mostrando a
sua origem e os seus efeitos, ¢ o Apéndice da Ethica ordine geométrico demonstrata. Nele,
pretende chamar ao exame da razdo (ad examen rationis vocare) os preconceitos que impedem
os homens de compreender a doutrina do De Deo acerca da existéncia de Deus, unica substancia,
e da necessidade com a qual todas as coisas decorrem dele. Para alcancgar este fito, analisa a raiz
do problema, a saber, a crenca no finalismo. Toda a andlise ¢ realizada de maneira a deduzir a
origem e as consequéncias funestas desta ideia inadequada da natureza: a Supersti¢do.

A génese do preconceito primordial ndo estd fora do homem, mas nele mesmo, como algo
totalmente natural. Trata-se da sua propria esséncia desejante que o langa em busca de sua con-
servacdo ou do que lhe ¢ util. Como apetece as coisas que lhe potencializa ou lhe apraz julga
sempre estar a perseguir fins. E como encontra em toda parte, dentro e fora de si, coisas que lhe
servem de meios para perseguir o seu télos, como “[...] olhos para ver, os dentes para mastigar
[...]"** acabam por julgar que tudo foi disposto para satisfazer & sua vontade. E de sua tendéncia
natural e apetitiva estar sempre em busca de seu desejo egoista, mas como nascemos (e as vezes
morremos!) ignorantes das causas pelas quais nos dispomos a buscar o que queremos, SOmos
levados a procurar ansiosamente (expetere) a finalidade de tudo, s6 sossegando (quiescere) “[...]
em saber delas por ouvir dizer”? (E1Ap); ou quando, ndo encontrando explicagdo por meio de
outrem, voltam-se sobre si mesmos e refletem sobre os fins que comumente os movem, passando
a julgar os outros e a natureza por meio de seu proprio engenho.

O estado de anseio advindo da ignorancia das causas, que o movem em dire¢do ao util,
torna-se um estado insuportavel sé superado pela projecao da imaginagao de sua liberdade e de

24 “[...] oculos ad videndum, dentes ad masticandum [...]”: E1Ap
25 “[...] ex alio audire”: E1Ap
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seu desejo sobre os outros e sobre a natureza. O homem passa a julgar “ex suo ingenio igenium
alterius”, entendendo que tudo esta disposto & maneira como se processa o seu appetitus. E
exatamente neste sistema projetivo que se abre o espaco de uma consciéncia que nao € apenas
saber-se conscio do seu querer, mas se constitui certa interioridade a partir da qual se valora as
coisas e os homens, julgando-os como bons ou maus, feios ou belos, fétidos ou cheirosos, dentre
outras nog¢des. Surge entdo um nucleo axioldgico imanente ao preconceito finalista por meio do
qual julgam e sdo julgados.

O campo da moralidade - resultado da conversao do homem a si mesmo e da projecdo da
imaginag¢do de sua apetecéncia aos outros - ¢ alargado quando se passa a considerar as coisas nao
humanas. Todo o estado de disposicao do mundo faz parecer que ha uma causa voluntariosa e
inteligente que tudo ordenou segundo certo designio. A ansiedade projetiva converte entdo o fim
de toda a natureza em um principio absoluto e antropomorfico que tudo criou para usufruto dos
seres desejantes e ignorantes das causas. Mas com que finalidade ele (ou eles!) assim procedeu?
A resposta esta ao nivel da propria natureza egoista daquele que julga tudo a partir do seu préprio
apetite e se refere ao desejo de receber louvor, honra e reconhecimento daqueles que foram fa-
vorecidos.

Chegado ao ponto em que se concebe que tudo foi orquestrado por um ser volitivo e todo-
-poderoso, o preconceito do finalismo se transforma em Supersti¢do. A diferenca qualitativa entre
um e outro € que este produz uma diferenca significativa na “ignorancia originaria”, tornando-a
causa explicativa para todos os eventos da natureza. Tudo o que ocorre passa a ser manifestagdo
da vontade de um Deus caprichoso. Se ocorrerem catastrofes, doencas ou qualquer outra coisa
perniciosa aos homens ¢ sinal de sua ird ou de que est4 punindo aqueles que se afastaram de seus
decretos. De igual modo, se o cultuamos, imaginamos que seremos recompensados com bonanga.
Assim, a Supersti¢do ndo consiste apenas em crengas em fins ou certas pieguices populares, mas
em uma fabricam na quais nogdes imagéticas como livre-arbitrio, bem e mal, louvor e vitupério,
prémios e castigos, dentre outras, sdo organizadas de maneira a construir um sistema a partir do
qual ¢ possibilitado oferecer uma explicacao para tudo o que ocorre na natureza € também uma
moralidade por meio da qual se pode abalizar as agdes humanas.

Esse preconceito transformou-se, assim, em supersti¢do e criou profundas raizes
em sua mente, fazendo com que cada um dedicasse 0 maximo de esfor¢o para
compreender e explicar as causas finais de todas as coisas. Mas ao tentar de-
monstrar que a natureza nada fez em vao (isto €, ndo faz nada que nédo seja em
proveito do humano), eles parecem ter demonstrado apenas que, tal como os
homens, a natureza e os deuses deliram. Pego-lhes que observem a que ponto
se chegou!?

O ponto a que chegamos ¢ o da ignorancia transformada em saber ou, mais precisamente
em aparéncia de conhecimento verdadeiro. Como se deu por certo que todas as coisas perseguem
um fim estabelecido por Deus em beneficio dos homens - e que Aquele recompensa os que se
submetem a sua vontade e castiga os rebeldes - tornou-se necessario um modo de argumentar
(um método) capaz de dar conta de tantos fendmenos inusitados. Ora, a partir dai, desconhecer

26 “Atque ita hoc prajudicium in superstitionem versum, & altas in mentibus egit radices; quod in causa fuit,
ut unusquisque maximo conatu omnium rerum causas finales intelligere, easque explicare studeret. Sed
dum quesiverunt ostendere, naturam nihil frustra (hoc est, quod in usum hominum non sit) agere, nihil
aliud videntur ostendisse, quam naturam, Deosque &que, ac homines, delirare. Vide quaso, quo res tandem
evasit!”: E1Ap
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as causas se tornou algo natural e passou a servir paradoxalmente como explicacdo do porqué
de certos eventos. Nada mais coerente para quem concebe os designios de Deus como inson-
daveis, misteriosos € que, por isso mesmo, supera infinitamente a capacidade de compreensao
das criaturas. Dai a estratégia argumentativa ser chamada ignorantiae asylum exatamente por se
refugiar na ignorancia ou na inescrutavel Vontade de Deus.

O problema deste género de argumentacdo ndo ¢ tanto o fato de nos afastar do verda-
deiro conhecimento da natureza das coisas, mas de se converter em pretexto para perseguir €
calar aqueles que a este bom fito se dedicam. Sendo uma doutrina coesa, a supersticdo prende
as pessoas aos erros da imaginacdo e se constitui um grilhdo a prendé-las as opinides erroneas
daqueles que se utilizam da ingenuidade dos outros para exercer o seu dominio. Spinoza identi-
fica estes sujeitos matreiros sob a designagdo de “theologi et methaphysici”, ao falar da distingao
forjada (e frajuta!) do fim de falta e o fim de assimilagdo. Chama também de “naturae deorumque
interpretes” ao se referir a autoridade sustida por eles sobre o vulgo mediante a manutencdo da
ignorancia e estupefagao deste, “[...] o unico meio que eles tém para argumentar € para manter a
sua autoridade™’ (E1Ap).

A supersticdo mediante o dominio exercido sobre o animo do vulgo funda um género
de tirania deveras sutil. Trata-se do poder Teoldgico-Politico exercido ou estabelecido sobre a
autoridade dos tedlogos-metafisicos e justificada pelo fato de que, sendo a Vontade de Deus in-
sondavel, ela s6 pode ser interpretada. Por isso, eles - a quem o uso do argumento do asilo da ig-
norancia serve como cetro - sdo louvados e admirados exatamente por serem tidos como capazes
de interpretar Deus e os fins estabelecidos na Natureza. Assim, estes sujeitos, apos formularem
dogmaticamente a religido - cuja doutrina € a ignorancia e a bajulagdo a Deus por meio de ritos e
cerimoOnias — arvoram-se os representantes e hermeneutas autorizados da vontade divina no meio
dos homens.

O resultado deste processo ¢ claro a quem observar a histéria dos povos: perseguicdes;
cerceamento da liberdade de pesquisar a natureza e de expressar livremente opinides; e, 0 que
mais salta aos nossos olhos: muito ddio, assassinatos e guerras. O campo social e politico, sem
duvida nenhuma, ¢ o lugar onde a supersticio mostra mais claramente a sua face monstruosa.
Mas, se ¢ tdo evidente o aspecto pernicioso deste sistema (fabricam), entdo por que os homens a
aderem e se submetem com tanta facilidade? A pergunta ja foi parcialmente respondida, quando
falamos da constitui¢do ontologica do homem como ser desejante e ignorante das causas; falta
acrescentar, para completa-la, o mecanismo pelo qual ela se sustenta.

No Apéndice da I parte da Etica, encontramos todo um desvelamento da origem e dos
efeitos funestos da Supersticdo. No entanto, € no Tractatus Theologico-Politicus (TTP) onde
vamos entender como este sistema se fortalece como modo de organizagao politica. No Prefacio
e no quinto capitulo, onde fala das cerimonias e das narrativas historicas, sdo nos apresentadas
boas indicacdes que podem nos orientar € nos ajudar a compreender melhor este fendomeno
surgido no amago do ser humano e transformado em cimento social. Apesar da mudanca de obra,
0 assunto continua 0 mesmo e se situa no ambito afetivo-politico.

Quanto ao problema da existéncia da supersti¢do, a explicagdo no Prefacio continua a
mesma, dando por certo que ela estd fundada na propria constitui¢do ontoléogica do homem. “Se
esta ¢ a causa da supersticao, hd que concluir, primeiro, que todos os homens lhe estdo natural-
mente sujeitos [...]”. Anovidade acrescentada diz respeito a identificagdo dos afetos do “medo” e

27 “[...] unicum argumentandi, tuendeque su& auctoritatis medium, quod habent, tollitur”: E1Ap.
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da “esperanca” como motor sociopolitico diante da inseguranca provocada pelas incertezas dos
acontecimentos. “[...] € como os incertos beneficios da fortuna que desenfreadamente cobicam
os fazem oscilar, na maioria das vezes, entre a esperan¢a € o medo, estdo sempre prontos a
acreditar seja no que for [...]” (SPINOZA, 2008b, p.5).

E por ndo se sentirem seguros diante dos fatos e acontecimentos, exatamente porque as
causas deles lhes fogem ao conhecimento, que os homens vivem em estado de flutuatio animi
e se deixam levar pelas mais diversas opinides, inclusive aderindo as mais primitivas formas
de adivinhac¢dao mitica como consultar os mortos ou o ventre dos animais. Se sentem medo,
tornam-se sensiveis a qualquer tipo de evento que lhes traga a memoria alguma recordagdo se-
melhante. E de acordo com a natureza da lembranca se dispdem a esperar tempos bons ou maus
como se o acontecido fosse sinal ou pressagio. Dominados assim por sua dimensdo imaginativo-
-afetiva nao faltaram ao longo da historia quem se aproveitasse disso de maneira que, segundo
Spinoza citando Quinto Curcio, “ndo hé nada mais eficaz do que a supersticdo para governar as
multiddes” (SPINOZA, 2008b, p.6).

A eficacia da supersti¢ao consiste em que ela se produz e se autorreproduz a partir do
interior da natureza a qual ninguém pode escapar. A raiz da questdo € que somos propensos a ela
pelo fato de ndo sermos mais do que uma parcela da natureza (E4P2) formada por sua vez de
muitos modos, cada um dos quais buscando perseverar na existéncia. E este ¢ o motivo de ndo
estarmos isentos do padecimento ou de paixdes tristes como a esperanca € o medo: a nossa forca
de existir e agir “[...] ¢ limitada e ¢ superada, infinitamente, pela poténcia de causas exteriores”
(E4P3). Vivemos assim inclinados ao temor e sempre solicitos a qualquer sinal ou explicacdo
que aplaque a nossa ansiedade. Tal flutuagcdo do animo mostra o porqué da inconstancia com que
o vulgo adere as mais diversas formas de supersticdo: “Dai ser tao facil os homens acabarem
vitimas de superstigdes de toda espécie quanto ¢ dificil conseguir que eles persistam numa e na
mesma supersticao”(SPINOZA, 2008b, p.6).

Segundo Spinoza (2008), encontramos outra razdo do homem ser tdo facilmente tragado
pela for¢a do preconceito e do poder tiranico. Trata-se do fato de ndo podermos subsistir fora
da sociedade e de esta ndo existir sem a obediéncia. O motivo de nos agregarmos tem a ver com
uma maior potencializagdo da nossa forca de existir e operar; proporcionando, quando, volun-
taria ou involuntariamente, vivemos ao nivel da cooperacao. Fora da sociabilidade, a vida seria
insuportavel (se ndo, impossivel!) e ndo poderiamos desfrutar das comodidades e da seguranca
que a vida em comum nos favorece; além do que, ninguém dispde de suficiente talento e tempo
para produzir todos os artefatos e cultivar os alimentos imprescindiveis a uma existéncia humana
digna.

Se todos fossem conscientes das causas que nos levam a vida em sociedade e percebessem
o quanto ela € necessaria, a obediéncia seria prescindivel. Como ja dissemos, somos constituidos
de maneira a buscar sempre o que nos € util e o fazemos guiados pelo nosso desejo. O problema
¢ que a maior parcela da sociedade se deixa guiar simplesmente por paixdes cegas sem procurar
entender a necessidade e a causa das coisas. “Dai que nenhuma sociedade possa subsistir sem o
poder e a for¢a, nem, consequentemente, sem leis que moderem e coibam o desejo e os desen-
freados impulsos dos homens” (SPINOZA, 2008b, p.86).

Ora, se por um lado a forga e a violéncia sdo indispensaveis a vida em sociedade, por outro
lado 0 medo ndo ¢ uma paixdo suficiente para susté-la. O vulgo precisa ser convencido de que
as dificuldades, os incomodos e a submissdo serdo recompensados. Para que isso acontega, a
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supersticdo possui uma arma infalivel, qual seja, reveste um homem (ou alguns) de certa sacra-
lidade e superioridade em relacdo aos demais e transforma o peso da obediéncia em devocao e
temor a Deus. Esse foi o motivo, conforme exemplifica Spinoza, que tornou Moisé€s o soberano
do povo hebreu recém-formado.

Desse modo, através dessa virtude que o distinguia, instituiu o direito divino e
prescreveu-o ao povo, tendo, no entanto, o maior cuidado em procurar que este
cumprisse a sua obrigagdo, ndo tanto por medo, mas de livre vontade. [...] Foi
por esta razdo que Moisé€s, com as suas qualidades e por ordem divina, introdu-
ziu a religido no Estado a fim de que o povo cumprisse o seu dever, ndo tanto
por medo, como por devogao. Além disso, aliciou-os com beneficios, prome-
tendo-lhes [ou alimentando a esperancga], em nome de Deus, inimeras coisas
para o futuro e ndo promulgou leis excessivamente severas, como concordara
qualquer pessoa que estude esses assuntos, sobretudo se reparar nas circuns-
tancias que eram requeridas para condenar qualquer réu. Por ultimo, para que
0 povo, incapaz de se autogovernar, estivesse dependente da palavra daquele
que detinha o poder, ndo permitiu que esses homens acostumados a escravidao
fizessem fosse o que fosse a seu bel-prazer. De fato, o povo ndo podia fazer nada
sem que, a0 mesmo tempo, nao fosse obrigado a lembrar-se da lei e a seguir as
ordens que dependiam apenas da vontade do chefe (SPINOZA, 2008b, p.87).

Situando o problema sociopolitico da supersti¢do no ambito afetivo do homem, parece-nos
que os problemas advindos da existéncia dela ndo possuem solucdo. Serd se Spinoza nos quer
convencer de que ndo podemos viver fora desta fabricam? Se o pressuposto por tras da questdo
for a impossibilidade de criar uma sociedade onde todos se deixem guiar por sua reta razao, a
resposta ¢ sim. Se, no entanto, a presun¢do ¢ a de que a constitui¢cdo ontolégica do homem e
da sociedade segue necessariamente o preconceito finalista e a violéncia politica, a resposta ¢
negativa. Dizer que as paixdes possuem uma causa ¢ mostrar simplesmente que tudo segue uma
ordem a qual pode ser conhecida e explicada pela razao.

O racionalismo de que se trata aqui ndo declina ao pessimismo ao achar que o estado
de ignorancia individual e a insociabilidade inerente ao vulgo ndo podem ser superadas. Nem
tampouco se deixa seduzir por uma visao utdpica do homem e da sociedade. Pelo contrério,
¢ realista. E, por assim dizer, um racionalismo absoluto, se por esta expressio entendemos a
atitude inquiridora e confiante de que mesmo fendmenos passionais se seguem da necessidade
da natureza. Dai a matematica®® ser enaltecida por ndo se ocupar com fins, “[...] mas apenas das
esséncias das figuras e de suas propriedades [...]”.**

28 O encadeamento das ideias de maneira simples e necessaria faz da matematica um conhecimento que possibi-
lita um conhecimento dedutivel e, a0 mesmo tempo, certo e indubitavel. Sera com base nesta convicgdo, que
os modernos serdo imbuidos de um otimismo, quanto ao estudo da natureza e de seus fendmenos. Com efeito,
o mundo sera visto a partir de uma 6tica geométrica e ndo mais como o lugar do pecado: As Escrituras deixam
de ser a linguagem pela qual se pode explicar o mundo e cede lugar a Geometria, como se pode perceber nas
palavras de: GALILEI, Galileu. O ensaiador. Trad. Helda Barraco. Sao Paulo: Abril Cultural, 1978. (Os Pen-
sadores), p. 119: “A filosofia se encontra escrita neste grande livro que continuamente se abre perante nossos
olhos (isto é, o universo) que ndo se pode compreender antes de entender a lingua e conhecer os caracteres
com os quais esta escrito. Ele esta escrito em lingua matematica, os caracteres sao tridngulos, circunferéncias
e outras figuras geométricas, sem cujos meios ¢ impossivel entender humanamente as palavras; sem ele, nos
vagamos perdidos dentro de um obscuro labirinto”.

29 “[...] sed tantum circa figurarum essentias, & proprietates versatur [...]”: E1Ap.
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O método racionalista de Spinoza ¢ a resposta para a superacao da supersticao e dos seus
efeitos funestos no campo politico. Trata-se de uma atitude ou de um modo de lidar com as
causas ontopisicologicas como se fosse um gedmetra, considerando “[...] as a¢des e os apetites
humanos exatamente como se fossem uma questdo de linhas, de superficies ou de corpos”;*
0 que significa tratar os fenomenos humanos sem moralismos: “non ridere, non lugere, neque
detestari, sede intelligire” (TP, 1, § 4). A proposta ¢ a de investigar o fendmeno e desvendar as
suas causas necessarias empreendendo uma naturalizagdo dos conceitos utilizados pela tradicao
para explicar o homem e os acontecimentos do mundo. O caminho para este arduo empreendi-
mento filoséfico foi aberto pela experiéncia como uma senda ou uma fissura dentro da prépria
fabricam que ndo consegue dar conta de tantos eventos que fogem as explicagdes supersticiosas.

CONCLUSAO

No Apéndice da primeira parte da Etica, Spinoza (2008) vislumbra um defeito no interior
do sistema supersticioso capaz de leva-lo a implosdo. Trata-se da ja referida experiéncia que
protesta contra a visao teleoldgica do mundo e da estrutura de castigos e recompensas baseados
nela. No comum da vida vemos a contradi¢do ou limita¢do da justi¢a divina, visto que nem
sempre os bons prosperam ou os maus sofrem. Se olharmos para o nosso contexto capitalista de
competi¢do e otimizagdo do lucro, por exemplo, veremos que aqueles que se dao bem nao sdo
necessariamente os moralmente corretos. Os ambiciosos € os que conhecem as regras do jogo
politico e do mercado sdo os que melhor se saem neste nosso mundo.

Tudo isso para ndo falar das catastrofes naturais, as quais quando ocorrem causam danos
e mortes a todos. Ora, se fosse tdo correto o sistema do tribunal divino, as coisas se processa-
riam de outro modo. Porém, como o vulgo se contenta (ou ndo observa) as proprias evidéncias
dos fatos, preferem ficar com o mais facil, ou seja, optam por colocar os eventos paradoxais
da natureza e da sociedade na conta daquelas coisas que pertencem ao ambito da inescrutavel
vontade divina que, como diz o provérbio, “escreve certo por linhas tortas”. De fato, ¢ muito
mais comodo permanecer na ignorancia das causas do que empreender uma pesquisa meticulo-
sa do proceder natural. E, por isso, que o filosofar so pode ser tido na ordem daquelas atitudes
arduas, que, além de inteligéncia, requer a rentincia de hébitos e preconceitos inveterados e um
estilo de vida austero.
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RESSENTIMENTO E DESEJO

—> DE VINGANCA: UMA REFLEXAO

SOBRE A PSICOLOGIA DOS
FUNDAMENTALISMOS A PARTIR
DE NIETZSCHE

Joao Paulo Simdes Vilas B6as?'

A presenca marcante da palavra “fundamentalismo” nos noticiarios nacionais e internacio-
nais — inevitavelmente associada a lamentaveis escandalos de violéncia ou a discursos sectarios
de 6dio que marcam o cotidiano de inimeros paises, incluindo o Brasil — ¢ um lembrete de que
estes fenomenos situam-se, sem duvida, entre os grandes desafios enfrentados por governos, so-
ciedades e instituicoes democraticas na atualidade.

Tendo surgido na virada do século XIX para o século XX, num contexto de disputas teo-
logicas e politicas entre grupos de protestantes nos EUA, o fundamentalismo cristdo sofreu um
baque significativo com a enorme repercussao negativa gerada pelo julgamento do professor de
biologia John Scopes em 1925 por ter desafiado a lei que proibia o ensino do evolucionismo nas
escolas publicas do Tennessee.

Rotulado a partir de entdo como um movimento retrégrado de minorias supersticiosas e
sem qualquer forga para além dos limites estreitos de suas comunidades isoladas, o fundamen-
talismo parecia ser uma mera excrescéncia bizarra relegada ao esquecimento até seu assustador
ressurgimento nas décadas de 1970-1980, o qual marcou o retorno de fundamentalismos dos
mais diversos matizes aos palcos da geopolitica global como forgas impossiveis de serem negli-
genciadas, condicdo que permanece vigente até os dias atuais.

31 Professor da UFABC, area de ensino de filosofia e docente do programa de mestrado profissional em filosofia
(PROF-FILO), nucleo UFT. E-mail: vilas.boas@ufabc.edu.br
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Considerando-se a natureza complexa e multifaria dos fundamentalismos — fato ampla-
mente reconhecido e enfatizado por inimeros estudiosos do assunto®> —, ¢ seguro afirmar que
o desenvolvimento de abordagens tedricas diferenciadas sobre estas modalidades de fanatismo
religioso radical tem o potencial de contribuir de maneira decisiva para a ampliacdo das suas
possibilidades de entendimento, sendo este precisamente o objetivo do presente artigo, onde
procuramos empregar as reflexdes de Nietzsche sobre o ressentimento como uma hipotese her-
menéutica para a compreender e avaliar estes fendmenos.

Nossa interpretagdo do fundamentalismo a partir das ideias de Nietzsche insere-se num
conjunto de iniciativas recentes, inauguradas em 2003 com a publica¢do de Fundamentalismus
— maskierter nihilismus, por Christoph Tiircke. Alguns anos depois, esta proposta filosofica foi
retomada por Oswaldo Giacoia Junior em duas publicagdes: Terrorismos em 2006 e Nietzsche. O
humano como memoria e como promessa em 2013. Estes trabalhos, juntamente com nossa tese
de doutorado de 2016 e os textos dela derivados constituem toda a bibliografia disponivel sobre
o assunto, o que indica o quanto este tema ainda foi pouco explorado.

O nucleo argumentativo de todos esses trabalhos se estrutura em torno de uma mesma
proposta central, a saber: o surgimento e o fortalecimento de discursos e praticas fundamenta-
listas em varias regides do planeta podem ser entendidos como reacdes tardias contra o apro-
fundamento do niilismo, isto é, da acentuada crise dos ideais, verdades e valores de natureza
metafisica e/ou transcendente, bem como do ethos religioso tradicional, a qual foi acompanhada
pela crescente racionalizagdo e secularizacdo das sociedades e de suas principais institui¢des, em
especial a partir da segunda metade do século XIX.

Conquanto o niilismo ajude a esclarecer varias questdes ligadas ao aspecto psicoldgico
e existencial dos fundamentalismos, tais como: por que, em geral, alguém se torna fundamen-
talista? Por que o desencantamento do mundo,® celebrado como uma importante conquista
civilizatoria diretamente derivada dos ideais do Esclarecimento, gera reagoes tdo desesperadas
nos fundamentalistas?, resta ainda investigar quais as razoes da postura notoriamente agressiva
e segregacionista dos fundamentalistas em relagdo as sociedades secularizadas e também aos
seguidores de outras religides. E precisamente aqui que reside a for¢a do potencial tedrico do
ressentimento, uma vez que ele permite a constru¢do de uma hipdtese hermenéutica sobre as
origens e caracteristicas da belicosidade intrinseca a essas modalidades de radicalismo religioso.

Independentemente das especificidades de cada crenga, € certo que todos os fundamenta-
lismos estdo profundamente arraigados a uma postura combativa (MARTY & APPLEBY, 1991,
p. 820-826). O enfrentamento dos valores do Anticristo ou da jahiliyyah®** (feminismo, politica

32 A coletanea de seis volumes organizada por Martin E. Marty e R. Scott Appleby, resultado de um projeto
realizado de 1991 a 2003 pela Academia Americana de Ciéncias e Artes com o apoio da Universidade de
Chicago, ilustra de modo exemplar a complexidade caracteristica dos fundamentalismos nao apenas pelo seu
grande volume e diversidade (mais de 100 capitulos redigidos por autores diferentes, totalizando cerca de
3500 paginas), mas também pela preocupacdo explicita dos organizadores em justificar o emprego do termo
“fundamentalismo” como um denominador comum para se referir a fendmenos com caracteristicas significa-
tivamente diferentes entre si. Cf. MARTY & APPLEBY, 1991, Introdugao.

33 Uma exploragdo bastante esclarecedora das proximidades entre o niilismo e o conceito weberiano de de-
sencantamento do mundo, bem como do tema da possivel influéncia das reflexdes de Nietzsche sobre Max
Weber, pode ser encontrada em GERMER, 1994. Especialmente o cap. 3.

34  Em arabe: “era da ignorancia”. Termo presente no Alcordo em referéncia a condig@o culturalmente primitiva
das tribos arabes no periodo pré-islamico. Sayyid Qutb (1906-1966), professor, tedlogo e literato egipcio cuja
obra foi e ainda ¢ a base tedrica fundamental para o surgimento e organizagdo de grupos fundamentalistas
islamicos sunitas (entre os quais destacam-se Boko Haram, Taliba, HAMAS, Al-Qaeda e Estado Islamico),
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e ciéncia laicas, tolerancia religiosa, democracia, igualdade de direitos para os grupos LGBT,
etc.) exige obediéncia inquestiondvel, disciplina rigorosa e disposi¢do inquebrantavel para
qualquer sacrificio. A paradoxal criminalidade destes defensores ferrenhos da “moral e dos bons
costumes” — que recorrem sem qualquer escrupulo a violéncia brutal, a sabotagem da politica,
a discriminacao e assassinato de dissidentes e opositores, bem como a destrui¢ao de simbolos e/
ou templos religiosos alheios — encontra justificativa na crenga de que a perfeicao e a justeza
da causa pela qual lutam (nada menos do que a plena efetivagao da vontade de Deus na Terra)
automaticamente redimiria toda e qualquer transgressao.

Diante disso, nossa hipotese ¢ a de que a disposi¢@o para a violéncia entre os fundamenta-
listas € fruto de uma condigao fisiopsicologica doentia, marcada por um profundo grau de debi-
lidade e inseguranca perante si e também perante a alteridade.

[...] A funcdo mais importante desse absolutismo imanente [isto é, do funda-
mentalismo — JPSVB] ¢, entretanto, proteger a gente das proprias duvidas, na
medida em que se imuniza o novo-velho fundamento “absolutamente” contra
duvidas de fora. Mas com isso ja se afirma também que o fundamentalismo ¢
— de forma aparentemente paradoxal — um filho da davida justamente diante
do que ele anuncia. O fundamentalismo € cego diante de si mesmo enquanto
tentativa, hermeticamente fechada contra toda e qualquer critica, de combater ¢
curar com ajuda da droga “absolutismo” a deficiéncia imunoldgica animico-es-
piritual, que pertence a constitui¢do do homem e que o abandonaria, ndo fosse
a droga, sem protecdo ao virus da davida — da davida diante de “Deus”, da
igreja, da nagdo, da identidade propria ou coletiva, do sentido da vida... Essa
davida € sentida pelas pessoas abaladas na sua seguranga como uma espécie
de AIDS espiritual, que a gente contraiu no contato demasiado intimo com a
modernidade. Sente-se que isso pode ser letal para a fé, a igreja, a nagdo, o
ego. Por isso a difusdo e a intensidade do fundamentalismo s3o indicadores do
grau da duvida e do desespero daqueles, que lhe vendem a sua alma. Quem tem
certeza da sua fé, do seu “deus” e ndo precisa, por conseguinte, temer muito,
pode demonstrar tolerancia, compreensdo ¢ mesmo amor aos que seguem outro
credo, que pensam diferentemente. Na sua autocompreensio, esses outros nao
ameacam a sua fé; por que ele haveria entdo de ameaga-los, constrangé-los? A
seguranga, que a sua fé lhe da, confere-lhe uma soberania animico-espiritual,
que ndo necessita de nenhuma agressividade e de nenhuma violéncia para afir-
mar-se. Ele ndo sofre de nenhum grave problema de identidade, que pudesse
for¢a-lo, a partir do temor da perda da identidade, a delimitar-se contra instan-
cias exteriores, assim por exemplo com ajuda de imagens do inimigo. Ele cer-
tamente também nao esta imune contra duvidas, mas a sua fé ¢ suficientemente
forte para manté-las em xeque. Por isso ele também ndo tem necessidade de
defender o seu “deus” ou a sua nacdo ou os seus valores através da construcao
de um sistema de poder institucional, que precisa, por sua parte, ser imunizado
contra influéncias dissolventes de fora, se necessario com violéncia. (KUNZLI,
1995. p. 66-67). Grifo nosso.

retira-o de seu contexto original, equiparando a condi¢do corrompida de todo o mundo ndo-isldmico e das
sociedades arabes da sua época com a jahiliyyah.
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Embora Arnold Kiinzli ndo tenha explicitamente se referido ao arcabougo tedrico
nietzschiano para refletir sobre o fundamentalismo, a ideia por ele aventada aponta justamente
para a hipdtese hermenéutica que tencionamos desenvolver neste momento, a saber: a belicosidade
caracteristica dos fundamentalismos estd umbilicalmente vinculada a uma visdo de mundo
radicalmente intolerante ndo apenas em relagao aos seguidores de outras religides, mas também
a sociedade secularizada. Como serd visto a seguir, as razdes desta intolerancia residem numa
profunda incapacidade dos fundamentalistas em lidarem com o novo, com o diferente, com o
incontrolavel, o que, por sua vez, faz com que a experiéncia de tratar com a alteridade lhes seja
algo extremamente desconfortdvel e ameacador.

Quando se considera o papel desempenhado pela agressividade no modus operandi funda-
mentalista, pode-se afirmar que o emprego da violéncia é tido como um meio para a consecugao
de um entre dois principais objetivos: combater as outras religides com vistas a homogeneizar
uma determinada populacdo ou entdo garantir a segrega¢do dos grupos fundamentalistas em
relagdo ao restante do mundo, rotulado como corrupto, degenerado, etc.’> No caso de enclaves
fundamentalistas presentes em sociedades onde o isolamento total ndo ¢ possivel, os esforcos de
segregacgdo se concentram em controlar o mais rigorosamente possivel a influéncia de costumes,
praticas ou de instituigdes julgadas como desvirtuadoras, tais como os meios de comunicagao,
agremiagdes sociais e institui¢des educacionais.

Apesar de parecerem distintos a primeira vista, ambos os objetivos derivam de um mesmo
impulso homogeneizador que independe das diferencas especificas de cada credo. Conforme as
condi¢des histdricas, politicas e sociais, os fundamentalistas podem se dedicar a eliminagao da
alteridade que existe “fora do grupo” ou a prevencao do surgimento da alteridade no interior do
proprio grupo.

O historico de atuacao de grupos fundamentalistas em vdrias regides do planeta mostra que
eles procuram se segregar do restante da sociedade a partir do momento em que a eliminagdo ou
a domestica¢do da alteridade se revela como um objetivo impossivel. Como exemplos, pode-se
mencionar o lobby fundamentalista cristdo protestante nos EUA em favor do homeschooling
(educacao domiciliar), surgido apds a aprovacao, em 1958, do National Defense Education Act,
o qual revogou as leis que proibiam o ensino do evolucionismo nas escolas publicas de alguns
estados. Diante da impossibilidade de banirem o ensino do evolucionismo para todas as criangas,
os fundamentalistas buscaram impedir que suas proprias familias tivessem contato com a ciéncia
secularizada.

No ambito do islamismo sunita, apds constatar que a corrup¢do generalizada havia
rebaixado o mundo isldmico a condi¢do de jahiliyyah, Sayyid Qutb propds que os verdadeiros
fieis formassem comunidades isoladas.

Os mugulmanos do presente, dizia Qutb, precisavam igualmente rejeitar a jah-
iliyyah contemporanea e construir um enclave islamico puro. Podiam, e de
fato deviam, ser gentis com os descrentes e os apostatas de sua sociedade, mas
tinham de restringir os contatos a um minimo e adotar uma politica de ndo-coo-

35 Aqui vale destacar a semelhanga nem um pouco casual entre o anseio segregacionista dos fundamentalistas
¢ a distopia cinematografica do filme 4 Vila, onde um grupo de pessoas profundamente traumatizadas com a
vida nas cidades decide se afastar permanentemente do mundo profano e perigoso para construirem o sonho
de uma sociedade perfeita. Titulo original: The Village. Filme escrito, produzido e dirigido por M. Night
Shyamalan em 2004. O campo de estudos que esta pelicula oferece para a reflexdo sobre questdes ligadas ao
fundamentalismo foi explorado de maneira bastante competente em GALLO & VEIGA-NETO, 2009.
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peragdo em assuntos vitais como a educagdao. (HADDAD apud. ARMSTRONG,
2001. p. 275)

Ja os judeus haredi, por sua vez, em face da impossibilidade de lograrem a destrui¢do do
Estado de Israel para que a regido da “terra santa” permanecesse livre de institui¢des humanas,
como um enorme santuario eternamente consagrado ao estudo da Tord e a pratica da oragdo,
buscaram isolar-se do restante da sociedade israelense, formando comunidades centradas em
torno de suas escolas religiosas tradicionais, as yeshivot.

Esse impulso homogeneizador, que ¢ incapaz de lidar com a alteridade de uma forma que
ndo seja conflituosa, origina-se a partir de uma constatacdo dos préprios fundamentalistas de
que as sociedades secularizadas exerceriam uma espécie de apelo sedutor e desencaminhador
irresistivel para eles. Dai o acerto da descricao de Kiinzli quando emprega um linguajar médico
para descrever o modo como os fundamentalistas encaram o mundo corrupto e profano que os
cerca: um ambiente contaminado que tem o potencial de inocular um “virus espiritual” naqueles
que com ele mantiverem um contato demasiado prolongado. Exemplos disso podem ser ob-
servados na intensidade e na frequéncia com que os discursos fundamentalistas representam o
mundo secular como um local simultaneamente ameacador e sedutor, caracterizado por vicios,
depravacgodes e apostasia.

A esse respeito, vale destacar a importancia central da figura do Anticristo nos discursos
apocalipticos dos fundamentalistas cristdos protestantes, a qual ¢ associada a uma personalidade
inteligente, ardilosa e dotada de grande carisma, e que, “pela dupla via da perseguicao temporal
e da seducdo religiosa, tenta provocar o fracasso do plano divino de salvacdo” (SEMERARO,
2003. p. 30).

No ambito judaico, os haredi compreendem que a fundacdo do Estado de Israel — um
empreendimento levado a cabo por sionistas ateus —, seria uma desobediéncia as leis divinas.
Da mesma forma como ocorreu com o episodio biblico da Torre de Babel, todos aqueles que sao
favoraveis a existéncia de Israel teriam sucumbido a tentacdo da vaidade e do poder mundanos
e, portanto, serdo punidos. Por fim, entre os mugulmanos xiitas, as expressdes “ocidentoxicacao”
e “ocidentose” (ARMSTRONG, 2001, p. 279), cunhadas por dois intelectuais iranianos entre os
anos de 1960 e 1970, ndo deixam duvidas sobre onde se localizaria a fonte da corrupgdo e do
desencaminhamento do povo iraniano.

E justamente na identificacdo das raizes da belicosidade fundamentalista numa profunda
inseguran¢a ¢ incomodo perante o outro que se encontra a base para o estabelecimento de
uma relagdo tedrica destes fendmenos com o ressentimento. Quando considerada a luz do
ressentimento, a incapacidade dos fundamentalistas em lidar com a alteridade de uma forma que
ndo seja agressiva revela-se como o resultado de uma profunda suscetibilidade fisiopsicoldgica
associada a um principio moral que defende a eliminagdo das diferencas em favor da absolutiza-
¢do de uma unica perspectiva de sentido, verdade e valor.

Na Genealogia da Moral, Nietzsche subsume sob a rubrica “ressentimento” um amplo
conjunto de reflexdes, que podem ser didaticamente divididas em quatro sentidos principais,
todos eles mencionados na primeira dissertagdo. Em primeiro lugar, o termo se relaciona com
a caracterizacdo de um tipo de constitui¢ao fisiopsicoldgica, na qual o ressentido ¢ apresentado
como um individuo fraco e decadente, em contraposi¢do a outros mais saudaveis e felizes.
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[...] Os “bem-nascidos” se sentiam mesmo como os “felizes”; eles ndo tinham
de construir artificialmente a sua felicidade, de persuadir-se dela, menti-la para
si, por meio de um olhar aos seus inimigos (como costumam fazer os homens
do ressentimento); ¢ do mesmo modo, sendo homens plenos, repletos de forga
e portanto necessariamente ativos, nao sabiam separar a felicidade da agdo —
para eles, ser ativo é parte necessaria da felicidade (nisso tem origem &8 mpdrrery
[fazer bem: estar bem]) — tudo isso o oposto da felicidade no nivel dos impo-
tentes, opressos, achacados por sentimentos hostis e venenosos, nos quais ela
aparece essencialmente como narcose, entorpecimento, sossego, paz, “sabbat”,
distens@o do animo e relaxamento dos membros, ou, numa palavra, passivamen-
te. (NIETZSCHE, 2004, p. 30).

O segundo sentido com que Nietzsche emprega o ressentimento ¢, de longe, o mais
conhecido devido a estreita associacdo com as caracteristicas do protagonista do romance de
Dostoiévski “Memorias do Subsolo”. Aqui, o filésofo se refere ao modo de reagir as contrarieda-
des, infortinios e reveses inevitaveis da vida: enquanto que nos individuos bem constituidos as
respostas se dariam por meio de uma acao imediata, os ressentidos sofreriam com um “sentimen-
to de obstrugao fisiologica” (NIETZSCHE, 2004, p. 120). Perante uma situagdo ou um estimulo
externo que provoca uma determinada reacdo, o individuo ressentido € total ou parcialmente
incapaz de fazé-la devido a esta inibi¢ao, de forma que a carga pulsional, ao invés de se descar-
regar para fora, descarrega-se para dentro. Como consequéncia, os ressentidos seriam obrigados
a se contentar com uma resposta meramente imaginaria. “A rebelido escrava na moral comega
quando o proprio ressentimento se torna criador e gera valores: o ressentimento dos seres aos
quais ¢ negada a verdadeira reagdo, a dos atos, € que apenas por uma vinganga imaginaria obtém
reparagdo” (NIETZSCHE, 2004, p. 28-29 ).

A impossibilidade de eliminagao e/ou assimilagao dos afetos negativos somada a excessiva
vulnerabilidade fazem com que os ressentidos continuem sentindo e sofrendo as consequén-
cias de perturbagdes passadas ha muito tempo. Como resultado previsivel, tem-se uma profunda
“desordem psiquica” (PASCHOAL, 2014, p. 33) caracterizada por um 6dio e rancor crescentes,
acompanhados de um anseio doentio por vingancga, por fazer sofrer aqueles considerados res-
ponsaveis pela miséria dos ressentidos. No entanto, a propria natureza debilitada e inibida desses
individuos faz com que este anelo vingativo permaneca, na pratica, irrealizavel (Idem, p. 33-34).

Se o termo ressentimento tivesse sido empregado por Nietzsche apenas nos dois sentidos
anteriormente mencionados — ambos situados no ambito de uma descri¢do das caracteristicas
psiquicas, fisiologicas e pulsionais de um determinado tipo humano vulneravel, impotente e
vingativo —, € certo que nossa proposta de empregéa-lo como chave de leitura do modus operandi
fundamentalista ndo seria capaz de abarcar a amplitude e as peculiaridades deste fenomeno.

Conquanto a suscetibilidade doentia dos ressentidos possa servir como recurso teorico
para pensar tanto a origem da enorme dificuldade dos fundamentalistas em aceitar a alteridade,
como também a facilidade com que eles se sentem profundamente ofendidos com provocagdes
e/ou insultos de qualquer natureza,* ainda assim os fundamentalistas ndo se enquadrariam nem

36 Tomando como exemplo o ataque ao escritério da revista francesa Charlie Hebdo em janeiro de 2015,
que teve como saldo 11 mortos e 11 feridos, é possivel concluir que, se um grupo de individuos chega de
fato a sentir que suas crengas religiosas foram ofendidas por algumas poucas caricaturas publicadas com a
inten¢do deliberada de criar polémica, a tal ponto que ameacga os cartunistas de morte e posteriormente leva
esta ameaca as vias de fato, entdo ndo pode haver dividas que a condigdo fisiopsicologica dessas pessoas
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de longe na categoria nietzschiana daqueles individuos inibidos na sua capacidade de reagir as
ofensas. Pelo contrario, o que de fato se pode observar entre os integrantes dos mais diversos
grupos fundamentalistas € o cultivo de uma postura permanente de militancia ativa e de agressi-
vidade explicita, cuja temeridade alcanca as raias do autossacrificio, sem se deter ante qualquer
perigo ou ameaca.

E preciso ressaltar, todavia, que os sentidos do ressentimento que melhor se prestam a
um esclarecimento sobre os fundamentalismos sdo distintos. Para além de realizar uma carac-
terizagdo fisiopsicoldgica, Nietzsche também emprega esse termo em suas reflexdes sobre a
moral. Contudo, para que se consiga compreender de que forma uma constitui¢ao fisiopsicoldgi-
ca doentia e inibida estd profundamente relacionada com o desenvolvimento de valores morais
que sustentam um discurso extremamente intolerante e segregacionista, é preciso refletir sobre o
modo como os fundamentalistas se relacionam com a alteridade.

Toda alteridade ¢ um obstaculo. Isso vale para todos os seres vivos. Desde a infancia somos
confrontados com individuos e situagdes que limitam a satisfacdo de nossos desejos e a realiza-
¢ao plena de nossas vontades. Além disso, ¢ de amplo conhecimento que o enfrentamento dos
obstaculos representados pela alteridade ¢ parte fundamental do processo de desenvolvimento
psicologico e emocional de todo ser humano.

No entender de Nietzsche, o fato dos ressentidos nao terem condicoes de reagir a altura das
perturbagdes sofridas priva-os da possibilidade de descarregarem para fora de si seus impulsos
negativos e frustracdes. Essa condi¢dao, quando somada a incapacidade deles em assimilar as
energias psiquicas deletérias desses eventos, “digerindo-as” (incapacidade esta que, por sua vez,
¢ uma consequéncia da fragilidade da sua estrutura fisioldgica, psiquica e pulsional, a qual ¢
referida no primeiro sentido do ressentimento), gera como resultado uma excessiva suscetibi-
lidade, visto que o delicado equilibrio desses individuos mérbidos acaba sendo perturbado até
mesmo por ocorréncias insignificantes.

Os ressentidos sofrem grandes dificuldades ao se confrontarem com o outro, com o diferente,
com o imprevisivel de uma forma isenta de problemas porque sua debilidade do ponto de vista
fisiopsicologico faz com que o seu fragil equilibrio venha a ser facilmente perturbado sempre
que eles se chocam com uma alteridade que lhes ¢ incontroldvel e da qual ndo conseguem se
desvencilhar por meio de uma reacdo adequada. Soma-se a isso o fato de que eles sdo incapazes
de compreender (ou, se compreendem, relutam em aceitar) que a causa de seus malogros, frus-
tragcdes e experiéncias negativas reside primordialmente na sua préopria fraqueza e debilidade, o
que os leva a impingir a “culpa” das suas misérias a existéncia e/ou a agcao dos “diferentes”.

A consequéncia previsivel da repeticdo de ocorréncias deste tipo € o surgimento de um
odio profundo perante a alteridade, acompanhado pelo anseio por desvaloriza-la, enfraquecé-la,
controla-la e/ou destrui-la.

A partir deste ponto, podemos entdo falar de um terceiro sentido do ressentimento, o qual se
constitui numa diferenciagdo entre dois modos possiveis pelos quais os individuos seriam levados
a afirmar propria individualidade e, por conseguinte, estruturar seus juizos morais: enquanto que
nos fortes e saudaveis o ponto de partida ¢ a autoafirmacao (constituindo uma moral que surge
a partir de um olhar que se volta para o proprio individuo), nos ressentidos a criagdo de juizos

¢ profundamente vulneravel. E inegavel a diferenca entre simplesmente sentir-se incomodado com uma
provocagdo e responder a ela com um ataque armado.
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morais se da de forma secundaria, reativa, derivada, pois eles t€ém necessidade de olhar primeira-
mente para fora de si, negando a alteridade para, s6 entdo, afirmarem a si proprios.

[...] Enquanto toda moral nobre nasce de um triunfante Sim a si mesma, ja de
inicio a moral escrava diz Nao a um “fora”, um “outro”, um “ndo-eu” — e este
Nao ¢ seu ato criador. Esta inversdo do olhar que estabelece valores — este
necessario dirigir-se para fora, em vez de voltar-se para si — ¢ algo proprio do
ressentimento: a moral escrava sempre requer, para nascer, um mundo oposto ¢
exterior, para poder agir em absoluto — sua a¢ao ¢ no fundo reagdo. O contrario
sucede no modo de valoragdo nobre: ele age e cresce espontaneamente, busca
seu oposto apenas para dizer Sim a si mesmo com ainda maior jubilo e gratidao
— seu conceito negativo, o “baixo”, “comum”, “ruim”, ¢ apenas uma imagem
de contraste, palida e posterior, em relacdo ao conceito basico, positivo, inteira-
mente perpassado de vida e paixdo, “nos, os nobres, nds, os bons, os belos, os
felizes!” (NIETZSCHE, 2004, p. 29)

E de se esperar que, em comunidades ou grupos sociais formados majoritariamente por
individuos fisiopsicologicamente frageis, essa perspectiva de mundo acabe por assumir o papel
de um conjunto de valores coletivamente compartilhados, de forma que os “diferentes” venham
gradualmente a ser discriminados com intensidade cada vez maior.

Como se pode facilmente prever, o compartilhamento social da visdo de mundo e dos
valores dos individuos ressentidos acaba, com o passar do tempo, por servir de base para um
tipo de cultura profundamente marcada pela intolerancia, pela exclusdo e discriminagdo social
e, nos piores casos, pelo exterminio dos “diferentes”, sendo que estas formas de violéncia sdo
justificadas pela rotulacdo da alteridade como subversiva, criminosa, depravada, degenerada,
pecaminosa, ma, etc.

Por fim, o quarto sentido do ressentimento diz respeito a um fendmeno social criador de
valores, o qual emerge como resultado das condigdes fisiopsicologicas doentias anteriormente
mencionadas.’” No livro Nietzsche e o ressentimento, Antonio Edmilson Paschoal avang¢a no de-
senvolvimento deste sentido primeiramente destacado por Max Scheler, afirmando que o ressen-
timento corresponde ai “a uma moral, a uma concepgao de justica ¢ a um modo de intervengao
social” (PASCHOAL, 2014, p. 42).

Na denominada “moral de animal de rebanho” (ABM, 202), expressdo que
Nietzsche utiliza para sintetizar aquela forma de valoragdo tipica do ressenti-

mento, a sede de vinganca assume contornos de uma tentativa de dominio, de

impor uma determinada forma de organizagdo visando desestabilizar possiveis
concorrentes e intensificar o proprio poder. Porquanto, ela ndo se volta apenas

para pretensos detratores ou para aqueles que sdo considerados culpados pelo
sofrimento do fraco, mas contra todos aqueles que nao sofrem como ele e que,

portanto, ndo sdo seus iguais.

Universalizada, dessa maneira, a sede de vinganca recebe o nome de “justica”,
institucionalizando aquele principio de igualdade que, de resto, conflui numa

37 Embora de forma menos explicita que os outros trés sentidos mencionados, ainda assim a presenca deste
quarto sentido do ressentimento pode ser observada nos aforismos 6 a 9 da primeira dissertagdo, onde o
filésofo aborda o surgimento da moral sacerdotal e o posterior conflito dela com a moral dos guerreiros, o
qual ¢ referido como a primeira transvaloragdo de todos os valores.
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massificagdo disforme, espalhando-se por todo o corpo social como o veneno de
uma tarantula que invade sua vitima. Em relagdo ao fraco, tal veneno funciona
como um anestésico que permite a ele suportar seu sofrimento sem sucumbir
a ele e, em relagdo ao forte, como um entorpecimento que visa enfraquecé-
-lo. Em ambos os casos, o propdsito é um nivelamento do homem, a producio

do rebanho universal e impedir o aparecimento de tipos diferentes de homem.
(PASCHOAL, 2014, p. 71-72)

A hipoétese de que o ressentimento daria ensejo ao surgimento de um anseio pelo dominio
absoluto e incontestavel de uma unica perspectiva de valores, a qual almeja, em Gltima instancia,
a homogeneizacdo dos homens e dos discursos sob uma tnica bandeira, ndo apenas se coaduna
com uma condicao fisiopsicoldgica de excessiva fraqueza, que se afeta negativamente perante a
mera existéncia da alteridade, como também parece corresponder ao modus operandi dos funda-
mentalismos.

Considerando-se que os fundamentalistas encaram a vida nas sociedades secularizadas,
com seus principios politicos de igualdade de direitos, Estado laico, liberdade de expressao,
etc. como uma experiéncia ofensiva e ultrajante de sofrimento e desestabilizacdo existencial, e
ainda, considerando-se que tanto os ateus como os religiosos liberais sdo vistos como cumplices
desta sociedade corrupta, entdo € certo que o desejo deles pela eliminagdo da alteridade pode
perfeitamente ser considerado como um anseio doentio por vinganca que rotula como culpados
todos aqueles que ndo sofrem como os fundamentalistas, anseio este sintetizado por Nietzsche na
sentenc¢a “Eu sofro: disso alguém deve ser culpado”. (NIETZSCHE, 2004, p. 117)

A luz da presente reflexdo, os esfor¢os dos fundamentalistas para se afastarem do mundo
ndo se contradizem com o ideal expansivo e homogeneizador da moral do ressentimento, visto
que este ideal acaba por transparecer nos seus continuos esforgos para conquistar novos prosé-
litos. Por meio do amplo emprego de técnicas avangadas de comunicacdo, de propaganda e de
psicologia de massas, os fundamentalistas vém conseguindo engrossar suas fileiras veiculando
discursos simplistas e facilmente compreensiveis que, a0 mesmo tempo em que apregoam a exis-
téncia de uma crise religiosa e moral, também apontam quais os culpados a serem enfrentados e
qual a recompensa que aguarda aqueles que seguirem fielmente o caminho redentor.

Esta surpreendente semelhanga entre, de um lado, o anseio doentio dos sacerdotes ascéticos
por espalharem sua cura venenosa a todos, buscando deliberadamente adoecer os sadios € bem
logrados com o objetivo ultimo de transformar a humanidade num gigantesco rebanho de animais
mansos ¢ domesticados e, de outro lado, o reptdio escancarado de todos os discursos funda-
mentalistas pelo pluralismo politico e religioso, pelo agonismo da democracia e pela liberdade
de expressdo, evidencia o grande potencial das reflexdes de Nietzsche no esclarecimento de
aspectos importantes do fundamentalismo.
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QUANDO A POLITICA SE +
— TORNA CIENCIA - AS
CONTRIBUICOES DE MAQUIAVEL
E HOBBES PARA A CIENCIA
POLITICA MODERNA

Marco Aurélio Cardoso3®

INTRODUCAO

No inicio do periodo renascentista, o resgate da cultura greco-romana torna-se ponto de
reflexdo. Varios escritos sobre como conduzir os mecanismos do Estado e, consequentemente, a
melhor forma de governo vieram a tona nos séculos X7V, XV e XVI. Multiplos tratados politicos
surgiram tendo como finalidade apontar uma fundamentagdo segura no que tange a manutencao
do poder politico. Este conceito de poder assegura o inicio, por assim dizer, de uma cientifizagao
do conceito do politico nos referidos periodos historicos.

Na primeira parte do presente trabalho apontaremos as bases historicas do periodo
medieval, mais especificamente as relacionadas a organizagao socio-politico-religiosa da Europa
Ocidental Medieval, que passou a ser controlada e receber forte influéncia da institui¢do eclesiés-
tica. Em seguida, abordaremos as contribui¢des do pensamento maquiaveliano para o advento do
Estado Moderno. Maquiavel apresenta um modelo politico de descontinuidade no que se refere
as coisas do Estado comparado ao modelo teocratico medieval e apresenta uma nova forma de
se pensar as questdes politicas no limiar do renascimento tardio. E por fim, faremos uma breve
exposicao do pensamento politico hobbesiano com o intuito de apontarmos suas contribui¢des
para a ciéncia politica moderna.

38 E profesor da UFT e doutorando em Filosofia pela Universidade do Porto. E-mail: marcoaurelio1469@gmail.
com

42




FILOSOFIA EM DEBATE

1. ATRANSICAO POLITICA DO MEDIEVAL AO
MODERNO

No periodo medieval, ndo encontramos fundamentagao cientifica do politico - tipico do
inicio da modernidade®” - mas sim a proliferag¢do da doutrina crista. O Cristianismo exerceu forte
influéncia politica e religiosa a partir do final do século 7} enquanto a ciéncia era encarada como
“conhecimento auxiliar” na compreensao da religido e da filosofia natural.

O advento da Igreja Catoélica ocorre por volta do ano de 476 d.C. concomitan-
temente ao fim do Império Romano. O Cristianismo utiliza da fé em Jesus Cristo como tnico
salvador, o que significa que para o cristdo, o cristianismo “¢ a plenitude de toda revelagdo divina
dos que acreditam em Jesus como o Cristo, 0 Messias, o Salvador, o filho de Deus (STREFLING,
2016, p. 10-37).

No inicio do século V' a Filosofia ¢ a Ciéncia estavam submetidas ao servigco da
Teologia. De acordo com Edwand Grant, ambas serviam “como auxiliares para a compreen-
sdo da Sagrada Escritura” (GRANT, 2002, p. 1-19). Note-se que, como bem aponta Alberto de
Boni, o0 modelo “neoplatonico-agostiniano”, que exerceu forte influéncia sobre a Igreja e ao
mundo latino, “servia plena e inquestionavelmente a Cristandade como modelo de interpretagao
do mundo e do homem” (BONI, 2011, p. 27-34). Durante a Idade Média, o modelo agostinia-
no entrou em crise e outro modelo se fez necessario. Esse “novo” modelo baseava-se na obra
aristotélica que estaria disponivel em lingua latina a partir do século X//I. Temos também no
inicio do século V o surgimento dos defensores da Igreja Catdlica conhecidos como hierocra-
tas.*’ Os tedricos da hierocracia defendiam que o Papa, Sumo Pontifice, ¢ 0 monarca do mundo e
possui supremacia em relagdo ao poder espiritual e temporal. Segundo Cardoso e Silva, tal ideal
“ganhou forca devido a Igreja ter representado a unificagdo socio-politico-religiosa durante a
Idade Média”.*! O poder politico era identificado com aquele que encarnava tal representagdo.*
Diversos argumentos dos hierocratas no que tange a ideia de supremacia do Papa e da Igreja
Catolica em relagdo as coisas seculares surgiram. Sérgio Strefling aponta que

A partir da tradicdo biblica e patristica que confere a Pedro o supremo pastoreio de todos
os fiéis, os tedricos da hierocracia, ampliando a dimenséo ¢ a esfera do mandato petrino,

defenderdo a tese segundo a qual o Papa, na condicdo de vigario de Cristo e de sucessor

39 Varios tratados ¢ compéndios politicos no inicio do Renascimento, no que se refere a melhor forma de orga-
nizagdo e conduta politica, vieram a tona nesse periodo. Houve uma preocupacio demasiada por partes dos
teoricos que pensavam a melhor condugao para as coisas do Estado.

40 O Papa Gelasio I (492-496) ¢ considerado o pai da hierocracia medieval e também aquele que soube distin-
guir com precisdo os dmbitos de atuagdo da Igreja e do Estado.

41 Outros importantes hierocratas foram o Frei Alvaro Pais e o Frei Francisco de Meyrrones. Estes dois hiero-
cratas utilizam argumentos teologicos e filoséficos a favor do poder régio espiritual. A unicidade da Igreja ¢
ponto chave na argumentacao desses dois pensadores hierocraticos. Para maior detalhes sobre as argumenta-
¢oes desses dois pensadores no que se refere ao poder papal ver: CARDOSO, Marco Aurélio ¢ SILVA, Julio
César. Hierocracia a partir de Alvaro Pais, no Texto Sobre o Poder da Igreja, e Francisco de Meyrrones, no
Texto Questdo Acerca da Subordinagdo do Imperador ao Sumo Pontifice. In: Revista Literis — Filosofia -
Numero 5, Julho de 2010, p. 01-20.

42 Segundo José Antunes, outra forma de poder além da cidade-estado grega era o império. Ele aponta que o
poder politico “tomou um caracter magico e religioso, identificando-se com o personagem que o incarnava.
O soberano como que era duma esséncia diferente dos stibditos e o poder politico era a sua “coisa”, res, o
que, por vezes, o levava a considerar o conjunto de terras, bens ¢ homens do império, como sua propriedade.
Portanto, ndo havia uma nogao abstracta, geral e sistematica de poder politico”. Cf: ANTUNES, José. Res
Publica, Res Sacra — Notas sobre as Formas de Presenca da Nocao Abstrata de Estado, na Idade Média. In:
Revista de Historia das Ideias. Republica - Vol. 27, 2006 — Coimbra, p. 04.
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e herdeiro de Sao Pedro, ¢ o monarca do mundo de iure et facto (direito e fato) entre
os cristdos e apenas de iure sobre os infiéis. O texto evangélico alusivo ao poder das
chaves serviu de fundamentos para os hierocratas afirmarem também a supremacia do
Papa sobre o Imperador, uma vez que o Papa esta confiado o ingresso dos fiéis no Reino
celeste, independentemente de sua posi¢cdo hierarquica socio-politica (STREFLING,
2016, p. 25).

E importante salientarmos essa supremacia da Igreja a partir do século ¥ para enten-
dermos o funcionamento do poder eclesiastico exercido durante o medievo. Havia uma disputa
entre o poder espiritual e o poder temporal. O ambiente politico nesse inicio de século V' é carac-
terizado por essa disputa entre esses dois poderes que exerciam fungdes bem distintas. Se tratava
de duas forgas independentes em seus dominios. De um lado tinhamos a autoridade sagrada dos
Pontifices (auctoritas) e do outro o poder dos Reis (potestas). De acordo com Strefling, cada um
desses conceitos tinham significados diferentes segundo o latim e conforme o Direito Romano.
Ele aponta que

Autorictas designava a propria fonte do poder, una e indivisivel, enquanto
potestas designava uma fra¢do da autoridade proveniente da mesma exercida
por alguém. O supremo mandatario romano era detentor da auctoritas, enquanto,
por exemplo, os governantes das provincias, os duces, os praetores, € até mesmo
os reis barbaros, exerciam somente a potestas” (STREFLING, 2016, p. 32-33).

As questoes que envolvem os limites de poderes entre o Papa e o Imperador ocupa grande
parte das discussdes socio-teoldgico-politicas durante a Idade Média. A Igreja Catdlica Romana
exercerd dominio pleno no medievo a partir do século VIII, ndo aceitando mais intromissdes do
poder temporal. A partir desse periodo, a organizagdo socio-politica (ja era pautada pelo feudalis-
mo) passa, em boa medida, a ser conduzida também pelas oligarquias da época. As familias mais
ricas comeg¢am a predominar politicamente, ditando as regras e normas de determinada regido.

Entre os séculos VIII e XII a Igreja Catolica, encabegada pelo Sumo Pontifice,
exerce arbitrio nos negdcios dos reinos e tem-se inicio o Estado Pontificio.** Neste modelo teo-
cratico a Igreja estabelece dominio sobre os Estados do Ocidente. Embora a Santa S¢ exercia
esse dominio, por assim dizer pleno, nao foi um trabalho simples manter tal status. Querelas
comecaram a surgir ¢ tal dominio comegou a ser questionado pelos governantes ocidentais.*
Caberia a Igreja Catdlica ter dominio do poder espiritual e também do poder temporal? Varios
pensadores hierocraticos irdo dizer que sim. Temos aqui a supremacia papal sobre os reinos do
mundo que esta ligada a teoria da plenitude do poder papal (plenitudo potestatis). O Papa teria

43 “Carlos Magno, filho de Pepino, recebera do papa Ledo III, no Natal de 800, a coroa de imperador. Inicia-se
uma nova fase, que serd chamada de Império Carolingio ou Sacro Império Romano. Entende-se que aqui
acontece a transla¢do do império (translatio imperii), ou seja, o antigo império romano pagio €, por graga
de Deus, transferido para o novo império cristdo. [...] Na Decretal Venerabilem, Inocéncio III oficializa a
teoria da Translatio Imperii, segundo a qual se considera que foi o Papa Ledo III que transferiu o Império
dos gregos para os germanicos, na pessoa de Carlos Magno (800-814). Dessa forma, Inocéncio III considera
que o Império ficava sob a autoridade (auctoritas) pontificia, perspectivado como um beneficio (beneficium)
eclesial. Assim, o Imperador ficava na condi¢@o de beneficiario da Igreja e, portanto, deveria ser um defensor
da Igreja (advocatus et protector Ecclesiae)” (STREFLING, 2016, p. 39-53).

44 Dentre essas querelas, entre o papado e o império, podemos citar dois exemplos bastante conhecidos na
historia da Filosofia Medieval. O primeiro que citamos como referéncia ¢ entre o Papa Gregorio VI e o Rei
da Germania Henrique /V e o outro ¢ entre o Papa Bonifacio VIII e o Rei da Franga Felipe /V. Para maiores
detalhes destas disputas ver: SOUSA, José A. de C. R. e BARBOSA J. M. O reino de Deus e o reino dos
Homens: as relagdes entre os poderes espiritual e temporal na Baixa Idade Média - da Reforma Gregoriana a
Jodo Quidort. Porto Alegre: EDIPUCSRS, 1997.
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o poder de decidir sobre as questdes que envolvem as dimensdes socioecondmicas € as juridico-
-politicas. Essa pode ser considerada, como bem salienta Strefling, “a primeira expressao formal
do proposito do Papa de converter-se em soberano absoluto” (STREFLING, 2016, p. 40).

Constatamos que até meados do século X/ questdes que envolvem a politica como forma
de governo ndo eram vistas como uma ciéncia de fato. Vale salientar que a obra a Politica de
Aristoteles, juntamente com outras obras do estagirita, s6 chegam ao mundo ocidental no século
XIII. A partir desse momento temos na Baixa Idade Média um novo grau de racionalizagdo na
politica e na sociedade.

Surge neste periodo uma preocupagao latente, por partes de pensadores e tedricos politicos,
em relagdo a melhor forma de organizagdo politica em prol dos beneficios dos sujeitos inseridos
dentro da sociedade. O modelo de Império era bem visto por alguns pensadores. Dentre estes
podemos citar a Monarquia de Dante Alighieri.*

O pensamento aristotélico ¢ de fundamental importancia para a formacdo do mundo
ocidental. Podemos afirmar, como bem aponta De Boni, que o surgimento das obras aristotéli-
cas no final da Idade Média “propiciaram o surgimento das ciéncias ocidentais modernas” (De
BONI, 2011, p. 9). Temos, neste contexto, uma sistematizacao do pensamento politico-filosofico
como um todo. A politica comecou a ser tratada como uma ciéncia que poderia ser ensinada.
Desta maneira, a obra politica de Aristoteles traz novos horizontes para a Baixa Idade Média e
propiciarda uma mudanga de paradigma, no que tange ao politico, por parte dos tedricos politicos
do Renascimento principalmente pelo florentino Nicolau Maquiavel.

2. MAQUIAVEL: PENSADOR DA CIENCIA POLITICA
MODERNA

A formacgao do Estado Moderno ¢ acompanhada por uma intensa reflexao tedrica. As con-
tribuicdes de Nicolau Maquiavel (1469-1527) para a formacdo do que conhecemos hoje como
Ciéncia Politica Moderna gira em torno de seu realismo politico. Percebemos em seus escritos
politicos - e sobretudo em [/ Principe - uma descontinuidade no que se refere a politica quando
comparada ao periodo medieval.* E importante também que atentemo-nos ao fato de que o
pensador florentino é um arauto da liberdade politica. Nao nos parece satisfatério dizer que

45 Provavelmente Dante escreve seu tratado sobre o poder secular e religioso intitulado “Monarquia” entre 1308
e 1313. O tedrico florentino demonstra, nesta obra, um vasto conhecimento sobre as Sagradas Escrituras, da
Filosofia politica e natural de Aristoteles e também demonstra conhecimento sobre o uso dos argumentos
logicos para melhor expor suas ideias. Esse recurso logico era muito bem utilizado pelos autores medievais.
Ao contrario dos hierocratas Dante ndo faz unicamente uma apologia do poder espiritual em relagdo ao
poder temporal. Ele critica a concepg¢ao teocratica de poder elaborada Igreja Catdlica. A grosso modo, Dante
defende a autonomia do poder temporal em relagdo ao espiritual e vice-versa. Cf: ALIGHIERI, Dante.
Monarquia. Trad. Carlos do Soveral. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1988.

46  Newton Bignotto, em seu livro intitulado “Origens do Republicanismo Moderno”, aborda essa tematica da
descontinuidade no que refere a transi¢do da Idade Média para o periodo moderno nos autores humanistas
do inicio do renascimento. Cf: BIGNOTTO, Newton. Origens do Republicanismo Moderno. Belo Horizonte:
Editora UFMG, 2001.
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Magquiavel seja um tedrico do absolutismo monarquico.*’” Maquiavel é um auténtico herdeiro do
humanismo civico italiano, embora as circunstancias o leve a romper com esse movimento.*

Magquiavel procura fazer da politica uma categoria autbnoma ao desvincula-la da religido
e da moral crista. O periodo renascentista em que Maquiavel tem como caracteristica seculariza-
¢ao do poder politico. A obra I/ Principe marca uma guinada de pensamento no que toca a pos-
sibilidade de usar da forca visando ao engrandecimento da esfera politica estatal. Este optisculo
abre espacgo para se pensar as coisas do Estado desvinculada da teologia.

O tedrico politico florentino era consciente da importancia da religido, mas entendia também
que nao podia utilizé-la para se pensar as coisas reais do Estado em seu tempo. A moral religiosa
s0 teria espaco na politica renascentista, segundo Maquiavel, em casos em que a propria moral e
religido ajudassem a manter o poder politico.* Maquiavel ndo confronta o pensamento religioso
dos medievais. Ele sabe que Santo Agostinho e Sdo Tomés de Aquino, por exemplo, sdo imba-
tiveis em suas areas de atuacoes e, deste modo, ele ndo os confronta. Vemos Maquiavel elevar
a politica a um patamar de desvinculacdo total em relagdo ao pensamento religioso catdlico. A
questao moral €, entdo, pensada de outro ponto de vista. Para ele, o que ¢ moral do ponto de vista
religioso ndo o ¢ do ponto de vista politico (SKINNER, 1996, p. 134-159). Essa nos parece ser a
grande inovagdo e contribui¢do de Maquiavel para a ciéncia politica moderna.

O pensamento politico maquiaveliano €, por assim dizer, uma maquina de guerra contra
a tradigdo classica e a moral pensada pelo medievais. Os filosofos e tedricos politicos que o an-
tecederam foram incapazes de perceber um elemento fundamental nas coisas do Estado, que ¢
o uso da forca bruta. Nao nos referimos a uma for¢a qualquer, mas sim a um recurso utilizado
pelo Estado quando se exigem medidas fortes. Podemos considerar o livro // Principe como um

47 Entre 1513 e 1518 Maquiavel escreve os Comentarios sobre a Primeira Década de Tito Livio. A forma re-
publicana de governo ¢ objeto de analise nesta obra. Maquiavel extrai suas analises em dados histdricos e
empiricos. Os dados historicos Maquiavel extrai de seus conhecimentos sobre a Republica romana e das
cidades-estados grega; os dados empiricos, acreditamos, ¢ devido aos anos que exerceu o cargo de Segundo
Chanceler da republica de Florenga. O conceito de liberdade ocupa um lugar de grande importancia no
decorrer desta obra. O anseio pela liberdade era latente em Florenga durante o século XVI. Para maior
detalhes ver: MAQUIAVEL, Nicolau. Comentarios sobre a Primeira Década de Tito Livio. Trad. Sérgio
Bath. Brasilia: Editora da Universidade de Brasilia, 1981.

48 “[...] ao longo do século XV um movimento de idéias que muitos chamam de humanismo civico, cujas
preocupagdes principais estavam diretamente ligadas a vida politica e a busca das melhores solucdes para
os problemas que afligiam os habitantes das pequenas cidades italianas. Podemos dizer que ai se encontram
os precursores de Maquiavel em sua defesa do republicanismo. Coluccio Salutati (1331 -1406), Leonardo
Bruni (1370-1444), Poggio Bracciolini (1380-1459) e muitos outros desenvolveram uma concepgao de vida
dominada pelas questdes relativas a participagdo dos cidaddos nos negocios de suas cidades e as virtudes
necessarias para levar a cabo essa tarefa. No lugar de se ocuparem exclusivamente com a salvac¢ao da alma e
com a vida futura, os humanistas acreditavam que os homens deveriam se preocupar com a escolha dos meios
que lhes tornam possivel viver melhor no tempo presente”, Cf: BIGNOTTO, Newton. Maquiavel. Rio de
Janeiro: Jorge Zahar Editor, 2003, p. 41. Quentin Skinner aponta que essa compreensdo da politica da parte
de Maquiavel foi fruto de sua forma¢ao humanista. Segundo Skinner, a iniciacdo dos estudos humanistas se
dava pelo “dominio do latim, passando a pratica da retdrica e a imitagdo dos melhores estilistas classicos,
para complementarem seus estudos com uma cuidadosa leitura de histdria antiga e de filosofia moral”, pois
para a vida politica esse tipo de formagao era a melhor, Cf: SKINNER, Quentin. Maquiavel — Pensamento
Politico. Sdo Paulo: Brasiliense, 1988, p. 15.

49 No capitulo XIX do Principe Maquiavel afianga: “[...] volendo uno principe, ¢ spesso forzato a non essere
buono; perche, quando quella universita, o populo o soldati o grandi che sieno, della quale tu iudichi, per
mantenerti, avere bisogno, ¢ corrotta, ti conviene seguire I’'uomore suo per satisfarle; e allora le buone opere
ti sono nimiche” (MACHIAVELLI, 1929, p. 158-159).




FILOSOFIA EM DEBATE

manual para conquistar, manter e expandir o poder politico e, nesse sentido, todos os recursos
utilizados para tais finalidades sdo validos — inclusive a violéncia.*

Maquiavel anuncia o caminho da verita effetuale della cosa. No capitulo XV da referida
obra pondera:

Ma sendo I’intezione mia stata scrivere cosa che sai utile a chi la intende, mi ¢
parso piu conveniente andare drieto alla verita effetuale della cosa, che alla ima-
ginazione di essa. E molti si sono imaginati republiche e principati che non si
sono mai visti né conosciuti essere in vero; perche egli ¢ tanto discosto da come
si vive a come si doverebbe vivere, che colui che lacia quello che si fa per quello
che si doverebbe fare impara piutostto la ruina che la perservazione sua; perche
uno uomo che voglia fare in tutte le parte professione di buono, conciene ruini
infra tanti che non sono buoni (MACHIAVELLI, 1929, p. 129-130).

A arte politica renascentista, a partir desse momento, deixa de lado o ideal politico
classico e cristdo medieval e parece trilhar um caminho novo, qual seja, a desvinculagao da agdo
do governante dos preceitos morais religiosos da tradicdo medieval. Comec¢amos a perceber a
inovacao politica maquiaveliana. Interessante notar que o diplomata florentino afirma que nao ¢
necessario ao governante possuir todas qualidades cristds para bem conduzir as coisas do Estado
sendo, para tanto, necessario somente aparentar possuir tais qualidades. No capitulo XVIII de seu
tratado ele argumenta que

A uno principe, adunque, non ¢ necessario avere in fato tutte le soprascritte qualita, ma ¢
bene necessario parere di averle. Anzi ardiro di dire questo: che, avendole e osservandole
sempre, sono dannose; e parendo di averle, sono utili; come parere pietoso, fedele, umano,
intero, religioso, ed essere; ma tare in modo edificato con 1’animo, che, bisognando non
essere, tu possa sappi mutare el contrario. E hassi ad intendere questo: che uno principe,
€ massime uno principe nuovo, non puo osservare tutte quelle cose per le quali gli uomini
sono tenuti buoni, sendo spesso necessitato, per mantenere lo stato, operare contro alla
fede, contro alla carita, contro alla umanita, contro alla religione. E pero bisogna che egli
abbi uno animo disposto a volgersi secondo ch’e venti della fortuna e le variazioni delle
cose li comandano, e, come di sopra dissi, non partirsi dal bene, potendo, ma sapere intrare
nel male, necessitato (MACHIAVELLI, 1929, p. 146).

No capitulo X7V de seu opusculo vemos Maquiavel afirmar que o governante ndo deve ter
outro objetivo € nem outro pensamento a ndo ser a guerra, pois essa € a Unica arte que interessa
para quem lida com as questdes que envolvem a esfera politica. Ele afianga:

Debbe, adunque, uno principe non avere altro obietto, n¢ altro pensiero, ne
prendere cosa alcuna per sua arte, fuora della guerra e ordini e disciplina di essa;
perche quella ¢ sola arte che si aspetta a chi comanda; ed ¢ di tanta virti che non
solamente mantiene quelli che sono nato principi, ma molte volte fa 1i uomini di
privata fortuna salire a quel grado; e, per adverso, si vede che quando e principi
hanno pensato piu alle delicatezze che alle armi, hanno perso lo stato loro. E la

50 Em relagdo a esses recursos utilizados por Maquiavel podemos citar a mentira utilizada pelo governante
referente as coisas do Estado. Sabemos que a mentira ¢ condenada pela Igreja Catolica pois ndo se trata de
uma virtude cardeal. Mas, para o tedrico politico florentino é uma categoria essencial do agir politico do
governante. Ele afianca, no capitulo XVIII de seu opusculo: “Quanto sia laudabile in uno principe mantenere
la fede e vivere con integrita e non con astuzia, ciascuno lo intende; nondimanco si vede per esperienza ne’
nostri tempi quelli principi avere fato gran cose, che della fede hanno tenuto poco conto, e che hanno saputo
con 1’astuzia aggirare e cevelli delli uomini; e alla fine hanno superato quelli che si sono fondati in sul a
lealta” (MACHIAVELLLI, 1929, p. 143).
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prima cagione che ti fa perdere quello, ¢ negligere questa arte; e la cagione che
te lo fa acquistare, ¢ lo essere professo di questa arte (MACHIAVELLI, 1929,
p. 124).

Em Maquiavel nao encontramos uma sistematizacao cientifica das questdes politicas aos
moldes da sistematiza¢do cientifica de pensadores do inicio do periodo moderno, como por
exemplo, René Descartes’! e

Francis Bacon.* O pensador florentino opera, por assim dizer, uma ruptura com o mundo
medieval. Isso quer dizer que ndo existe no pensamento politico maquiaveliano uma continui-
dade do medievo no que tange as questdes politicas e sim uma descontinuidade. E interessan-
te vermos que o periodo renascentista em que vive Maquiavel a Itdlia encontra-se totalmente
dividida. Esse anseio de Maquiavel por uma unificagdo italiana o leva a ser totalmente realista
com as questdes politicas (MACHIAVELLI, 1929, p. 202-209).

Podemos nos perguntar de forma mais direta: Maquiavel apresenta um método cienti-
fico para o €xito nas coisas politicas? O caminho para o conhecimento politico € a observagao
direta dos acontecimentos histéricos juntamente com a capacidade de vincular tal conhecimento
historico com a légica do uso da forca no espaco e tempo em que o governante estd inserido.
Analisar os registros da historia de forma fria e calculista, quer dizer, sem emoc¢des devaneadoras
e saber aplicar tais conhecimentos efetivamente ¢, para o pensador florentino, o grande método.
Ele afirma, em seu pequeno opusculo, que a ruina da Italia se deve, também, a ndo existéncia de

51 Ja no inicio do periodo moderno varios pensadores propuseram métodos para se chegar a um conhecimento
cientifico seguro e verdadeiro. Um conhecimento, por assim dizer, com bases s6lidas. Dentre estes podemos
citar René Descartes (1596-1650). Descartes ¢ um dos pensadores que propde um método cientifico para se
chegar a um conhecimento verdadeiro e seguro. Em sua obra, Discurso do Método, o pensador francés es-
forga-se por apresentar um modelo matematico de um método cientifico universal. Ele aponta quatro regras
basicas para alcangar esse método verdadeiro: “O primeiro era nunca aceitar coisa alguma como verdadeira
sem que a conhecesse evidentemente como tal; ou seja, evitar cuidadosamente a precipitagdo ¢ a prevengao,
e ndo incluir em meus juizos nada além daquilo que apresentasse tdo clara e distintamente a meu espirito, que
eu ndo tivesse nenhuma ocasido de po-lo em duvida. O segundo, dividir cada uma das dificuldades que exa-
minasse em tantas parcelas quantas fosse possivel e necessario para melhor resolvé-las. O terceiro, conduzir
por ordem meus pensamentos, comegando pelos objetos mais simples e mais faceis de conhecer, para subir
pouco a pouco, como por degraus, até o conhecimento dos mais compostos; e supondo certa ordem mesmo
entre aqueles que ndo se precedem naturalmente uns aos outros. E, o ultimo, fazer em tudo enumeragdes tao
complexas, e revisdes tdo gerais, que eu tivesse certeza de nada omitir”, Cf: DESCARTES, René. Discurso
do Método. Trad. Maria Ermantina Galvao. Sao Paulo: Martins Fontes, 2001, p. 23. Em outra obra, “Regras
para Dire¢do do Espirito”, ele escreve: “Entendo por método regras certas e faceis, que permitem a quem
exatamente as observar nunca tomar por verdadeiro algo de falso e, sem desperdigar em esforgo inttil da
mente, mas aumentando sempre gradualmente o saber, atingir o conhecimento verdadeiro de tudo o que sera
capaz de saber”, DESCARTES, René Regras para a direc¢do do Espirito. Trad. Jodo Gama. Lisboa: Edigdes
70, p. 24.

52 Francis Bacon (1561-1626) ¢ considerado o fundador da Ciéncia Moderna. Em seus trabalhos dedicou-se
a uma metodologia cientifica que garantisse um conhecimento verdadeiro das coisas. Em sua obra Novum
Organum critica duramente o aristotelismo ¢ propde um método indutivo de investigacdo. No capitulo X111
da referida obra ele afirma que “Aristoteles corrompe a filosofia natural com sua dialética: ao formar o mundo
com base nas categorias. Aristoteles estabelecia antes as conclusdes, ndo consultava devidamente a experién-
cia para estabelecimento de suas resolugdes e axiomas”. Bacon afirma que os filésofos medievais mereciam
total censura, pois “abandonavam totalmente a experiéncia”. Mais adiante ele salienta que “é necessario
introduzir-se um método completamente novo, uma ordem diferente € um novo processo, para continuas e
promover a experiéncia. [...] quando a experiéncia procede de acordo com leis seguras ¢ de forma gradual
e constante poder-se-a esperar algo de melhor da ciéncia”. E arremata no capitulo CVI: “Na constitui¢ao
de axiomas por meio da indugdo, é necessario que se proceda a uma exame ou prova: deve-se verificar se
0 axioma que se constitui ¢ adequado e esta na exata medida dos fatos particulares que foi extraido [...]”,
BACON, Francis. Novum Organum. Trad. Jos¢ Aluysio R. de Andrade. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1988.
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alguém que seja dotado de virtu. Este conceito ¢ demasiadamente importante para se entender a
proposta politica maquiaveliana.

Destarte, a observagdo dos grandes feitos de personagens histéricos ¢ uma qualidade im-
prescindivel para aqueles que pretendem fundar um Estado. Tais observagdes privam os gover-
nantes de varios erros. Portanto, o grande objetivo de estudar o passado, para o secretério floren-
tino, ¢ encontrar condutas apropriadas para determinada situagdo, isto €, os governantes devem
pautar suas acdes em consonancia direta com a realidade em que ele esta inserido e, deste modo,
certas condutas morais religiosas devem ser deixadas de lado em prol da conquista e manutencao
do poder politico.

3. HOBBES - PENSADOR DA CIENCIA POLITICA
MODERNA

Podemos encontrar tragos da ciéncia politica moderna em varios pensadores dos séculos
XV, XVI e XVII. Dentre este podemos citar Nicolau Maquiavel e Thomas Hobbes (1588-1679).
O primeiro apresenta uma concep¢do politica pautada na virtu do governante, que deve saber
utilizar sua natureza animal (de ledo — for¢a) quando preciso, visando a conquista € manutengao
do Estado. Hobbes, por sua vez, apresenta uma teoria politica de representacdo soberana onde
procura uma legitimacgao para o poder politico.

Hobbes escreve suas obras num contexto historico marcado por varios conflitos advindos
de um novo método cientifico e também por tensdes religiosas e politicas. Segundo Renato
Janine Ribeiro, Hobbes demonstra interesse pela fisica e paixao pelos estudos dos corpos. Mas
ndo so, “este amor tem igualmente por objeto o método geométrico”. Janine Ribeiro afianca que
o pensamento filoso6fico hobbesiano ¢ composto de trés etapas: fisica, psicologia e politica. De
modo bastante sucinto, a fisica é o estudo dos corpos em movimento que Hobbes trata no De
Corpore; a psicologia (ou antropologia) que € tratada na obra De Homine, onde o ser humano ¢
visto como dotado de desejo e palavra; e a terceira, finalmente, “estudaria os homens enquanto
cidadios: a politica”, em sua obra De Cive.?* Uma outra etapa da filosofia hobbesiano seria tratar
as coisas do Estado, em seu livro o Leviata.

O pensador inglés, assim como Maquiavel, é cético em relacao a natureza humana. Hobbes
parte do estado natural do homem para iniciar sua concepcao de Estado politico. Esse recurso
hipotético, referente ao homem natural, faz parte da proposta metodoldgica-cientifica-politica de
Hobbes.** O estado natural é a condi¢gao em que o homem se encontra antes do pacto politico e
tal estado trata-se de uma condicao sordida e de medo constante. A referida ideia é elucidada no
capitulo X7II do Leviata, intitulado “Da condi¢do natural da humanidade relativamente a sua fe-
licidade e miséria”, e desempenha um papel demasiadamente importante no pensamento politico
hobbesiano. O teodrico politico inglés pondera que

53 Janine Ribeiro, na apresentagdo do livro Do Cidaddo, afirma que o importante na obra de Hobbes foi “trazer o
método dito galilaico — que consistia em resolver o objeto dado em seus elementos constituintes, para depois
compd-lo novamente em sua complexidade — para a consideracdo da politica. Pretendeu com isso tornar a
filosofia uma ciéncia (dira, mais tarde, que a ‘ci€ncia politica’ ndo mais antiga que seu livro Do Cidaddo), e
sobretudo fazé-la irrefutavel”, Cf: HOBBES, Thomas. Do Cidadao. Trad. Renato Janine Ribeiro. Sdo Paulo:
Marins Fontes, 1992, p. XVII — XXXV.

54 Vale lembrar que, para o tedrico do Leviatd, a autoridade do Soberano ndo vem de Deus e sim do “pacto”
entre os individuos.
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se dois homens desejam a mesma coisa, a0 mesmo tempo que € impossivel ela ser gozada
por ambos, eles tornam-se inimigos. E no caminho para o seu fim (que é principalmente
a sua propria conservagdo, e as vezes apenas seu deleite) esforcam-se por se destruir ou
subjugar um ao outro. [...] E contra essa desconfianga de uns em relagdo aos outros ne-
nhuma maneira de se garantir ¢ tdo razoavel como a antecipagao, isto €, pela forca ou pela
asticia subjugar as pessoas de todos os homens que puder, durante o tempo necessarios
para chegar ao momento em que ndo veja qualquer outro poder suficientemente grande o
ameagcar. [...] Com isso torna-se manifesto que, durante o tempo em que os homens vivem
sem um poder comum capaz de os manter a todos em respeito, eles se encontram naquela
condi¢do a que se chama guerra; e uma guerra que ¢ de todos os homens contra todos os
homens. Pois a guerra ndo consiste apenas na batalha, ou no acto de lutar, mas naquele
lapso de tempo durante o qual a vontade de travar batalha ¢ suficientemente conhecida.
[...] Numa situa¢@o como tal ndo ha conhecimento sobre a face da terra, nem cémputo do
tempo, nem artes, nem letras; ndo hé sociedade; e o que € pior do que tudo, um constante
temor e perigo de morte violenta. E a vida do homem ¢ solitaria, pobre, sordida, selvagem
e curta (HOBBES, 1995, p. 115).

Essa passagem do Leviatd demonstra que ndo existe harmonia entre os individuos e sim um
estado constante de conflitos. Esse direito natural de todos serem iguais € juizes em causa propria
propicia uma condicdo de luta permanente. A questao que Hobbes se coloca ¢: como sair deste
estado selvagem de “guerra de todos contra todos” onde cada um tem direito a todas as coisas?
A resposta a essa questdo serd respondida por meio de um “contrato”, isto €, uma transferéncia
de direito entre as partes envolvidas. Este conceito de “contrato” torna-se peca chave para a jus-
tificacdo de Estado absoluto hobbesiano. Entende-se aqui contrato por “transferéncia mutua de
direitos” (HOBBES, 1995, p. 115). Nesse sentido, aquele que

transfere qualquer direito transfere também os meios de o gozar, na medida que
em tal esteja em seu poder. [...] E daqueles que ddo a um homem o direito de
governar soberanamente se entende que lhe ddo também o direito de recolher
impostos para pagar aos seus soldados, e de designar magistrados para a admi-
nistracdo da justica (HOBBES, 1995, p. 117-120).

A partir do momento que o contrato ¢ firmado, o governante detém o monopdlio do poder
politico. Hobbes acredita que, desta maneira, o governante dard fim aos conflitos e trara paz para
os individuos.* No que se refere a transferéncia de direito, por meio do contrato, Hobbes ira
dizer que isso pode beneficiar a uma determina pessoa ou pessoas. Ele afirma que

quando de qualquer destas maneiras alguém abandou ou adjudicou o seu direito, diz-se
que fica obrigado ou for¢ado a ndo impedir aqueles a quem esse direito foi abandonado
ou adjudicado o respectivo beneficio, e que deve, e € seu dever, ndo tornar nulo esse seu

proprio acto voluntério; e que tal impedimento ¢ injustica e injuria, dado que € sine jure,
pois se transferiu ou se renunciou ao direito (HOBBES, 1995, p. 116).

Percebe-se que uma vez firmado o contrato ndo se pode voltar atras, pois isso implicaria
em desavencas para o plano politico hobbesiano. Cabe uma pergunta importante: pode a politica
se tornar uma ciéncia rigorosa, como a fisica e a astronomia, em Hobbes? Nao estamos em
condi¢des de responder tal pergunta neste momento, pois poderiamos cair em injusti¢as con-
ceituais no que tange a sua proposta de Estado. Hobbes se esforca por apresentar no Leviatd a

55 Hobbes afirma que a paz ¢ lei fundamental da natureza. O fato de os homens, em seu estado natural, possuirem
direito a todas a coisas inviabiliza a seguranga ¢ a paz. Ele afianga: “Que todo o homem se deve esforgar pela
paz, na medida em que tenha esperanca de a conseguir, e caso ndo a consiga pode procurar e usar todas as
ajudas e vantagens da guerra” (HOBBES, 1995, p 116).
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importancia do pacto e do contrato como fundamento da vida civil e como alicerce do Estado
soberano.*®

O estado natural, por conseguinte, ¢ o ponto inicial para a proposta politica de Hobbes.
Seu contratualismo demonstra uma preocupagdo demasiada de se chegar a um ordenamento po-
litico-filoso6fico que garanta a concentragdo de poder nas maos de um monarca ou soberano para
que seja possivel a possibilidade dos individuos viverem em paz na sociedade politica.

CONSIDERACOES FINAIS

A Igreja Catolica durante o periodo medieval gozava de prestigio admiravel. Detinha a
prerrogativa da cultura e era a institui¢do que legitimava os reis e a organizagdo social. Nao houve
durante o periodo medieval, por parte da institui¢do eclesidstica e pensadores da época, uma sis-
tematizagdo do politico. As discussdes neste periodo giravam em torno da filosofia natural.

O fim do periodo medieval € marcado pela querela politica-religiosa entre o Papa Bonifacio
VIII e o rei da Franga Filipe /V e coincide com a entrada das obras aristotélicas no mundo
ocidental. A Igreja Catodlica buscava a consolidagdo de sua hegemonia no plano espiritual e
secular, o que a levou a travar varios conflitos.

Durante o renascimento, surgiram varios tratados politicos tendo como finalidade apontar a
melhor forma de conduzir as coisas do Estado. O uso da forga é conceito central para o advento
da ciéncia politica moderna e Nicolau Maquiavel configura como o expoente maximo do estudo
do poder politico nesse periodo (Italia do século X¥7). Ele apresenta um novo modelo de agao aos
governantes, modelo esse que € (por assim dizer) pautado em valores opostos a moral classica e
crista, que tinham o Estado ideal como modelo. Maquiavel opera uma ruptura com a tradi¢ao do
pensamento ético-politico medieval por tratar a politica pautada na verita effettuale della cosa.
Portanto, o tedrico politico florentino constata que existe uma diferenciacdo demasiada entre o
ideal de politica e a politica real de seu tempo e tudo aquilo que o governante fizer para con-
quistar e manter o poder politico ¢ valido. Podemos afirmar que Maquiavel apresenta elementos
importantes para o advento da ciéncia politica moderna, mas nao de modo tao sistematico como
faz Thomas Hobbes.

O pensador inglés demonstra preocupacdo em relacdo a um modelo politico que garanta
cientificidade para as coisas do Estado. Nao foi possivel chegar a uma conclusao a respeito deste
modelo, por assim dizer, geométrico-politico-estatal em Hobbes neste trabalho. Percebemos que
existe uma técnica politica demasiadamente forte em Hobbes referente a sua proposta de Estado
absoluto, em que o poder ¢ concentrado nas maos do soberano com a finalidade de garantir a paz
aos firmam o contrato politico.

Concluimos apontando a dificuldade em afirmar quem foi o fundador da ciéncia politica
moderna de fato. Tanto Maquiavel quanto Hobbes apresentam importantes concepgdes concei-
tuais e metodolodgicas referentes ao poder politico. Podemos assegurar, portanto, que indepen-
dente de quem seja o verdadeiro fundador da ciéncia politica moderna, o importante ¢ que ambos
tedricos contribuiram efetivamente para o advento do Estado Moderno, pensando as problema-

56  Nao podemos falar de contrato em pacto em Maquiavel com fundamento e alicerce do Estado. O pensador
florentino nos diz com clareza que para o bem do Estado o governante pode a quebrar promessas e cometer
injusticas.
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ticas pertinentes a esfera publica em suas épocas historicas. Desvincular a politica da religido,
atribuindo autonomia ao governante no plano secular, fazem destes dois pensadores os grandes
nomes do pensamento politico moderno.
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REFLEXOES SOBRE A +
—>  DEMOCRACIA: UM OLHAR A
PARTIR DA BIOPOLITICA DE
AGAMBEN

==

Fabio Duarte

INTRODUCAO

O texto que ora apresentado ¢ parte de uma pesquisa intitulada “Biopolitica e Democra-
cia”, efetivada no Colegiado de Filosofia, da Universidade Federal do Tocantins, e que tem
como escopo interpretar a questdo da democracia a partir da reflexdo biopolitica, tomando como
referéncia o pensamento de Giorgio Agamben. Partimos da afirmag¢dao do cardter incontorna-
vel da democracia no ambito da reflexdo politica contemporanea, na medida em que o tema ¢
fundamental e pelo fato de que ja estamos inseridos no debate como seres politicos que somos.
Podemos, no prosseguimento, nos eximirmos ou darmos uma resposta negativa ao problema,
mas nao podemos contornar esta questdo precipua.

No entanto, seguindo o nosso proposito na investigacao, devemos escapar, a fim de escla-
recer os significados e fatos, dos discursos ideoldgicos, faceis, de louvor ou mesmo da detragao
do tema, quer seja acompanhando uma disposicdo encontrada ao longo da historia politica
ocidental, de Platdo a Kant, ou de defenestracdo efetivada por discursos nacional-populistas que
se amiudaram nos ultimos anos.

Ciente da importancia e da complexidade do tema, buscamos nesta pesquisa fazer uma
analise critica, almejando observar e explicitar o reverso da democracia liberal e do Estado De-
mocratico de Direito, revelando a captura da vida biologica por mecanismos politico-juridicos,
fato este que singulariza a nossa politica contemporanea. Dai a nossa disposic¢do de ler Agamben
com este intuito, contribuindo para um olhar mais amplo sobre a questdo democratica.
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Assim sendo, num primeiro momento, iremos expor uma caracteriza¢ao geral da democra-
cia, como se a entende no panorama politico da Modernidade, revelando suas fei¢des individua-
lista e liberal, assim como seu espago privilegiado no assim chamado Estado Democratico de
Direito. A seguir, exporemos alguns elementos esséncias da pesquisa biopolitica de Agamben,
revelando categorias e conceitos fundamentais como homo sacer, estado de excecao, soberania,
governo etc. Essa explicitacdo permite, no espago limitado deste texto, ver os elementos agam-
benianos que subsidiam uma leitura da politica ocidental contemporanea. Por fim, destacamos a
critica agambeniana a democracia, revelando alguns de suas limitacdes e inconvenientes, con-
cluindo por apresentarmos uma pequena consideracao final a partir deste dialogo com o pensador
italiano.

1. DEMOCRACIA COMO REGIME POLITICO

No mundo contemporaneo, a democracia se apresenta, comumente, como o melhor regime
possivel alcancado para a comunidade humana. Devemos, no entanto, ir para além das afirma-
cOes peremptoérias € o problema da democracia requer ser posto em analise radical, pois, de
forma inescusavel, ja estamos nela incluidos como sujeitos politicos e para ela devemos nos
voltar a fim de problematizar a questao da politica na atualidade.

A democracia apresenta-se em um sentido fortemente positivo, principalmente apds a
Segunda Guerra Mundial, que se diferencia da visdo negativa que se tinha sobre ela na historia
politica ocidental. A sua hegemonia consolida-se, apos 1989, com a queda do Muro de Berlim
e do tnico regime que lhe fazia concorréncia no panorama politico do século XX, o comunismo
soviético. O regime democratico passa entdo a significar, no imaginario, tudo aquilo que ¢ poli-
ticamente desejavel. Assim, ele amitude € contraposto a uma outra forma de regime, que pode ser
ou a autocracia ou o totalitarismo, de tal modo que, para os ide6logos, existiria uma incomensu-
rabilidade entre democracia liberal e regime totalitario.

A democracia como a concebemos hoje, ou seja, doutrinariamente liberal e que tem o seu
espago proprio no Estado, ¢ uma criacdo da época moderna. O Estado Democratico de Direito
(aqui concebido como expressdo da democracia liberal) aparece, no Ocidente, a partir do século
XVI, caracterizando-se por fazer com que as relagdes sociais passem a ser mediadas por uma
noc¢ao de direitos e ndo mais por privilégios ou arbitrios (Cf. RIBEIRO, 2005, p. 47-48). A ins-
titucionalizagdo do “Estado democratico de direito” foi um processo através do qual houve a
transformagao dos deveres dos suditos em direitos dos cidaddos. Dai que o reconhecimento ¢ a
protecao destes direitos, do homem ou do cidaddo, estdo na base das Constitui¢des modernas.

O termo Estado Democratico de Direito assinala a interse¢do entre seus trés elementos
constituintes que caracteriza a politica ocidental moderna. O adjetivo democratico qualifica o
Estado, incluindo a ordem juridica. Ele assenta-se, de modo tradicional, em alguns principios
basicos que lhe caracterizam, sendo os mais destacados os seguintes: a garantia € a preservagao
da liberdade individual, expressas, por exemplo, na livre expressdo de ideias; a igualdade de
direitos e a seguranca dos individuos como algo sagrado; a no¢ao de governo do povo, com a su-
premacia da vontade popular; elei¢des periddicas com sufragio universal, com a garantia da exis-
téncia de varios grupos politicos e partidos em concorréncia entre si; governo efetivado mediante
consentimento; a alternancia do governo através de elei¢des livres e justas, com a transi¢ao
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pacifica de poder; respeito a escolha da maioria dos cidadados, sem desrespeito as minorias; enfim,
o reconhecimento de alguns direitos fundamentais, que transformam os homens em cidadaos.

Podemos partir de uma definigdo minima de democracia, qual seja, “por regime demo-
cratico entende-se primeiramente um conjunto de regras de procedimento para a formacdo de
decisdes coletivas, em que estd prevista e facilitada a participagdo mais ampla possivel dos inte-
ressados” (BOBBIO, 2004, p. 22). Esta definicdo minima permite, apesar de seu simplismo, di-
ferenciar a democracia e outras formas de governo, assinalando que aquela é “[...] caracterizada
por um conjunto de regras (primarias ou fundamentais) que estabelecem quem esta autorizado
a tomar as decisdes coletivas e com quais procedimentos” (BOBBIO, 2004, p. 30). O pensador
italiano enfatiza aqui o carater publico das decisdes na democracia. Assim, esta seria o “poder
em publico”. E mais: se na democracia antiga o que a marcava era o debate em praca publica,
na Agora, a sua transformacao, na Modernidade, em democracia representativa nao retirou a
exigéncia de visibilidade ou publicidade do poder politico (Cf. BOBBIO, 2000, p. 386-387).

Um outro autor, como Dellacampagne (2000, p. 17-18), estipula que uma sociedade
pode ser chamada de democratica se respeita trés principios fundamentais, principios estes que
parecem assegurados numa democracia representativa: o principio da tolerancia (que garante a
livre expressdo de concepgdes politicas, filosoficas ou religiosas, incluindo-se ai a laicidade),
o principio de separagdo dos poderes (a fim de garantir a prote¢do do cidaddo contra qualquer
abuso advindo da concentracdo de poder, divide-se o poder de fazer leis, de aplica-las e o de
punir infragdes contra a lei) e o principio de justica (a afirmag¢do da justi¢a social como funda-
mental para uma democracia substantiva e ndo somente formal, ndo permitindo que surjam de-
sigualdades muito acentuadas que impegam a participacao politica dos membros da sociedade).

Na caracterizacdo da democracia moderna, ¢ salutar atentar para a relacdo que se estabele-
ce com o liberalismo. Para um pensador como Bobbio (2004, p. 32), a relacao estabelecida entre
democracia e liberalismo ¢ essencial. Deste modo, afirma que

[...] o Estado liberal é o pressuposto ndo so6 histérico, mas juridico do Estado
democratico. Estado liberal e Estado democratico séo interdependentes em dois
modos: na direcdo que vai do liberalismo a democracia, no sentido de que sio
necessarias certas liberdades para o exercicio correto do poder democratico,
e na direcdo oposta que vai da democracia ao liberalismo, no sentido de que
¢ necessario o poder democratico para garantir a existéncia e persisténcia das
liberdades fundamentais (BOBBIO, 2004, p. 32).

Assim, ha uma interdependéncia entre Estado liberal e Estado democratico. No entanto,
como assinala Chaui (2007, p. 147), “a peculiaridade liberal esta em tomar a democracia estrita-
mente como um sistema politico que repousa sobre os postulados institucionais que se seguem,
tidos, entdo, como condi¢des sociais da democracia.” Estes postulados sdo: o da cidadania e
elei¢do; o da existéncia de associagdes cuja forma privilegiada ¢ o Estado; o das divisdes sociais
e de parlamentos; o da existéncia de leis, do direito publico e privado; e da defesa da liberdade
dos cidadaos.

O Estado liberal admite a democracia compativel consigo e estriba-se na salvaguarda de
alguns direitos fundamentais (liberdade de pensamento, de religido, de imprensa, de reunido,
etc.). Além disso, outros aspectos sdo respeitados, acolhidos: a democracia representativa ou
parlamentar, onde a soberania popular ¢ transferida a um corpo estrito de representantes eleitos
pelos cidadaos com o dever de fazer leis — esta forma de democracia se desenvolvendo em
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algumas linhas ou dire¢des: no alargamento do direito do voto até alcancgar o sufragio universal;
na multiplicagdo dos 6rgdos compostos de representantes eleitos; submissdo as leis; proclama-
cdo e garantia dos direitos individuais, politicos e sociais. A participagdo do poder politico, no
entanto, limita-se, na concepcao liberal, ao asseguramento das liberdades individuais, refor¢ando
o individualismo que marca de forma contundente a politica moderna.

Ao se apresentar com estas caracteristicas e elementos fundamentais, a democracia
porta-se, para muitos pensadores, como o regime hegemonico, historicamente superior ou o
apice de nossa tradigdo politica. A partir de meados do século XX, coloca-se como critério unico
de todo o regime politico, com o resultado de que outras formas seriam desvios ou patologias.
O seu prestigio ¢ tal que para alguns a classificagdao da politica ndo se d& por formas ou regimes
distintos, mas sim por graus de efetivagao da democracia. No entanto, este papel ndo nos exime
de por questdes e de refletir sobre seus limites, suas disposi¢cdes e suas possiveis incoeréncias. A
hegemonia da democracia seria suficiente para pensar em toda a sua extensdo a politica moderna?
A sua hegemonia, p6s-Segunda Grande Guerra, demarca de forma contundente sua diferenciacdo
quanto aos regimes totalitarios?

Intentando responder a estas indagagdes, buscaremos agora apoio na biopolitica, como
instrumento para se pensar a forma pela qual a democracia se efetiva na contemporaneidade,
enquadrando numa visdo mais ampla, em que se da a politizacdo da vida nua, natural , com
sua inclusdo e captura. Efetivaremos esta compreensao a partir da filosofia politica de Giorgio
Agamben, buscando pistas e conceitos, que servirdo de instrumento para pensarmos a demo-
cracia. No entanto, levaremos em conta que a biopolitica nos permite uma compreensao que
vai além da tradigdo tedrica que pensa a politica apenas na otica do Estado, do direito e da lei,
encarando outros dominios politicos, como a vida nua, bioloégica, por exemplo.

2. ABIOPOLITICA EM AGAMBEN

Podemos assinalar que a nogdo de biopolitica se inscreve em um quadro tedrico-conceitual
que busca interpretar e analisar problemas que ndo foram percebidos e refletidos pela filosofia
politica classica. Assim, a partir de uma redefinicdo de nossa préopria experiéncia politica, des-
tacam-se temas que dizem respeito ao controle da vida, com a consequente transformagao da
populacdo, da vida e do corpo em temas prementes da agao politica, levantando a questdo do
governo da vida e das pessoas.

Agamben apresenta um quadro de andlises que nos permite compreender a situacio
da politica contemporanea. Partindo das vias abertas por Michel Foucault ¢ Hannah Arendt,
afirmando analises dos mecanismos de normatizacdo da vida na sociedade contemporanea, o
autor italiano efetiva um amplo estudo sobre os desdobramentos dos dispositivos do poder,
presente nos livros que compdem a série Homo sacer.

Em suas pesquisas, a partir da publicacdo de Homo sacer I: o poder soberano ¢ a vida nua I
(1995), ele empreende uma problematizagao sobre a heranga da tematica biopolitica. Nesta obra,
ele estabelece como eixo principal de sua reflexdo a relacdo entre politica e vida. Efetivando
conceitos como estado de excec¢ao, homo sacer, vida nua etc., busca compreender a constituicao
das subjetividades e o funcionamento da politica na sociedade contemporanea, reforcando um
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eixo fundamental de sua pesquisa, que ¢ o questionamento dos conceitos e da cultura que estdo
na base das configurac¢des juridico-estatais do mundo atual.

A série Homo sacer efetiva-se também como uma conceitualizagdo do poder soberano,
entendido como aquele que implica a vida na politica sob a forma de uma vida exposta a morte,
ou seja, uma vida nua. Outrossim, a série apresenta a abordagem de dois paradigmas essen-
ciais para a compreensdo da politica ocidental, quais sejam, o teoldgico-politico da soberania
e o teologico-econdmico da oikonomia. Na afirmacdo de seu pensamento estritamente politico,
ocorre uma dupla problematica da biopolitica, por parte de Agamben: de um lado, a que articula
o conceito de biopolitica com o de soberania, e, por outro, a que o articula com o de governo.

As duas primeiras obras do projeto tém na soberania e no estado de exce¢do os seus temas
basicos. Estes temas sdo abordados a partir do pensador alemao Carl Schmitt, que analisa o
Estado moderno e apresenta a concepgao de que o soberano esta ao mesmo tempo dentro e fora
da lei. Na concepcao schmittiana, o soberano ¢ aquele que decide sobre o estado de excecdo
(Cf. SCHMITT, 2006, p. 7). Assim sendo, o soberano “[...] a0 mesmo tempo que tem o poder
de fazer cumprir a regra estabelecida pela lei, tem também o de criar nova regra que esteja fora
dela, por ter sido, tal regra, produzida justamente na condi¢do de excecdo” (BARSALINI, 2013,
p. 41). O soberano pertence e, a0 mesmo tempo, ndo pertence ao direito. Nao pertence porque
esta fora (e s6 assim pode instaurar o estado de exce¢do), mas estd dentro porque essa decisdo
politica se da dentro do direito, ¢ também juridica. A soberania assinala um dominio limitrofe,
situado de modo problemaético entre o ordenamento juridico e o ambito ndo-juridico da politica.
Dai o aspecto da decidibilidade da soberania. Esta soberania entdo mostra-se como a suprema
potestas e ndo se define pelo monopdlio da forca, mas sim pelo monopolio da “decisdo”.

Na caracterizagdo de seu pensamento, podemos afirmar que um conceito fundamental
trabalhado por Agamben, na compreensao da Soberania, ¢ o de vida nua, que pode ser visto
como chave do empreendimento da série Homo sacer. Sinteticamente, podemos expressar que o
conceito de vida nua representa o ingresso da vida natural do homem nas estruturas de poder. O
conceito de vida nua, deste modo, ¢ central, pois através dele o autor pode investigar a questdo
da soberania na politica contemporanea e refletir sobre a relacao entre vida e politica. Como a po-
litizagdo da vida puramente bioldgica converteu-se no fato politico decisivo, esmiugar o carater
intrinsecamente politico da vida nua torna-se tarefa filosofica inescusavel. Revela-se entdo que a
politica se tornou biopolitica e a vida nua € o alvo, a matéria que se molda, explicitando o espago
politico da soberania.

A politizacdo da zoé (vida puramente bioldgica) ndo seria uma novidade moderna e sua
cronologia coincide com a existéncia da soberania, pois ja ocorre, entre os gregos, a distingdo
entre zoé (expressao do simples fato de viver comum a todos os seres vivos, quer sejam animais,
homens ou deuses) e a bios (expressdo da forma ou maneira de viver propria de um individuo
ou de um grupo). No entanto, a simples vida natural ¢ excluida, no mundo classico, da pdlis pro-
priamente dita e permanece confinada ao ambito do 0ikds, como mera vida reprodutiva. Assim,
a politica ocidental se constitui em um primeiro momento através de uma exclusao da vida nua.

Na abordagem da vida nua, ¢ ressaltada a figura fundamental da anélise agambeniana, o
homo sacer. Este era uma figura arcaica juridico-politica do direito romano pela qual uma pessoa,
ao ser proclamada sacer, era legalmente excluida do direito (e, consequentemente, da politica da
cidade). Esta condi¢do de sacer impedia-a que pudesse ser legalmente morta (sacrificada), porém
qualquer um poderia maté-la sem que a lei o culpasse por isso. No entanto, ele ndo passa por
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um estado de julgamento qualquer, ndo ¢ submetido a um processo ritualistico como os demais
sujeitos, pois ndo pertence a estrutura do direito qualquer - ndo estd inserido no ordenamento
juridico no qual os demais se encontram. Ele tdo-sé ¢ um sujeito julgado por um delito e que ¢
abandonado ao poder soberano, nao passando por uma “ritualiza¢do” como deveria ocorrer. Ele
¢ insacrificavel porém exposto a morte.

O homo sacer caracteriza-se, assim, por ser uma vida matavel por estar fora do direito, mas
por isso ela ndo pode ser condenada juridicamente. E vulneravel a violéncia por ser desprovida
de qualquer direito, vulnerabilidade esta derivada de um ato de direito que a excluiu. A sua vida
¢ uma vida nua, ou seja, aquela que pode ser tirada sem que se cometa homicidio, ou aquela que
pode ser extinta apesar de ser insacrificavel. Mais que uma simples vida natural, a vida nua ¢ a
vida exposta & morte. O homo sacer (o portador da vida nua, isto ¢, uma vida que perdeu toda
e qualquer caracteristica da vida qualificada, sendo reduzida a mera expressdo fisioldgica de
vivente) ¢ a especial contribuicao da vida politica do ocidente.

O filésofo italiano aponta uma relacdo entre vida nua e soberania, entre homo sacer e
soberano. A sacralidade e a soberania sdo estruturas originarias do poder juridico ocidental,
apontando para o fato de que homo sacer e soberano estdo, por razdes diversas, fora e acima da
ordem. A fragilidade da vida humana abandonada pelo direito revela a existéncia de uma vontade
soberana capaz de suspender a ordem e o direito.

Agamben mostra como a modernidade capturou a vida natural como um elemento 1til e
produtivo e fez da politica a arte do governar a vida biologica humana. Ele mostra que na origem
da politica moderna esté a captura politica do corpo, antes que os direitos do cidaddo, a exemplo
do Habeas Corpus (1679). Este documento assinala o primeiro registro da vida nua como sujeito
politico moderno. Percebe-se entdo a captura da vida humana na forma de exceg¢do juridica que
cria 0 homo sacer. A vontade soberana, mesmo no Estado de direito, reduz a vida humana a pura
vida nua. As sucessivas declara¢des dos direitos do homem nada mais sdo do que a inser¢ao
da vida natural na ordem juridico-politica do Estado-nagdo. Como exemplo, a Declaragdo dos
Direitos do Homem e do Cidadao (1789), que demarca a distingdo entre os direitos do homem
e os direitos do cidaddo. A funcdao das Declaragdes €, portanto, a inser¢do da vida natural na
ordem juridico-politica do Estado-nacao que se define como principio dureo da moderna nogao
de soberania (Cf. AGAMBEN, 2007, p. 134).

Cabe refletir aqui como esta problematizagdo de Agamben leva a questionamento do
contrato, como mito fundador da modernidade politica, com a ideia de um sujeito universal
portador de direitos inaliendveis, aos quais restaria ao Estado o dever de assegurar. Tradicional e
comumente, a modernidade foi concebida como o periodo em que direitos humanos sdo associa-
dos aos direitos dos sujeitos. Na leitura do filosofo italiano, a vida nua passa a ocupar este lugar
central.

O Estado para exercer o controle biopolitico do corpo do cidaddo institui como paradigma
o Estado de Excecdo onde a indistingdo entre ordem e exceg¢ao, inclusdo e exclusio € por demais
presente. A funcdo da excecdo juridica ¢ fazer a distingdo entre os direitos da cidadania e a
vida nua. A vida que € necessario controlar é expulsa para fora do ambito do direito na forma
de excecgdo. A fragilidade da vida humana ¢ suscetivel de violagdo sem que se possa recorrer a
protecao do direito. A fungdo da excecdo juridica é separar os direitos da cidadania da mera vida
nua.
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O Estado de excecao efetiva-se quando o poder politico pde em suspenso a lei em defesa
da ordem constituida, é a suspensdo da ordem juridica para garantir sua continuidade. E o dispo-
sitivo que mantém unidos violéncia e direito e, simultaneamente, quando se realiza, o que rompe
essa unidade. Constitui-se em um dispositivo biopolitico fundamental no mundo contempora-
neo. A novidade € que a excec¢do se tornou a regra.

Essa ¢ a atual constituicdo estatal de muitos Estados, com uma estrutura permanentemen-
te biopolitica, em que a vida humana ndo esta inserida em nenhum ordenamento onde normas
possam ser aplicadas a ela. A vida nua permanece assim na medida em ela ¢ descaracterizada até
mesmo da existéncia, mas que enquanto ausente da ordem juridica permanece insacrificavel. A
sacralidade da vida do homo sacer permanece enquanto tal na medida em que ela ¢ a implicagdo
da vida na ordem juridico-politica.

Se a visibilidade da figura do homo sacer no mundo contemporaneo ¢ dificultada, se deve,
segundo o autor italiano, ao fato de que a sacralidade tenha se deslocado “[...] em direcdo a
zonas cada vez mais vastas e obscuras, até coincidir com a prépria vida biolodgica dos cidadaos”
(AGAMBEN, 2007, p. 121). O que acarreta ser todo cidadao um potencial homo sacer. Agamben,
ao conectar os trabalhos de Foucault e Hannah Arendt, faz ver que os regimes politicos contem-
poraneos, tanto o nazismo quanto as democracias, estdo apoiados sobre o0 mesmo conceito de
vida, o de vida nua (Cf. PELBART, 2009, p. 63).

O estado de excecdo moderno ¢ uma tentativa de inclusdo na ordem juridica da propria
excecdo, criando uma zona de indiferenciagdo em que fato e direito coincidem. Assim, “[...]
o estado de exce¢do ndo ¢ nem exterior nem interior ao ordenamento juridico e o problema de
sua defini¢do diz respeito a um patamar, ou a uma zona de indiferenciacao, em que dentro e fora
ndo se excluem mas se indeterminam” (AGAMBEN, 2004, p. 39). A “modernidade” do estado
de excecao estd em que somente com os modernos o estado de excecdo tende a ser incluido na
ordem juridica e a apresentar-se como verdadeiro “estado” da lei. Torna-se, deste modo, o estado
de exce¢do em paradigma dominante na politica contemporanea, e assim, “[...] a criacdo vo-
luntaria de um estado de emergéncia permanente (ainda que, eventualmente, ndo declarado no
sentido técnico) tornou-se umas das praticas essenciais dos Estados contemporaneos, inclusive
dos chamados democraticos” (AGAMBEN, 2004, p. 13). A investiga¢do agambeniana explicita
a historia da progressiva emancipagao do estado de excecdo com respeito as situagdes extraordi-
ndrias, como no caso de guerras. Converte-se, ao longo de um processo, em um instrumento da
funcao de policia exercido pelo governo até transformar-se enfim no paradigma das democracias
contemporaneas.

Uma das caracteristicas fundamentais do estado de excecdo - com isso enfrentando um dos
postulados fundamentais do moderno Estado democratico de direito - ¢ a aboligdo provisoria
entre os poderes estatais, com a assun¢do do Executivo de competéncias proprias dos poderes
Legislativo e Judicidrio. Outrossim, hé a convergéncia de dois modelos, a saber: da extensdo
em ambito civil dos poderes que sdo da esfera da autoridade militar em tempo de guerra, € uma
suspensao da constitui¢do (ou das normas constitucionais que protegem as liberdades indivi-
duais).

A analise biopolitica de Agamben permite atentar que o evento decisivo da modernidade foi
a politizacao da vida nua, assinalando uma transformacao radical das categorias politico-filosofi-
cas do pensamento classico, mostrando a sua insuficiéncia para pensar e refletir sobre os dilemas
e desafios da contemporaneidade. Ocorre uma interse¢do entre o modelo juridico-institucional
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e o0 modelo biopolitico do poder. A implicacao da vida nua na esfera politica constitui o nticleo
originario do poder soberano, conforme ja apontado. Assim, “[...] pode-se dizer, alids, que a
produg¢do de um corpo biopolitico seja a contribuigdo original do poder soberano” (AGAMBEN,
2004, p. 14).

Segundo Agamben, o estado de exce¢ao ndo pode ser um fim ou um objetivo em si mesmo,
mas deve ser inscrito em um contexto de tecnologias de governo, acarretando entdo que a
compreensdo de seu sentido se faga através de uma investigagdo da natureza e da estrutura do
governo. Como bem expressa o autor, em um texto que anuncia as investigagdes de O Reino e
a Gloria, as questdes fundamentais sdo: “[...] em que forma de governo se inscreve o estado
de excec¢do, ou melhor, qual ¢ a ontologia dos atos de governo que corresponde ao estado de
excecao?” (AGAMBEN, 2014, p. 26). O governo ¢ de forma indubitdvel uma questdo funda-
mental no ambito da discussdo biopolitica. Ele tem sua importancia como objeto de investigagao
demarcada na obra O Reino e a Gloria.

A questdo central da obra ¢ a razdo pela qual o exercicio do poder foi assumido no Ocidente
na forma de governo e de “oikonomia”. Reforcando este aspecto metodolégico do texto, ele
assevera que constitui uma pesquisa que busca

[...] investigar os modos e os motivos pelos quais o poder foi assumindo no
Ocidente a forma de uma oikonomia, ou seja, de um governo dos homens.
Situa-se, portanto, no rastro das pesquisas de Michel Foucault sobre a genea-
logia da governamentalidade, mas procura, ao mesmo tempo, compreender as
razdes internas por que elas ndo chegaram a seu cumprimento (AGAMBEN,
2011, p. 9).

Distinguindo-se das preocupag¢des de Homo sacer I e do Estado Exce¢do, onde o tema fun-
damental era a soberania, agora a énfase ¢ dada ao tema do governo. O pensador italiano corrige
a tese foucaultiana da genealogia das formas de poder modernas a partir do Cristianismo, com a
conhecida énfase no poder pastoral cristdo. Assim, a genealogia presente em 4 Gloria e o Poder
mostra que, “[...] para Agamben, a relagdo da governamentalidade econdomica com o cristianis-
mo vai muito além do pastorado, funde suas raizes na oikonomia trinitaria dos primeiros séculos”
(CASTRO, 2012, p. 120).

Agamben enfatiza a genealogia do paradigma governamental a partir da teologia crista.
Assinala que a partir da teologia crista dois paradigmas politicos aparecem: da teologia politica
se desenvolve a filosofia politica e a teoria moderna da soberania; e da teologia econdmica, a bio-
politica moderna até o atual triunfo da economia e do governo. De outro modo, pode-se afirmar
que da analise empreendida explicita-se dois polos na maquina politica do Ocidente, apresen-
tando dois conceitos de biopolitica: uma que tem a ver com a soberania, que tem como alvo a
producao da vida nua, da vida exposta a morte, e uma que enfatiza a economia e o governo, que
tem como objetivo administrar esta mesma vida nua. E com base nisso que Agamben (2011, p.
9) afirma: “[...] o dispositivo da oikonomia trinitaria pode constituir um laboratoério privilegiado
para observar o funcionamento e a articulacdo — a0 mesmo tempo interna e externa — da maquina
governamental”.

Agamben demonstra que o arcano fundamental do poder no Ocidente é o conceito de
Gloria. As modernas sociedades democraticas sdo aquelas nas quais o poder em seu aspecto
glorioso se torna indiscernivel da oikonomia e do governo. Ocorre uma identificacdo entre gloria
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e oikonomia na forma aclamativa do consenso. Esta ¢ a caracteristica fundamental da democracia
atual e do seu governo por consenso (Cf. AGAMBEN, 2011, p. 10-11).

Podemos assinalar que, na trajetoria agambeniana da genealogia do biopolitico, o referido
livro fica a dever no sentido de ser mais explicito quanto ao tema. Como recorda Castro (2012,)
a Unica passagem que aparece biopolitica na referida obra ¢ quando o italiano assegura que do
paradigma da oikonomia deriva a moderna biopolitica, quando o governo e a economia dominam
todos os aspectos da vida social. Importante nesta analise, conforme ja registrado, ¢ a distingao
entre os dois paradigmas: o teoldgico-politico e o econdmico-governamental, assinalando como
consequéncia, dois sentidos para a biopolitica: a biopolitica da soberania, cuja cronologia esten-
de-se desde a Antiguidade até nossos dias, e a biopolitica da governamentalidade, a biopolitica
moderna, cuja cronologia coincide como a que propde Foucault (Cf. CASTRO, 2012, p. 137).
Em suma, nesta compreensao da arque-genealogia da politica ocidental, a soberania e o governo
constituem os mecanismos fundantes da méaquina politica do Ocidente, segundo Agamben.

3. A CRITICA DADEMOCRACIA EM AGAMBEN

Nesta secdo, intentamos concentrar a atengao na questdo sobre a democracia a partir da
reflexdo biopolitica de Giorgio Agamben, cogitando se ha elementos, em seu projeto, que possi-
bilitem pensar o problema da democracia contemporanea.

No projeto Homo sacer, Agamben refere-se a democracia, fazendo de um modo critico na
relagdo com a disposicdo biopolitica, mostrando sempre a contiguidade, ou uma intima solidarie-
dade, entre os regimes democratico e totalitario, embora ndo haja identidade entre ambos. Esta
relacdo se baseia no fato que ambos, em suas praticas e principios, comportam a preocupacao de
governar a vida dos seres humanos, almejando extrair dela suas maiores potencialidades.

Partamos de uma afirmagdo presente logo no inicio da série. Agamben afirma:

Se algo caracteriza [...] a democracia moderna em relagdo a classica, € que ela
se apresenta desde o inicio como uma reivindica¢do e uma liberagdo da zoé, que
ela procura constantemente transformar a mesma vida nua em forma de vida e
encontrar, por assim dizer, o bios da zoé. Dai, também, a sua especifica aporia,
que consiste em querer colocar em jogo a liberdade e a felicidade dos homens
no proprio ponto — a “vida nua” - que indicava a sua submissao (AGAMBEN,
2007, p. 17).

Ele, logo a seguir, na passagem desta obra, chama a atencdo para o fato de que simulta-
neo ao reconhecimento dos direitos e liberdades formais, esta a insercao do corpo na politica,
presente na relagdo do homo sacer com o soberano, sua vida insacrificavel e matavel.

Para inscrever isso de forma mais firme, observemos esta outra afirmagao do autor italiano:

[...] antes de emergir impetuosamente a luz do nosso século (século XX), o rio
da biopolitica, que arrasta consigo a vida do homo sacer, corre de modo subter-
rineo, mas continuo. E como se, a partir de um certo ponto, todo evento politico
decisivo tivesse sempre uma dupla face: os espagos, as liberdades e os direitos
que os individuos adquirem no seu conflito com os poderes centrais simultanea-
mente preparam, a cada vez, uma tacita porém crescente inscri¢do de suas vidas
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na ordem estatal, oferecendo assim uma nova e mais temivel instdncia ao poder
soberano do qual desejariam libertar-se (AGAMBEN, 2007, p. 127).

Assim, temos que a democracia s6 pode ser pensada neste processo biopolitico que esta
por detras de toda a politica ocidental. O que vemos ndo ¢ apenas a protecdo dos direitos dos
individuos, com a consequente visdo otimista de uma historia progressiva da liberdade humana,
com o triunfo do Estado democratico de direito.

No processo politico moderno, que, numa visdo comum, seria caracterizado pela hegemonia
do individuo, com seus direitos e liberdades assegurados (o cidadao liberal como expressao desta
hegemonia), tem-se, a partir da reflexdo agambeniana, uma outra face: a vida natural, a vida nua
como novo sujeito politico, a partir do documento fundamental da democracia e da protecao dos
direitos, que € o habeas corpus (1679).

A presenca insidiosa da vida nua, capturada pela politica, efetivando-se uma biopolitica, ¢
que permite ao autor italiano apresentar a proximidade entre a democracia e os regimes totalita-
rios. Cabe-nos atentar para esta passagem importante:

O fato é que uma mesma reivindica¢do da vida nua conduz, nas democracias
burguesas, a uma primazia do privado sobre o publico e das liberdades indivi-
duais sobre os deveres coletivos, e torna-se, ao contrario, nos Estados totalita-
1i0s, 0 critério politico decisivo e o local por exceléncia das decisdes soberanas.
E apenas porque a vida bioldgica, com as suas necessidades, tornara-se por toda
a parte o fato politicamente decisivo, € possivel compreender a rapidez, de outra
forma inexplicavel, com a qual no nosso século (século XX) as democracias
parlamentares puderam virar Estados totalitarios, e os Estados totalitarios con-
verter-se quase sem solucdo de continuidade em democracias parlamentares.
Em ambos os casos, estas reviravoltas produziam-se num contexto em que a
politica ja havia se transformado, fazia tempo, em biopolitica, € no qual a aposta
em jogo consistia entdo apenas em determinar qual forma de organizacdo se
revelaria mais eficaz para assegurar o cuidado, o controle e o usufruto da vida
nua (AGAMBEN, 2007, p. 127-128).

Tendo como critério politico justamente a inscri¢do e a gestdo da vida nua, os critérios tra-
dicionais do pensamento politico, segundo Agamben, perdem clareza e inteligibilidade. Ou seja,
a biopolitica seria a marca indelével de toda politica contemporanea, desarmando o poder heu-
ristico de conceitos tradicionais e desqualificando as divisdes politicas classicas que herdamos.

Nesse mesmo sentido de contestagdo a visdo comum, banal e hegemonica de se perceber a
politica moderna, e a democracia liberal, ha uma aten¢ao especial a questao do conceito de povo.
Este conceito estd na base de toda discussdo politica moderna, principalmente no ambito do con-
tratualismo, como doutrina fundamental de alicerce do Estado democratico moderno. O conceito
de povo mostra-se importante na medida em que se busca um fundamento para a nova disposi¢ao
politica moderna. O Povo, como conjunto de cidaddos, passa a ser esta figura fundamental. Nao
¢ a toa que as cartas constitucionais advoguem que todo poder emana do povo e que apresentem
como principios fundamentais a soberania e a cidadania.

Agamben atenta para a centralidade desse conceito na politica moderna. No entanto, adverte
para o carater equivoco do termo. Para ele, “[...] um mesmo termo nomeia tanto o sujeito politico
constitutivo como a classe que, de fato, se ndo de direito, esta excluida da politica” (AGAMBEN,
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2015, p. 35). Assim, o termo simultaneamente designa tanto o “conjunto dos cidaddos como
corpo politico unitario” quanto os pertencentes as classes menos favorecidas, os despossuidos.
Este fato ndo pode ser casual, mas, como diz o autor, “[...] deve refletir uma anfibologia inerente
a natureza e a fun¢do do conceito de povo na politica ocidental” (Idem, p. 36) Nao haveria assim
um referente unico para o termo. Oscilamos entre o Estado, formado pelos cidadaos soberanos, e
a reserva dos banidos, na linguagem agambeniana. E poderiamos acrescentar que sempre houve
na democracia esta distin¢do entre um povo verdadeiro e um povo falso, entre o démos e oclos,
entre povo e plebe, entre povo e o populacho ou canalha.

Na continuidade de sua reflexdo, Agamben anota que na constituicdo da espécie humana
como corpo politico (reflexdo bem presente nos contratualistas) ha uma cisdo fundamental
presente e que nao haveria dificuldade em reconhecermos, inclusive no conceito de povo, dos
pares categoriais definidores da estrutura politica original, vida nua (povo) e existéncia politica
(Povo). Deste modo, “[...] o povo ja traz sempre em si a fratura biopolitica fundamental. Ele ¢
aquilo que nao pode ser incluido no todo do qual faz parte e nao pode pertencer ao conjunto no
qual esta desde sempre incluido” (AGAMBEN, 2015, p. 37). O povo contém em si a cisdo bio-
politica fundamental, possibilitando ler de outra forma, inédita, fatos decisivos da modernidade
e do século XX. Tanto nos regimes democraticos quanto os totalitarios exemplificam a presenca
da vida nua em seu interior do qual ndo podem se desembaragar. Como exemplos, Agamben re-
porta-se ao fato de que na Modernidade o povo se transforma no depositario da soberania, mas
0 povo torna-se um embaraco, com a miséria € a exclusdo aparecendo como um escandalo — e
também que estas duas aparecem ndo como meros conceitos, mas como categorias politicas, re-
sultando que todo economicismo e “socialismo” modernos tém um significado biopolitico. Além
disso, a énfase desmedida no desenvolvimento insere-se no projeto biopolitico de produzir um
povo sem fatura, de eliminar o povo dos excluidos.

Em outra passagem, voltando a esta questao do povo, o autor italiano afirma a cesura fun-
damental que divide o &mbito biopolitico como aquele entre povo e populagdo. Esta cesura “[...]
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
colocar e regular natalidade e mortalidade, saude e doenca. Com o nascimento do biopoder, cada
povo se duplica em populacdo, cada povo democrdtico €, a0 mesmo tempo, povo demogrdfico”
(AGAMBEN, 2008, p. 90).

A producao biopolitica fundamental ¢ esta transformagdo do corpo politico em corpo
biologico, do povo em populagdo, no entrecruzamento entre o poder de fazer viver e o de fazer
morrer. A questdo aqui € o aparecimento deste puro bioldgico do qual o nazismo da o exemplo
mais radical. E aqui, cabe-nos ressaltar que Agamben faz uma critica a Foucault porque, para ele,
o advento dos Estados totalitarios levou a uma absolutizacdo do poder sobre a vida entrecruzan-
do-se com a absolutiza¢cdo do poder de fazer morrer.

No que diz respeito propriamente ao conceito de democracia, o pensador italiano assevera
que a palavra democracia pode significar duas coisas, a saber: “[...] uma forma de constituir o
corpo politico (neste caso nds estamos falando sobre direito ptiblico) ou uma técnica de governo
(neste caso nosso horizonte ¢ a pratica administrativa). Para dizer de outro modo, democracia
designa tanto a forma pela qual o poder ¢ legitimado como a maneira pela qual ele ¢ exercido”
(AGAMBEN, 2014, p. 11-12). A democracia ¢ em geral utilizada para designar a técnica de
governo, contudo. Ha, portanto, dois campos da conceituacdo, quais sejam, o juridico-politico e
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0 econOmico-gerencial, que se tém sobreposto um ao outro desde o nascimento da politica, do
pensamento politico e da democracia na pdlis grega, o que dificulta a separagdo dos mesmos.

Distinguindo-se da interpretagdo moderna, temos hoje que ocorre a preponderancia do
governo ¢ da economia sobre a soberania (popular), uma expressao que, segundo Agamben, hoje
¢ destituida de qualquer significado. Esta soberania, como avulta na discussdo sobre o termo
Povo, mostra a sua insuficiéncia, em que pese a sua presenca nos debates e slogans politicos.
Ainda segundo o autor:

Pensar o governo como simples poder executivo ¢ um engano e um dos erros
mais significativos cometidos na historia do pensamento politico ocidental. Isto
explica por que o pensamento politico moderno vagueia por abstragdes vazias
como direito, a vontade geral e a soberania popular, enquanto [deixa] de abordar
a questao central do governo e sua articulagdo, como dito por Rousseau, com a
soberania ou [sobre] o locus da soberania. Em um livro recente eu tentei mostrar
que o mistério fundamental da politica ndo ¢é [a] soberania, mas [0] governo; nao
[a] lei, mas [a] policia — ou melhor, a dupla maquina governamental que eles
formam e impulsionam (AGAMBEN, 2014, p. 14-15).

Devemos atentar para a ambiguidade da democracia. A sociedade contemporanea ¢ nao
simplesmente ndo democratica, mas nao politica, onde a categoria de cidaddo ficou reduzido
a uma categoria do direito. O fato de ser cidaddo, nas sociedades avangadas, ¢ marcado pela
indiferenca quanto a participagdo politica, levando a um marasmo e, mais contundente, a uma
despolitizag¢do. Ao contrario do que acontecia na Grécia antiga, onde a efetivagdo da democracia
levou a politizagao do status de cidadao, o que percebemos hoje € que o poder tende a uma des-
politizacao deste status, acarretando a possibilidade de uma nova abordagem da politica.

Ainda segundo o autor, nés usamos o conceito de democracia como se fosse a mesma
coisa tanto em seu bergo, na Atenas do século V, quanto nas democracias contemporaneas. Deste
modo, o conceito apresenta-se como se fosse onipresente e limpido. No entanto, a democracia ¢
uma ideia incerta, um conceito genérico demais, acarretando que nao se constitua um verdadeiro
terreno de confronto. Ela significa, de um lado, a constituicdo de um corpo politico e, por outro,
significa também e simplesmente a tecnologia da administragcdo. Atualmente, a democracia apre-
senta-se apenas como uma técnica do poder — uma entre outras.

Agamben, a partir disso, ressalta que a democracia ndo seja algo intrinsecamente ruim. O
que ele conclama ¢é que se faca a distingdo entre democracia real, como constituicdo do corpo
politico, e democracia como mera técnica de administracao, baseada em pesquisas de opinido,
nas elei¢des, na manipulacao da opinido publica, na gestdo dos meios de comunica¢do de massa,
etc. Esta segunda acepcdo, que os governantes chamam democracia, ndo se assemelha em nada
com aquela que existia no século V a.C.

Outro fato relevante a se expressar sobre a democracia contemporanea ¢ que o paradigma
da glorificacdo litargica, conforme Agamben, que reconhece a soberania por aclamacdo, nao
desapareceu neste regime, mas se deslocou, como Schmitt apontava, para a opinido publica. Na
interpretagao deste aspecto do regime democratico, nos capitulos 6, 7 ¢ 8 de O Reino e a Gloria,
ele realiza um estudo da natureza gloriosa do poder, cujo centro é vazio, e da burocracia moderna
origindria da transposi¢@o hierarquica dos anjos. A arqueologia do poder ocidental conduz a in-
vestigacdo de seus lagos com a gléria enquanto seu arcano decisivo.
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Fazendo uma genealogia do dispositivo da liturgia, com énfase no debate entre Carl Schmitt
e Erik Paterson, o autor italiano aponta para o fato de que nenhum regime politico pode pres-
cindir do aspecto glorioso. Nas democracias de massas, assistimos a utilizagdo dos dispositivos
aclamatorios como forma de legitimagdo do poder. Como a aclamacao foi um instrumento am-
plamente utilizado pelos regimes totalitarios e ditatoriais, o seu uso pela democracia para a legi-
timagdo do poder, com as novas midias, conduz a neutralizacdo do poder do povo, o que permite
a possibilidade da efetivacao de democracias autoritarias.

No capitulo 7 da obra mencionada, o filésofo questiona o elo entre poder e gléria, isto
¢: o poder, caso se resumisse tdo somente a forca e acdo eficaz, necessitaria de aclamacgdes e
rituais? Agamben posiciona a relacdo entre aclamagao e opinido publica no ambito dos meios
de comunica¢do de massa. As midias assumiram, para Agamben, uma nova fun¢do que, agora,
ndo se limita a informar, mas a formar a opinido publica. Nas atuais sociedades, esse poder de
aclamacdo deriva do modo como a opinido publica avalia, aprova ou desaprova qualquer ato
de governo. Nesta percepcdo a obra de Guy Debord ¢ privilegiada. Agamben retoma a tese
deste pensador constatando a transformac¢ao em escala planetaria da economia capitalista em um
imenso acimulo de espetaculos.

O pensador italiano busca perceber uma nova perspectiva do poder espetacular da midia,
que estabelece a forma moderna da aclamagao politica. Isso possibilita desmascarar o espetaculo
sobre o qual se baseia a legitimacdo do poder moderno. O poder e o espetaculo mostram-se, a
partir deste debate sobre a opinido ptiblica no mundo contemporaneo, entrelacados nas modernas
democracias, tornando-se uma de suas caracteristicas precipuas.

E neste sentido, que em O Poder e a Gléria, Agamben enfatiza o dispositivo da Gloria
como locus onde se dd cruzamento entre o espetaculo e o poder, que se vinculam de modo
organico nas democracias contemporaneas. A Gloria € o dispositivo através do qual se reconhece
e se legitima a soberania politica nos Estados. Glorificar ¢ louvar confirmando e legitimando a
soberania do Estado e seus governantes. As conexdes da democracia com os dispositivos aclama-
torios ¢ que lhe conferem legitimidade e a fundamentam. E com este intento de explicar o modo
de aclamacdo nas democracias atuais que ele retoma obras teologicas e a partir delas apresenta
a explicacdo para uma politica que necessita dos ritos gloriosos e aclamatorios para se efetivar.

Deste modo, com sua pesquisa arqueo-genealogica, Agamben reflete que as democracias
se fundamentam no dispositivo da Gloéria. Elas se legitimam através da aprovagdo ou nao da
opinido publica, da qual sdo dependentes para garantir a estabilidade das institui¢des e dos atos
de governo. A opinido publica torna-se hoje a forma atual do dispositivo aclamatoério. A esta-
bilidade das atuais democracias estriba-se e depende das formas como efetivam as formas de
aclamacao politica baseada na opinido publica. As democracias sdo totalmente dependentes do
dispositivo da Gloria.

A democracia assim revela um grave paradoxo, mais um que nos permite ver as limitagdes
e cegueiras de um uso comum e despreocupado dos conceitos tradicionais politicos. O regime
democratico celebra a sua legitimidade como expressdo da vontade e da soberania popular, como
sobejamente conhecido na modernidade, a partir do contratualismo e do liberalismo. No entanto,
ele promove sua legitimacao politica pelos dispositivos aclamatorios de glorificacdo. A transfor-
macao continua, na democracia, do poder politico em espetaculo e deste em meio aclamatoério de
legitimagdo do poder coloca para as democracias formais dificuldades graves.




FILOSOFIA EM DEBATE

Ao mesmo tempo em que se afirma a democracia como poder soberano do povo, desen-
volvem-se dispositivos de produ¢do de opinido publica, através da midia, producdo de formas
de glorificacao que, através do consenso, legitimam-na. Esses dispositivos sdao totalmente de-
pendentes do poder espetacular, do espetaculo bem-sucedido do poder, expressando de forma
contundente o modo do poder na democracia contemporanea.

Assim, para o pensador italiano, o modelo democratico hoje vigente ¢ a democracia espeta-
cular ou de massa. A politica tornou-se um espetaculo. Os cidaddos apresentam-se, nesta ordem,
como meros consumidores de uma mercadoria, produzida e fabricada pelo poder espetacular e
oferecida para o consumo como qualquer outro produto no mercado.

A democracia espetacular transforma e reduz o povo, aquele que era tido como o legitimo
titular do poder soberano, a uma massa de espectadores que se limitam a consumir um produto.
Este modelo de democracia de massas procura prever a reacao e o desejo da massa. Busca prever
e satisfazer seus gostos, criando estratégias por meio das quais procura direcionar a “opinido
publica” e o comportamento desta massa. Como consequéncia. Estamos longe de um real poder
do povo, de uma “demo-kratia”, restando apenas uma governamentaliza¢ao das condutas. Temos
o0 mesmo nome, democracia, mas a pratica ¢ assaz diferente.

A pesquisa arqueo-genealdgica do governo e da economia, desde o desdobramento da
teologia, mostra, deste modo que as democracias de massas substituiram, na contemporaneida-
de, o poder soberano e deliberativo do povo pelo dispositivo da aclamagdo. O poder, assim, na
democracia espetacular e de massa, legitima-se, cada vez mais, por dispositivos aclamatérios do
poder como as pesquisas de opinido e a imagem publica do governante. E nitida, nesta ordem,
a decomposicao do espaco ou natureza publica no modelo atual da democracia. Observamos a
decadéncia dessa esfera publica, com a transmutacido do espago politico em espago de opinido
publica fabricada pela midia e pelo espetaculo, refor¢ado pelas atuais tecnologias.

A transformagao da esfera politica, a democracia espetacular e de massa, a tendéncia para a
anulagdo da divisdo de poderes, a abolicdo do Estado de direito sdo elementos que caracterizam
a politica contemporanea, principalmente em seu aspecto hegemonico, € permitem-nos fazer
a leitura critica de uma cultura politica que ndo se deixa mais se pensar a partir de modelos e
conceitos tradicionais, forcando-nos a buscar novos modelos interpretativos e a perceber que, no
amago da politica atual, para além das divisdes aceitas reside um elemento fundamental, que € o
controle da populacdo, visando controlar sua liberdade e sua conduta. Ou seja, para além da ce-
lebragdo da democracia e do desprezo dos totalitarismos, hé este elemento que demarca a nossa
politica: a biopolitica.

CONSIDERACOES FINAIS

Nas investigacOes anteriores, acompanhamos a filosofia biopolitica de Giorgio Agamben
para dar conta da democracia contemporanea e de seus desafios. Privilegiamos esta questao por
entender como uma questdo incontornavel, na medida em que necessariamente ao se discutir
politica, na contemporaneidade, tem que se passar pela questdo democratica. Demos destaque,
assim, a democracia, que, no panorama politico atual, se mostra como o regime que expressaria o
apice da experiéncia social e politica. Deste credo advém a concepgao da democracia como uma
espécie de religido secular. Dizer que algo ¢ democratico, que foi alvo de deliberagdo democra-
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tica, torna-se uma espécie de formula para legitimar as decisdes politicas e afastar os hereges. O
louvor da democracia ¢ senso comum - h4a uma fé democratica.

O uso da reflexdo biopolitica serviu para que repensassemos este lugar-comum que amiude
alimenta os debates e reflexdes sobre a politica, com o louvor ingénuo da democracia. Orienta-
mo-nos pela questdo sobre o carater inquestionavel da democracia, como se o termo fosse claro
e limpido.

A biopolitica ¢ uma chave de interpretagdo que faz ver a continuidade entre regimes demo-
craticos e totalitarismos, mostrando a contiguidade entre os dois regimes, como se depreende do
projeto Homo Sacer de Agamben e de cursos de Foucault, como principalmente Em defesa da
sociedade.

A perspectiva biopolitica apontada por Agamben releva alguns tragos fundamentais: o
campo de concentracdo ¢ o espago absoluto da biopolitica; a soberania e o Estado de Excecdo
sdo a regra da politica contemporanea; a democracia e o controle da vida nua como a base oculta
da politica moderna. Em relacao, por exemplo ao primeiro aspecto, a compreensao que associa
biopolitica e campo, o que ¢ ressaltado €, por detras de toda celebragcdo da vontade soberana do
povo, o que se v€ ¢ o governo da espécie, a espetacularizacao e a produgdo da opinido publica
pela midia para legitimar o poder, a lei acima da lei, com o poder ligando-se diretamente a lei da
natureza ou da historia, fatos que marcam a nossa contemporaneidade. Isso mostra que as nossas
atuais sociedades estdo extremamente marcadas por caracteristicas que mostram a contiguidade
entre regimes democraticos e totalitaristas, ambas sendo perpassados por dispositivos e estrutu-
ras assaz naturalizantes, demarcando o controle biopolitico da populacdo e da conduta dos seres
humanos.

Deste modo apresenta-se como diagndstico que a politica moderna e contemporanea
mostram o primado da vida nua, a sacraliza¢do da vida e sua naturalizag¢do. A biopolitica permite
entender o processo pelo qual a soberania, categoria fundamental da democracia liberal moderna,
dé lugar a massa, ao dominio da opinido publica produzida pelos meios tecnologicos, pela midia;
o governo se transforma em administracdo da populacdo; a politica reduz-se a economia, ou
melhor, a neutralizacdo da politica pela economia e pela administracdo técnica das coisas, provo-
cando uma mutagdo e até mesmo faléncia do modo tradicional de se entender a politica, herdeira
da tradicao.

De todo modo, observamos que a vida natural prevalece mesmo nos regimes democraticos.
O homem moderno nao se define mais pela sua capacidade de agir politicamente. Ele encontra-se
agora em um dispositivo biopolitico, marcado por um processo de reproducdo da vida natural
que gera somente mais vida natural. A biopolitica nos permite ver as fraturas que caracterizam as
sociedades modernas, divididas entre a soberania e o governo, o sujeito de direitos e a populagdo
governada, a politica e a economia. Na economia politica, a tensdo entre os dispositivos econd-
micos e a liberdade humana tende a resolver-se formatando um tipo de liberdade condizente com
os interesses dos dispositivos.

Num aspecto politico-juridico, o que observamos, nas democracias, ¢ a exce¢ao permanen-
te. Sob a roupagem da democracia e do Estado de direito sdo produzidas continuamente medidas
de exceg¢do. Na arena politica contemporanea, ou as decisoes sao legislativas e fortalecedoras do
Executivo, com o judiciario exercendo um papel secundério, ou, em outro caso, o contrario, a
justica passa a ter o papel central, tornando-se o agente de exce¢do. De qualquer modo, o que se
observa ¢ a ruptura com um dos principios basicos da democracia liberal
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Devemos, entdo, em nossa contemporaneidade, em que pese a faléncia do horizonte
utopico, herdeiro das grandes politicas do século XIX, apresentar uma persistente diivida sobre
a democracia, a fim de que ndo caiamos em um realismo fatalista. Devemos ser persistentes in-
quiridores sobre a fatalidade da democracia, como se ela fosse um destino.

Posicionamos Agamben ao lado dos autores criticos da democracia, sem que, contudo,
isso signifique um louvor a formas totalitarias ou ditatoriais de governo. A critica a democracia
se fez tendo em mente que, na disposicdao biopolitica contemporanea, o Estado-nagdo enfatiza
mais como seu alvo a populagdo do que o territorio e seus recursos. A gestao da vida biologica
da populacdo apresenta-se como alvo do governo, que, como bem expressou Foucault, equivale
a uma estatizagcdo do biologico. O controle sobre a vida nua, expressa que o espago publico de
participagdo politico cada vez mais ¢ corrompido, limitado e desprivilegiado, com a consequén-
cia de que a politica sucumbe a técnica (com o limiar entre o ser politico € a pura animalidade
definido pela técnica e pelo aparato tecnoldgico), a economia (com a apresentagdo do inimigo
principal da democracia, o sistema bancario) e a administragdo (na democracia contemporanea,
a governamentalidade se desloca da soberania para a administracdo). A democracia, em tempos
de naturalizagdo da vida e de animalizacao do ser humano, leva a rentincia a participacao politica
e a transformacdo do cidaddo em sujeito docil e administrado.
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Onde ha enfermidade, ha medicina,
onde ha medicina, hd enfermidade.

PARACELSUS

INTRODUCAO

Aquela atividade matinal de ler o jornal que, até poucos anos atrds, era bucolicamente
descrita como fonte de imenso prazer e que constituia verdadeiramente algo essencial para se
situar no mundo e se informar sobre os acontecimentos, hoje ja ndo parece ser mais nada disso.
Acessar um site de noticias ou ler um jornal, nos dias de hoje, pode ser uma experiéncia bastante
traumadtica. Na primeira pagina, em letras garrafais, ja encontramos a descri¢do de mais algumas
mortes causadas pela pandemia, pela violéncia cotidiana, pelos mais diversos motivos. Nao
raramente, o leitor ¢ invadido por uma profunda sensacdo de impoténcia. Experimenta-se, fre-
quentemente, a sensagdo de que a morte estd a espreita em cada uma das esquinas. A sensa¢ao
do medo parece se alastrar e contaminar cada vez mais nosso pensamento, nossas conversas €
nossos comportamentos. O combustivel diario desse medo continua sendo a chocante tarefa de
ler e acompanhar o noticidrio. Produz-se ai uma espécie de circulo vicioso, pois a sensibilidade
agucada para esta realidade faz as pessoas dar atencdo a esse tipo de noticia e os veiculos de
comunicacdo, cada vez mais, percebem a mina de ouro da audiéncia que isso produz. Mostrar o
sangue escorrendo parece ser uma espécie de mandamento do jornalismo atual.
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Ao mudar de jornal, ou no /ink seguinte do sife consultado, outros riscos eminentes se
apresentam. Uma enchente deixa milhares de pessoas desabrigadas. O clima estd totalmente
desregulado. Tempestades fora de época, chuvas torrenciais, secas absolutamente terriveis. Uma
a uma, as consequéncias danosas e catastroficas da agdo humana vao desfilando na tela ou na
pagina do jornal. Os riscos de desastres e catastrofes se multiplicam e parece que qualquer tec-
nologia de previsdo destes eventos se revela insuficiente. Ao mesmo tempo em que percebemos
claramente que estas sao consequéncias das a¢cdes humanas e do modo parasitdrio com que
lidamos com o ambiente que nos cerca, experimentamos novamente uma sensagao de impo-
téncia ante uma natureza que subitamente reage e mostra toda sua forca. A recente pandemia
¢ um exemplo perfeito disso. A mesma natureza, alids, que outrora nos fora desenhada docil-
mente como provedora infinita para, assim, servir melhor como matéria prima para os fins da
vontade humana. Parece que, neste caso, houve uma transformagao. De simples objeto passivo, a
natureza agora parece assumir o papel de sujeito. Reage a nossa acao. PGe-nos em risco. Torna-se
capaz de nos ameagar.

Em outra pagina, ainda, aparecem outros sérios riscos e ameacas. Grupos fundamentalistas
estdo praticando atos terroristas sem qualquer previsibilidade ou logica aparente. A qualquer
momento alguém pode cobrir o corpo de explosivos ou colocar uma bomba em um local publico
cheio de pessoas. Para piorar as coisas, borbulham noticias sobre as a¢des de recrutamento de
jovens europeus, ou mesmo de outros paises, para compor as fileiras destes grupos terroristas.
Nesse caso, o risco parece ser ainda mais terrivel pelo simples fato de que se torna quase impos-
sivel mapear o perigo e, assim, preveni-lo.

1. SOCIEDADES DE RISCO

Quanto mais a leitura do noticiario avanga, mais nos tornamos conscientes de uma enxurrada
de perigos eminentes dos quais precisamos nos defender. Ulrich Beck, um eminente sociologo
alemao, escreveu um importante livro, ainda nos anos oitenta do século passado, que pode nos
ajudar a pensar os fendmenos acima descritos, bem como suas consequéncias. Trata-se do livro
Sociedade de risco: rumo a uma outra modernidade, publicado originalmente na Alemanha no
ano de 1986. O argumento central deste livro, como, alias, o proprio titulo sugere, ¢ o de que as
acoes e decisdes dos seres humanos nas sociedades que constituem essa modernidade tardia, estdo
gerando consequéncias cada vez mais amplas e, em muitos casos, totalmente incontrolaveis. Ou
seja, a racionalidade estratégica que calcula meios adequados para chegar a determinados fins, se
revela insuficiente para pensar e prever os riscos inerentes a cada uma de suas decisoes ¢ agdes. A
nova modernidade que Ulrich Beck denomina “modernidade reflexiva”, seria um espaco de de-
senvolvimento de um saber cada vez mais voltado para a analise e previsao das consequéncias de
acoes e decisdes, que nao podem mais ser ignoradas, sob pena de um risco mortal de autodestrui-
¢do. Nos anos oitenta, a narrativa de um risco atomico estava muito presente. O livro, inclusive,
foi escrito logo ap6s o acidente nuclear de Chernobyl. Até hoje, alids, ndo esta totalmente fora de
moda considerar os riscos atdmicos. Também ja se falava muito sobre riscos ecologicos. Dessa
forma, pensar o desenvolvimento de um saber reflexivo, que coloque a si mesmo — ¢ o aparato
tecnoldgico resultante desse saber — em questdo, ¢ o objetivo de Ulrich Beck.

Apesar de este estudo nao ter como objeto principal de analise a obra do socidlogo alemao
citado, parece-nos que este nos ajuda a desvelar pelo menos dois pontos extremamente impor-
tantes para pensar a dindmica politica das sociedades contemporaneas. Em primeiro lugar, parece
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analiticamente muito apropriado o conceito por ele utilizado de sociedade de risco. Como ja foi
acima ressaltado, em nossa época este conceito ndo parece nem um pouco estranho ou deslocado.
Nao se pode negar: os riscos estdo ai. Desde a ameaca de contaminacdo de um virus — o que
pode ser uma questao de satide ou uma ameaca cibernética — até a violéncia onipresente e da qual
fazemos de tudo para nos proteger. A precisao de Ulrich Beck, ao cunhar este conceito, parece
estar, dessa forma, plenamente justificada. Além deste, um segundo conceito desenvolvido pelo
socidlogo alemao se revelard bastante interessante para a finalidade de nosso estudo. Como se
pode remediar o risco? E neste ponto que Ulrich Beck vai apontar para a constitui¢do e desen-
volvimento de um saber reflexivo que colocara em evidéncia a sofisticada rede de consequéncias
que poderao seguir de uma decisdo ou a¢do no interior de um mundo complexo como o nosso. O
que o socidlogo estd acompanhando ¢ a formagao de um saber preventivo, com imensa e 6ébvia
ressonancia politica, cujo objetivo serd gerar um equilibrio reflexivo entre risco e saber. O Gltimo
recurso de defesa da modernidade e de suas conquistas seria este saber reflexivo que poderia, de
alguma forma, produzir mecanismos de preveng¢ado e defesa no contexto das sociedades de risco.
Com isso, 0 sociologo traz a tona a necessidade de desenvolver uma racionalidade substantiva
que possa dar conta de pensar os fins € ndo somente os meios para fins que ja ndo poderiam ser
discutidos.

Para a finalidade de nossa pesquisa, interessa aqui o seguinte par de conceitos: risco-pre-
vencdo. E a partir destes conceitos que pretendemos pensar, trazendo novos elementos que ainda
ndo foram colocados em cena pelo socidlogo alemao.

2. APOLITICAIMUNITARIA

O foco deste estudo ndo ¢ desenvolver a nocao de sociedade de risco e acompanhar os des-
dobramentos da teoria de Ulrich Beck. Ao invés disso, nosso objetivo €, ao utilizar o potencial
analitico dos conceitos de risco e preveng¢ado, pensar nossa sociedade contemporanea e sua dindmica
politica. E inegavel que o termo risco assumiu um papel decisivo em nossa época. Pode-se ob-
serva-lo na terminologia corrente: risco pais, risco econdmico, risco ambiental, risco de conflitos
armados, risco de epidemia, risco de infec¢cdo. Assim, poderiamos enumerar os multiplos riscos
dos quais somos diariamente lembrados. Para fazer frente a esses riscos multiplicam-se, por
outro lado, as formas de prevencao. Quanto mais a sensibilidade das pessoas estd dominada
pelo medo em relagdo aos riscos, mais estas mesmas pessoas solicitardo um modelo de controle
social absoluto onde qualquer risco possa ser prevenido. Em outras palavras, o paradigma da
seguranga, que para se efetivar pde em marcha um sistema de controle muito sofisticado, impde
uma violéncia restritiva extremamente forte como meio para prevenir qualquer violéncia.

Nesse contexto ¢ que podemos nos voltar para o paradigma teorico de Roberto Esposito.
Este fil6sofo publicou, entre muitas outras coisas, trés importantes obras que merecem destaque
ao propor uma teoria da dinamica politica da atualidade. Em 1998 aparece Communitas: origem e
destino da comunidade. Quatro anos depois, em 2002, ¢ publicado o livro Immunitas: prote¢do e
negag¢do da vida. Em 2004, por sua vez, aparece o importante estudo Bios: biopolitica e filosofia.
Desde entdo muitos outros textos vem sendo publicados pelo fil6sofo italiano. Para os fins deste
estudo, no entanto, nos manteremos no eixo de desenvolvimento conceitual desta trilogia.

Primeiramente, salta a vista o fato de as tematicas analisadas por este autor se inscreve-
rem naquele conjunto de teorias que permitem pensar, nos dias atuais, a biopolitica. Estabele-
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ce-se, assim, um didlogo préximo com outros dois fildsofos italianos contemporaneos: Giorgio
Agamben e Toni Negri. Nao temos aqui a intencdo de explorar esse debate, ainda assim, aponta-
remos brevemente aquela que entendemos ser a especificidade da proposta de Roberto Esposito:
o paradigma imunitario.

E interessante observar a origem médica desse termo. Sistema imunitario ou sistema imu-
nologico, na medicina, ¢ aquele sistema que protege o organismo contra doencgas. Se este sistema
funcionar corretamente, ele faz a identificacdo dos agentes patdgenos, desde virus até parasitas,
e permite ao organismo criar resisténcia e defesas contra esses invasores. Dessa forma, o ato de
imunizar através de uma vacina, por exemplo consiste em inocular uma substancia a base de um
virus enfraquecido (ou morto) para que o organismo, ao identificar este invasor, crie anticorpos
contra esse mesmo virus. Vé-se, pois, uma estrutura muito sugestiva, que pela sua dindmica pode
nos ajudar a entender muitos fendmenos sociais.

Sendo assim, € preciso responder a seguinte questdo: como € possivel passar de um
paradigma médico para um paradigma social ou politico? Esta nos parece ser uma pergunta es-
pecialmente importante e merece, portanto, uma resposta detalhada. E importante recordar que o
proprio termo biopolitica pode nos auxiliar na elaboragdo de uma resposta. Qual € o significado
de uma politica da vida, uma biopolitica? Por mais 6bvio que isto possa parecer, ¢ preciso pensar
o alcance deste conceito. O que significa fazer da vida o objeto privilegiado da politica e de suas
estratégias? Isto, com certeza, nao € tdo dbvio quanto parece. Na Grécia antiga, por exemplo, a
polis, isto €, o espago propriamente politico, ndo era ocupado por todos. Apenas alguns, aqueles
considerados cidadaos e que participavam das decisdes sobre os rumos da cidade, ocupavam
este espaco. Neste caso, portanto, ndo era imediatamente a vida que ocupava o palco central
da politica. Havia formas de vida humana que ndo pertenciam a este espaco. Escravos, por
exemplo. O que ocorre na modernidade, segundo alguns teoricos da biopolitica, ¢ uma mudanga
de foco. Aos poucos, a propria vida bioldgica dos individuos e das populagdes vai assumindo o
protagonismo na cena politica. Fazer politica é, neste sentido, fazer gestdo da vida. Dessa forma,
Esposito (2005, p.172) pode escrever: “o ponto onde se cruzam o saber politico e o saber médico
estd constituido pelo problema comum da conservag¢do do corpo.” Tanto em relagdo ao corpo
enquanto objeto da medicina, como em relagdo ao corpo politico, poderd se falar de satde e de
ameagas a saude.

Como, porém, se deu essa guinada que marca a especificidade da época moderna? Bem,
certamente, poderiamos encontrar, para esta questao, respostas bastante distintas. Nos ateremos
aqui, no entanto, a resposta dada a esta questdo por Roberto Esposito. Para este filosofo, ¢ a mo-
dernidade que marca a inaugura¢do do paradigma imunitario. O que isto significa? Hobbes, na
opinido de Esposito, € o filésofo que na aurora da modernidade dara o primeiro impulso a este
paradigma. Sabe-se que Hobbes pensava um modelo politico absolutista como uma consequén-
cia necessaria ante o risco de uma violéncia generalizada decorrente da propria natureza humana.
Homo homini lupus est. O que se verifica ai, como podemos observar, ¢ a emergéncia de um
regime politico cujo principal objetivo € proteger a vida de sua poténcia naturalmente destruti-
va. Vé-se, assim, a partir deste modelo, que se fard necessario um controle, uma gestao da vida,
para que esta ndo se autoaniquile a partir da violéncia que a contamina intimamente. O paradoxo
comeca, assim, a se mostrar com toda sua forc¢a e evidéncia: a vida precisa ser limitada, regrada e
restringida para que possa continuar sendo vida. Controla-se e limita-se a vida para que se possa
expandi-la e potencializa-la.
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E neste contexto que Esposito propde o paradigma imunitario para entender a dindmica
politica das sociedades modernas. E ¢ neste sentido que a ressondncia médica do termo adquire
sentido. O que o filosofo pretenderd analisar, a partir deste paradigma, € aquilo que ele mesmo
enuncia no subtitulo de seu livro: a 16gica de prote¢ao e de negagdo da vida como duas faces de
uma mesma moeda. Ou entdo, como diz em outra ocasido (2010, p.65), “porque ¢ que a biopo-
litica ameaga sempre tornar-se tanatopolitica?”’ Em outras palavras, explicar como a protecao
da vida (biopolitica) se transforma em negagao da vida. Este ¢ o grande enigma da biopolitica
de acordo com Roberto Esposito: as estratégias utilizadas para proteger a vida sdo as mesmas
que matam. O exemplo do nazismo €, neste ponto, crucial. A cruzada dos nazistas era contra a
ameaga de contaminagdo da raga ariana por outras ragas enfraquecidas biologicamente. A justi-
ficacdo biologica do nazismo foi, neste sentido, uma de suas grandes propulsoras. Mostra-se ai,
plenamente, a l6gica imunitdria. Ou seja, mata-se para defender a vida. Roberto Esposito (2010,
p.168) cita o proprio Hitler para mostrar isso de forma mais contundente: “A descoberta do virus
hebraico ¢ uma das maiores revolucdes deste mundo. A batalha em que estamos empenhados
hoje em dia ¢ igual a que travaram no século passado Pasteur e Koch [...] S6 readquiriremos a
nossa saude eliminando os judeus.”

Fica assim, de acordo com nosso modo de ver as coisas, bastante explicada a utilizacdo
desta terminologia médica e bioldgica. Na propria modernidade, como ja foi dito, vemos emergir
um conjunto de mecanismos e estratégias politicas cujo objetivo é potencializar a vida, isto
¢, torna-la saudavel. No entanto, esse organismo social saudavel exigird uma constante vigi-
lancia e imunizagdo contra aquilo que o faz adoecer. A vitalidade deste organismo sera tanto
maior quanto mais violenta e potente for a capacidade de reacao contra os corpos estranhos que
ameagam desintegra-la.

Dessa forma, pode-se compreender o alcance pleno do conceito que apresentamos no inicio
deste estudo: sociedade de risco. Os riscos sdo as ameagas de desintegracdo. Essas ameacas sao
tanto reais como imaginadas, criadas, insinuadas e, inclusive, usadas estrategicamente. Risco,
assim, é aquilo que ameaca a vida. E provocado por um conjunto de agentes patdgenos que
podem contaminar um corpo politico saudavel. Como dizia Ulrich Beck: “o risco ¢ eminente-
mente um risco de contaminagdo.” (1998, p.11) Qualquer ameaga a ordem politica considerada
saudavel ¢ uma ameaca de contaminacdo. Isso significa, também, que os agentes responsaveis
por estas ameagas, em nossas sociedades, sdo vistos como focos de contaminacgdo. Nesse tipo
de sociedades ¢ que ganham forgca inimeras estratégias que, para defender um corpo politico
saudavel, criam uma rede de protecdo (que se reverte sempre, também, em negag¢do) da vida.

Para entender melhor como isto funciona na pratica, podemos observar o seguinte exemplo.
Quando h4 uma ameaga real de contaminacdo e contagio, um dos primeiros cuidados ¢ o de
separar aqueles que possam estar infectados (quarentena) para que o risco de uma contaminagao
generalizada (epidemia) diminua. Outra pratica € evitar grandes aglomeracdes de pessoas. Mais
ou menos neste sentido podemos compreender e explicar, de acordo com Esposito, a constituicao
das sociedades modernas. Assim, a ldgica imunitaria da modernidade s6 podera ser plenamente
entendida se a diferenciarmos de seu conceito oposto: a communitas, isto €, a 16gica da comuni-
dade.

Comunidade ou communitas sao palavras que conjugam dois termos: cum e munus. Cum
¢ aquilo que ¢ compartilhado, comum. Munus, por sua vez, refere-se a dever, divida, débito.
Refere-se a uma carga comum. Comunidade, assim, ¢ o espago onde todos compartilham um
dever. Sobre este munus, Esposito (2003, p.28) faz a seguinte reflexao:
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Nao implica de nenhum modo a estabilidade de uma posse e, muito menos, a
dindmica aquisitiva de um ganho, mas sim, perda, subtracdo, cessdo: ¢ uma
‘prenda’ ou ‘tributo’ que se paga obrigatoriamente. O munus € a obrigacdo que
foi contraida com o outro e requer uma adequada desobrigagdo. A gratiddo exige
uma nova doagao.

Hé uma divida comum que faz o individuo depender e pertencer a este espaco. O individuo
esta em falta. A logica da comunidade, assim, ¢ aquela da partilha e da coletividade, pois impde
uma obrigagdo comum. No entanto, como vimos anteriormente, na modernidade as estratégias
politicas estdo voltadas ao ato de imunizar contra os possiveis riscos de contagio e contami-
na¢do. Imunizar, para explorar a etimologia mais uma vez, significa privar do munus, retirar a
obrigacdo em relagdo a uma coletividade. Esposito (2005, p.14) escreve: “Os dicionérios latinos
nos ensinam que o substantivo immunitas — como seu adjetivo correspondente immunis — ¢ um
vocabulo privativo ou negativo, que deriva seu sentido daquilo que nega.” O individuo moderno
nasce neste contexto. Ou seja, ¢ tonado possivel desde uma logica de desintegragao da comu-
nidade. Este individuo ja ndo tem mais nenhuma obrigacdo em relagdo a ela. A terminologia
utilizada para explicar a posi¢cdo do individuo e da familia, por exemplo, como sendo células
da sociedade diz muito com relacdo a isso. O controle politico e a consequente prote¢do contra
possiveis contaminagdes se aperfeigoa a partir desta ld6gica da separagdo e individuagao.

Michel Foucault mostra, de forma muito convincente, como se da a passagem para este
paradigma moderno e qual sua especificidade. Segundo ele, no final do periodo medieval, a
pratica paradigmatica — para a tarefa de garantir a saide do corpo politico — ¢ aquela da exclusao
do leproso. Vejamos como ¢ descrita, basicamente, esta pratica:

Todo o mundo sabe como se desenrolava no fim da Idade Média, ou mesmo
durante toda a Idade Média, a exclusdo dos leprosos. A exclusao da lepra era
uma pratica social que comportava primeiro uma divisdo rigorosa, um distan-
ciamento, uma regra de nao-cantato entre um individuo (ou um grupo de in-
dividuos) e outro. Era, de um lado, a rejeicdo desses individuos num mundo
exterior, confuso, fora dos muros da cidade, fora dos limites da comunidade.
(FOUCAULT, M. 2001, p.54).

Portanto, essa pratica pretende manter intacta a saide de uma comunidade excluindo o
membro doente. E uma defesa através da exclusdo. No entanto, de acordo com Foucault, esse
paradigma do leproso ndo ¢ propriamente o paradigma moderno. Segundo ele, em fins do século
XVII e inicio do século XVIII, dentro do espirito da época moderna, comeca a ter vigéncia
outro paradigma: o paradigma do pestifero. O modo como se tratou a ameaca de um contagio
generalizado pela peste estaria, neste sentido, exatamente de acordo com o saber politico que
vai sendo constituido na época moderna. O que muda em relagdo ao paradigma anterior, ou seja,
em relagdo a pratica de uma simples exclusao dos membros doentes de certa comunidade, ¢ a
estratégia de enfrentamento do risco de contaminagdo. O que se faz, neste novo paradigma, ¢é
uma rigorosa separacao da cidade em distritos. Estes, por sua vez, eram divididos em ruas e estas
eram vigiadas e controladas. Cada individuo, em sua casa, passa a ser controlado através de um
sistema de cddigos que permitia observar seu estado de saude.

Nio se trata de uma exclusdo, trata-se de uma quarentena. Ndo se trata de
expulsar, trata-se ao contrario de estabelecer, de fixar, de atribuir um lugar, de
definir presencas, ¢ presengas controladas. Ndo rejeicdo, mas inclusdo. Vocés
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estdo vendo que nao se trata tampouco de uma espécie de demarcacao maciga
entre dois tipos, dois grupos de populagdo: a que é pura e a que € impura, a que
tem lepra e a que ndo tem. Trata-se, ao contrario, de urna serie de diferengas
sutis, e constantemente observadas, entre os individuos que estdo doentes ¢ os
que ndo estdo. Individualizagdo, por conseguinte divisdo e subdivisdo do poder,
que chega a atingir o gréo fino da individualidade. (FOUCAULT, 2001, p.57)

O que se pode observar ai, falando novamente desde a terminologia de Roberto Esposito, ¢ a
constituicdo do paradigma imunitario moderno. A logica de enfrentamento da lepra era aquela da
exclusdo para o bem da comunidade. Esta era, em principio, saudavel. Portanto, excluir o doente
era simplesmente uma escolha para manter a saude. Verifica-se, assim, que aquilo que constitui
o objeto e o foco proprio da estratégia politica, nesse caso, € a manutengao de um corpo coletivo
saudavel. O paradigma imunitario da modernidade, no entanto, pretende ser mais eficiente. Nao
se pautara mais pela loégica da coletividade. Imunizar, como dissemos acima, ¢ retirar as obri-
gacoes comuns, ¢ individualizar. A estratégia de protecdo diante dos riscos ¢ a individualizagao.
Ao invés de um controle sobre uma grande massa, o que se pde em marcha na modernidade ¢ a
formagao de um conjunto de saberes que pensam o individuo na sua especificidade. O controle,
assim, passa a ser muito mais efetivo e preventivo. Nao se trata mais, simplesmente, de excluir
o doente, mas sim, através de uma sofisticada rede de controle, detectar e prevenir as ameagas e
os riscos de contaminagdo, se antecipar a doenga.

O que entra em cena, neste sentido, ¢ a dindmica da quarentena e ndo mais a da simples
exclusdo. POe-se em quarentena, inclusive, aqueles acerca dos quais ronda uma suspeita de con-
taminacdo. Nesse caso, o controle ¢ individual. O que se verifica, a partir dai, ¢ a emergéncia
de forcas de normalizacdo que instituem certas praticas e certos comportamentos como codigos
de que o risco inexiste. Por outro lado, outras manifestacdes individuais poderdo ser rastrea-
das, pelo seu risco, e corrigidas e até mesmo punidas. Esta rede de protecao individualizada,
portanto, ¢ uma inven¢do da modernidade. A politica imunitaria dai decorrente, ndo pretende
apenas remediar os riscos quando estes ja se fazem reais e presentes. Ao invés disso, o grande
objetivo ¢ construir um mapa tdo completo das individualidades a ponto de poder prever e,
assim, antecipar os possiveis riscos.

Neste momento, comega-se a observar como esta ldgica imunitaria, nascida como um modo
de proteger a vida e de otimizar esta protecdo, vai se transformando de uma biopolitica (politica
da vida) em tanatopolitica (politica de morte). Isto é, como as estratégias de defesa da vida vao
tendo como consequéncia reversa a morte.

3. VIOLENCIA E PREVENCAO

A concepgao de Roberto Esposito tem o grande mérito de propiciar uma exposi¢ao dinamica
da reversibilidade entre vida e morte nas estratégias politicas das sociedades modernas. Estes
pares conceituais de opostos, por exemplo, vida e morte, saude e doenga, remédio e veneno,
etc..., mostram claramente o principio de que qualquer um destes termos somente pode ser com-
preendido no horizonte de sua oposi¢io em relagdo ao outro. E, portanto, a partir do entendi-
mento do que ¢ doenca que nasce o entendimento do que ¢ satude. E vice-versa. Também no caso
da oposi¢ao entre vida e morte da-se algo parecido. Em um corpo, identificar e destruir agentes
patogenos que podem levar a morte ajuda a definir o que ¢ uma vida saudavel.
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Do ponto de vista dos corpos politicos ocorre algo semelhante. Os casos das guerras pre-
ventivas, que vemos se multiplicarem em nossos dias, ¢ um exemplo perfeito disso. A ideia
de fundo contida nesta formulacdo, guerra preventiva, ¢ a de que o melhor pharmakon para
combater o veneno da guerra € a propria guerra. De acordo com Esposito, o principio imunitario
de combater o efeito nocivo de um veneno com certa dose deste mesmo veneno, € trazido a tona
j& por Paracelso, no século XVI. Vejamos isso nas palavras do filosofo italiano: “o que Paracelso
propde, antecipando-se notavelmente as teorias microbioldgicas do século XIX, ¢ nada menos do
que inocular com fungao terapéutica uma dose do mesmo veneno contra o qual se quer proteger.”
(ESPOSITO, R. 2005, p.179).

Dessa maneira se torna mais claro o principio de combater, do ponto de vista de um corpo
politico, o risco de envenenamento com uma dose do mesmo veneno. Se houver risco de guerra,
faz-se necessaria uma guerra para prevenir. Se o risco, diversamente, for o de um levante re-
voluciondrio que ameaga desestabilizar a ordem mantida pelo poder estatal, vemos funcionar,
frequentemente, a pratica de o proprio Estado infiltrar agentes nestes movimentos para, assim,
informar e legitimar uma reagdo violenta e exemplar para restabelecer a ordem.

Fundamentalmente, o principio politico imunitério ¢ o do enfrentamento da violéncia capaz
de desintegrar a ordem com outra violéncia, qual seja, aquela fundadora e que tem por objetivo
e fungdo manter a ordem. O monopdlio da violéncia pelo Estado tem exatamente esta fungdo.
Ou seja, a ordem social estabelecida somente se constituiu a partir de uma violéncia fundadora.
Assim foi o caso da Revolucdo Burguesa, por exemplo. A ordem que estd ai, o pacto social
vigente, que coloca alguns em posi¢ao de comando, que atribui a outros certos privilégios, em
suma, que estabelece um lugar determinado para cada individuo no interior de um corpo politico,
nao ¢ algo natural e ndo foi ditado pela boca dos deuses. Trata-se de uma ordem construida sobre
uma violéncia fundadora. Walter Benjamin, em seu instigante estudo Zur Kritik der Gewalt (Para
uma critica da violéncia), denomina esta violéncia (Gewalt) como aquela que funda o poder do
Estado e a legitimidade e for¢a do direito. A mesma violéncia que institui uma ordem ¢, assim,
aquela que, sendo constantemente exercida dentro desta ordem, tem a fun¢do de manté-la. O
poder estatal manifesto, por exemplo, na forga policial, tem exatamente esta func¢do. Ou seja,
desempenha o papel de evitar a violéncia (revoluciondria) através da violéncia (fundadora e
conservadora da ordem).

CONSIDERACOES FINAIS

Como vimos ao longo do texto, o paradigma imunitario se revela extremamente util para
que se possa compreender a dindmica politica das sociedades modernas. Como sabemos, um
paradigma somente pode ser avaliado a partir da propriedade com que consegue explicar os
fendmenos que estdo sob seu campo de andlise. E € exatamente neste sentido que o paradigma de
Roberto Esposito nos parece revelar uma potencialidade e atualidade impressionantes. O ganho
metodologico principal parece-nos ser o de permitir uma compreensao das sociedades contem-
poraneas de maneira absolutamente dindmica. A aparentemente clara e estanque divisdo entre
termos com ressonancia positiva (seguranca, direito, ordem, prote¢ao) e termos com ressonancia
negativa (ameaca, violéncia, desordem, risco) esta fundada sobre uma concepcao estatica da
organizagao social. Somos, em geral, levados a crer que onde existe seguranca ndo pode haver
violéncia, onde ha prote¢ao devem estar afastados os riscos. Porém, o paradigma imunitario nos
expoe a légica politica e social de modo bastante diverso. Seguranca e violéncia se conjugam
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mutuamente. Risco e protegdo também. O uso da violéncia pode ser uma das estratégias para
manter uma determinada ordem segura. A promessa de prote¢do pode ser mais eficaz quando se
produz o risco. Dessa forma, a concepg¢ao dinamica e complexa de sociedade que este paradigma
imunitario nos apresenta parece ser, assim, seu maior trunfo.

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

BECK, Ulrich. La Sociedade Del Riesgo: Hacia una nueva modernidad. Tradugdo: Jorge Navarro,
Daniel Jiménez, Rosa Borras. Barcelona, Buenos Aires, México: Paidos, 1998.

BENJAMIN, Walter. Zur Kritik der Gewalt. In: Gesammelte Schriften, Hrsg.: Rolf Tiedemann
und Hermann Schweppenhiuser, 7 Bde, Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1. Aufl., 1991, Bd. IL. 1,
s.179-203

ESPOSITO, Roberto. Bios: biopolitica e filosofia. Tradugdo M. Freitas da Costa. Lisboa: Edigdes
70, 2010.

.Communitas: origen y destino de la comunidad. Tradugao: Carlo Rodolfo
Molinari Marotto. Buenos Aires: Amorrortu Editores, 2003.

. Immunitas: protecion y negacion de la vida. Tradugao: Luciano Padilha Lopez.
Buenos Aires: Amorrortu Editores, 2005.

. FOUCAULT, Michel. Os anormais: curso no College de France (1974-1975). Tradugao:
Eduardo Brandao. Sdao Paulo: Martins Fontes, 2001.

79







	__DdeLink__351_2716041434
	__DdeLink__2917_396525448
	_GoBack1
	__DdeLink__621_10014291151
	APRESENTAÇÃO
	O DESEJO NA ÉTICA NICOMAQUEIA DE ARISTÓTELES
	Juliana Santana

	A ONTOPSICOLOGIA SPINOZANA E A PROBLEMÁTICA DA SUPERSTIÇÃO
	CHAGAS, José Soares das. 
	VIANA, Divino Ribeiro.
	SANTANA, Larissa Ribeiro de.

	Ressentimento e desejo
de vingança: uma reflexão sobre a psicologia dos fundamentalismos a partir de Nietzsche
	João Paulo Simões Vilas Bôas

	Quando a Política se 
torna Ciência - As contribuições de Maquiavel e Hobbes para a Ciência Política Moderna
	Marco Aurélio Cardoso

	REFLEXÕES SOBRE A DEMOCRACIA: UM OLHAR A PARTIR DA BIOPOLÍTICA DE AGAMBEN
	Fábio Duarte

	Sociedades de Risco e Política Imunitária
	Oneide Perius
	Fábio Caires Correia


