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Barco sem Rumo

Ha muitos anos,

no fim da ultima guerra,

mais para o ano de 1945,

diziam os jornais de um navio fantasma
percorrendo os mares e procurando um porto.

Sua unica identificacao:

— drapejava no alto mastro uma bandeira branca.
Levava sua carga humana.

Salvados de guerra e de uma so6 raga.

Incerto e sem destino,

todos os portos se negaram a recebé-lo.

Acompanhando pelo noticiario do tempo
o drama daquele barco,

mentalmente e emocionalmente

eu arvorava em cada porto do meu Pais
uma bandeira de Paz

e escrevia em letras de diamantes:

Desce aqui.

Aceita esta bandeira que te acolhe fraterna e amiga.
Convive com 0 meu povo pobre.
Compreende e procura ser compreendido.
Come com ele o pao da fraternidade

e bebe a dgua pura da esperanga.
Aguarda tempos novos para todos.

Nao subestimes nossa ignorancia e pobreza.
Aceita com humildade o que te oferecemos:
terra generosa e trabalho facil.

Reparte com quem te recebe
teu saber milenar,

Judeu, meu irmao.

Cora Coralina
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RESUMO

Esta pesquisa tem como intuito investigar a relacdo da categoria conceitual de refugiados com
o conceito de resto messianico proposto na filosofia de Giorgio Agamben. Se valendo de seu
projeto filoséfico Homo Sacer, o filésofo proporciona uma reflexdo sobre a biopolitica, a vida
nua (uma vida desprovida de direitos), a soberania, o estado de excecao e os campos: seja de
concentra¢do, de exterminio ou de refugiados. Estes conceitos foram teorizados pelos grandes
nomes da filosofia contemporanea e que serviram de inspiragao para designar os pressupostos
fundamentais da tese de Agamben e, que, consequentemente, fornece a base para a nossa
investigacdo. Utilizando-se de uma figura do direito romano arcaico, o homo sacer, que tem
como caracteristica o fato de sua vida ser uma vida matavel e insacrificavel, onde qualquer
tipo de dignidade como ser humano ¢ aniquilada e, seus direitos fundamentais sequer sao
levados em consideracao pelo Estado, principalmente aquele individuo que busca refugio em
um pais estrangeiro. Entretanto, a auséncia de uma legislagdo mundial que dé suporte a estes
individuos que buscam asilo em outros paises ¢ uma falha do ordenamento juridico mundial,
que so sera sanada com a diluicdo dos Estados-nagdo, em que a extraterritoralidade seja a
regra que possibilite que uma “lei mundial” garanta a igualdade, dignidade a todos os
individuos humanos, reencontrando a antiga vocacao das cidades do mundo. A necessidade
desta lei mundial, s6 serd passivel de garantia, quando além da dilui¢do das fronteiras
nacionais, o refugiado seja encarado como a unica figura pensavel do povo em nosso tempo e
que possibilitard a sobrevivéncia politica dos homens. Para corroborar com esta nog¢do o
conceito de resto messianico vém dar suporte a este argumento, uma vez que, este visa elevar
o refugiado como o unico povo passivel de salvacdo, ou melhor, o Unico individuo que pode
ser a verdadeira categoria politica da contemporaneidade. Nao obstante, trazer essa discussao
para o ambito da filosofia se mostra necessaria e extremamente cabivel, pois 0s conceitos
fundamentais que dao ao individuo humano garantias e deveres, tais como a liberdade, a
dignidade, a igualdade e a fraternidade sdo conceitos nascidos no cerne da historia filosofica
da humanidade, e por ser uma questdo tanto social, quanto politica e principalmente
humanitaria, estabelecer respostas para a vida destes individuos ¢ dar suporte para que no
futuro as legislagcdes fornecam segurancga juridica e politica aos mesmos, possibilitando que
estes refugiados deixem de ser um problema para a ordem estatal, e que deixem de ser
humanos dispensaveis, que a importancia de sua vida supere a ideia de uma vida nua, isto &,
uma vida desprovida de qualquer garantia fundamental do direito.

Palavras-chave: Agamben. Homo Sacer. Direitos humanos. Refugiados. Resto messianico.
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ABSTRACT

This research aims to investigate the relationship of the conceptual category of refugees with
the concept of messianic remains proposed in the philosophy of Giorgio Agamben. Drawing
on his philosophical project Homo Sacer, the philosopher provides a reflection on biopolitics,
bare life (a life devoid of rights), sovereignty, state of exception and fields: be it
concentration, extermination or refugees. These concepts have been theorized by the great
names of contemporary philosophy and have served as the inspiration for designating the
fundamental assumptions of Agamben's thesis, and which consequently provides the basis for
our investigation. Using a figure of archaic Roman law, homo sacer, which has the
characteristic of the fact that his life that may be killed but not sacrificed, where any kind of
dignity as a human being is annihilated, and his fundamental rights are not even taken into
account. State, especially of that individual in which he seeks refuge in a foreign country.
However, the absence of world legislation to support such asylum seekers in other countries is
a failure of the world legal order, which will only be remedied by the dilution of nation states,
where extraterritoriality is the rule that "World law" guarantees equality, dignity to all human
individuals, rediscovering the ancient vocation of the world's cities. The necessity of this
world law can only be guaranteed when, in addition to the dilution of national boundaries, the
refugee is seen as the only thinkable figure of the people in our time and that will enable the
political survival of men. To support this notion, the concept of messianic rest supports this
argument, since it seeks to elevate the refugee as the only people capable of salvation, or
rather, the only individual who can be the true political category of contemporaneity.
Nevertheless, bringing this discussion to the level of philosophy is necessary and extremely
appropriate, since the fundamental concepts that give the human individual guarantees and
duties, such as freedom, dignity, equality and fraternity are concepts born at the heart of
history, and because it is a social, political and mainly humanitarian issue, to establish
responses to the lives of these individuals is to provide support for legislation in the future to
provide legal and political certainty to them, enabling these refugees to cease to be a problem
for the state order, and let them be human dispensable, that the importance of their lives
surpasses the idea of a naked life, that is, a life devoid of any fundamental guarantee of the
right.

Keywords: Agamben. Homo Sacer. Human rights. Refugees. Messianic remains.



SUMARIO

INTRODUGAO. ...ttt st s s e et s s e eeesenaeee 9
1 HOMO SACER ..ottt ettt ettt ebeesaeeens 18
1.1 BIOPOLITICA. ...ttt sttt 21
1.2 HOMO SACER ..ottt 28
1.2.1  Sacralidade da Vida..........coocooiiiiiiiiii e 28
1.2.2  Ambiguidade dO SACTO ..c..eovuiiiiiiiiiiieiteeeteeee ettt 31
1.2.3  Poder de Vida € de IMOTte.........ooeiviiriiriiiiiiieniteieetesieete ettt 38
1.2.4  Vida Nua e Forma-de-Vida .........ccccoriiiiiiiiienieieeeceee e 41
1.3 SOBERANIA ...ttt st et se et sie e et e et st e s e et e sie e e neesaeeeane e s e e eneesaeeenneenans 46
1.4 ESTADO DE EXCECAO ... .ciiiiiiiieeeeeeeeeeeeeeeeee ettt e e e e ettt e e e e e et eaaaseeeseaeeans 53
2 O INDIVIDUO E OS DIREITOS HUMANOS ...........coovviiieeeieeeereeeeenees 65
2.1 BANDO ...ttt e 68
2.2 MIGRANTES, DESLOCADOS INTERNOS E APATRIDAS ......uuuuueieeeeeeeeeeeeeeeeeesseeeeeeeeeaennees 73
23 REFUGIADO ...ttt ettt sttt ettt et eneenaneens 78
2.3.1  Campo de Refugiados .......coeeeiieiiieiieiecieee et e 85
24 DIREITOS HUMANOS......cutiiiiiiiiiiniieieeteeteie ettt ettt st 91
2.4.1  Concepcao Historica dos Direitos HUManos...........ccceeeeveeerieeeniieeiiieeciee e 92
242 A Inoperancia e a Legitimidade da Declaragdo Universal dos Direitos
HUMANOS ..ottt et s 98
3 O REGUFIADO COMO RESTO ........ooiiiiiiiiiieeeeeseeeee et 108
3.1 AUSCHWITZ: PARADIGMA DO SOBREVIVENTE.......ccccuiiiiiniiiiiieniecieesee e 109
3101 MUGUIMANO . ...eeiiiiiiiiceccieee ettt e et e e et e e e e eate e e e e naaaeeeennns 113
3.1.2  TeStEMUNNA ..eoutiiiiiiiicceeete ettt ettt et st et 117
T G T AN (0| Lo BRSPS 121
3.2 TEMPO MESSIANICO E RESTO ...c..ccouiiiiiiiiiiieiiniieieceeie ettt 124
32,1 TemMPO MESSIANICO .uvveeuiieiiieiiieiieeteeeite et e st et et e et e siteebeesateebeesseeenbeesabeenseesneas 125
3.2.2  REStO MESSIANICO. ..c.ueeutieiieiieieeiiesiteie ettt ettt ettt et st sbe e bt eatesbeenbeeatesbeenneas 134
CONCLUSAOQ......oooiiitiecie ettt 141

REFERENCIAS ..o e, 144



INTRODUCAO

Os direitos do homem sempre foram algo que despertou a preocupagdo da
humanidade. Se no inicio a preocupagdo se pautava sobre como 0s escravos eram tratados,
hoje, os direitos do homem sdo a garantia de reconhecimento por sua qualidade de membro da
espécie humana, em destaque para a questao dos refugiados. Atualmente os refugiados, talvez
sdo, o grupo com maior dificuldade de adaptacdo — seja pela sua condigdo de fugitivos, seja
pela incapacidade de possuir direitos, deveres e dignidades que sdo inerentes a todos os seres
humanos no lugar em que buscam reftigio.

Reduzidos a uma vida desprovida de direitos basicos, a sua condi¢do humana, a vida
do refugiado ¢ encarada como mera vida nua, isto ¢, uma vida simplesmente bioldgica, sem
qualquer tipo de qualificagdo politica. Se a vida do refugiado ¢ algo necessario a ser
considerado, devemos necessariamente colocar nesta equagdo o habitat deste individuo, ou
seja, o campo de refugiados, um espago em que a propria vida fica em suspenso, onde direitos
ndo existem, onde por mais que os institutos de direito internacional visem proteger, a sua
existéncia ¢ um problema tanto politico quanto social. Nestes campos, os refugiados sdao
reduzidos a restos, marginalizados, com o estigma de estarem banidos da propria humanidade,
ndo encontrando um lugar em que podem chamar de seu, uma vez que, ao deixar o seu pais de
origem seja pela persegui¢do, ameaca de morte ou ainda fome e a miséria, este individuo
deixa de ter qualquer Estado decidindo por sua protegdo tanto juridica, quanto politica.

Este cenario, nos da respaldo para que assimilemos a crise dos refugiados a qual
vivemos com as teorias propostas por Giorgio Agamben em sua filosofia politica. O ponto de
partida da filosofia agambeniana ¢ o projeto filoséfico que foi nomeado a partir de uma figura
obscura do direito romano, o homo sacer. O filésofo faz uma analise da vida deste individuo,
que além de ser desprovido de qualquer direito e garantia, tornando a sua vida uma mera vida
bioldgica sem qualquer tipo de qualificacdo, outro fator que deve ser necessariamente
pontuado com relacdo a este individuo € que a sua morte, assim como a sua vida ndo possui
qualquer garantia, a sua morte ¢ algo completamente banalizado. Isto quer dizer que caso
alguém venha cometer um assassinato contra este individuo, esse alguém ndo serd
responsabilizado, pois a morte deste “homem sacro” ndo pode ser encarada nem como um
assassinato, no sentido juridico, bem como ndo pode ser também matéria para um sacrificio,
no sentido religioso. Na defini¢do do filésofo de Roma, este individuo declarado homo sacer

¢ matével e insacrificavel (AGAMBEN, 2014, p. 16).
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Na tentativa de buscar a melhor forma de compreender os fendmenos politicos
contemporaneos, Agamben segue a trilha de trés dos maiores expoentes da filosofia
contemporanea: Walter Benjamin, Michel Foucault ¢ Hannah Arendt, e de um dos juristas
mais influentes do século XX, Carl Schmitt. De Benjamin, o italiano utilizou as nogdes acerca
da sacralidade da vida e estado de exce¢do, de Foucault seus estudos sobre a biopolitica, de
Arendt as nogdes de como o individuo desprovido de direito sofre as consequéncias de nao
poder se inserir em uma comunidade, e por fim, de Schmitt os principios relativos a soberania
e ao estado de excecao.

As doutrinas destes quatro pensadores ¢ que da sustentdculo a formulagdo de sua tese,
pois, assumindo o homo sacer, como paradigma da humanidade na contemporaneidade
Agamben propde como este individuo € inserido no estado de excecdo por meio da pratica da
biopolitica, sendo, nesse sentido, excluido do poder soberano de que faz parte. Essa visdo
corrobora as convicgdes sofrida pela vida humana nos atuais regimes democraticos de direito,
pois além de serem submetidos ao lugar em que a excegao ¢ regra estes individuos tem todo e
qualquer direito basico da humanidade negados, muitas vezes em sua totalidade. Logo, o
papel fundamental da vida humana que esta inserida neste Estado de direito, onde se apresenta
como o principal objeto de intervengdo biopolitica, ou seja, o eficiente meio de exercicio do
poder, um exemplo facilmente aplicavel a essa nogdo ¢ com relagdo ao governo nazista, que
foi um estado de excecao que durou doze anos (AGAMBEN, 2004, p. 13).

Como observamos a filosofia foucaultiana ¢ também um dos pilares do projeto
agambeniano, assim, o filésofo de Roma, evidencia que o francés foi, de fato, extremamente
eficaz em identificar no comeco da Idade Moderna que a vida humana e os processos
biologicos naturais aos seres humanos fazem parte da equacao do poder, pois, a vida humana
¢ absorvida pelo Estado que ird4 controlar como deve ser administrada politicamente a vida
dos homens. Todavia, a critica do italiano se pauta no fato de que Foucault ndo contemplou o
desenvolvimento da biopolitica na contemporaneidade, em destaque como este mecanismo foi
utilizado na gestdo dos campos de concentragdo e de exterminio do regime nazifascista
(AGAMBEN, 2014, p. 12).

Na tentativa de dar o suporte necessario a tese do filoésofo francés, Agamben recorre a
reflexdo feita por Hannah Arendt sobre o periodo da Segunda Guerra, salientando pelas
mazelas sofridas pelo povo judeu. Por mais que a filésofa judia ndo aborde especificamente o
tema biopolitica, suas teses contribuem para expor de maneira clara a relagdo entre dominio

totalitario e a peculiar forma de vida que ¢ desenvolvida nos campos de concentragdo. Esta
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vida que se desenvolve nestes campos ¢ a verdadeira transformagdo da politica como espago
da vida nua, em outras palavras, a vida desprovida de qualquer qualificago politica e juridica.

Ainda como alicerce, as teses benjaminianas vao além de proporcionar uma reflexao
para identificar o individuo que se encontra nesta situagdo, elas proporcionam o debate de
como a vida destes individuos. A nogdo de sacralidade da vida, imputa que toda vida humana
tem o carater de sagrado, porém, segundo o filosofo italiano, o homo sacer deixa de ter essa
imputagdo, a sua vida nao tem qualquer tipo de carater sagrado, pois pode ser eliminada por
qualquer um a qualquer momento. O carater sacro da vida, portanto, estd paradoxalmente
ligado a nogdo de soberania desenvolvida por Carl Schmitt, e da qual Agamben usa como o
quarto suporte do seu projeto. Nao obstante, Giorgio Agamben, pontua neste sentido, que a
vida do individuo declarado sacer encontra-se na exclusao-inclusdo com o poder soberano, ou
seja, ambos estdo fora da lei, ambos lidam com o excedente da vida nua, porém somente um ¢
completamente abandonado por seu povo.

Este entrelacamento da politica com a vida, observa Agamben, se apresenta na forma
de um paradoxo: a de que o homo sacer € o soberano se apresentam como figuras simétricas e
correlatas. Em outras palavras, “o soberano ¢ aquele em relagdo ao qual todos os homens sdao
potencialmente homines sacri € homo sacer ¢ aquele em relacdo ao qual todos os homens
agem como soberanos” (AGAMBEN, 2014, p. 86). O soberano ¢ o homo sacer, entdo, se
revelam em uma relacdo de excecdo, a vida do homo sacer € sacra na esfera que se encontra
presa na excecdo soberana. Esta ¢ uma relacdo de exclusdo-inclusiva, pois o soberano quando
determina a suspensdo das leis durante a vigéncia do estado de exce¢do, faz com que, neste
estado, seja incluida a vida nua, assim quando se cessa a aplicabilidade de uma lei, esta
situagcdo possibilita a inclusdo da vida nua do homo sacer na ordem juridico-politico de um
Estado. Por isso entendemos que:

Aquilo que ¢ capturado no bando [a génese da ambiguidade do sacro]
soberano ¢ uma vida humana matavel e insacrificavel: o shomo sacer. Se
chamamos vida nua ou vida sacra a esta vida que constitui o contetido
primeiro do poder soberano, dispomos ainda de um principio de resposta
para o quesito benjaminiano acerca da ‘origem do dogma da sacralidade da
vida’. Sacra, isto €, matavel e insacrificavel, ¢ originalmente a vida no bando
soberano, ¢ a produgdo da vida nua é, neste sentido, o préstimo original da
soberania. A sacralidade da vida, que se desejaria hoje fazer valer contra o
poder soberano como um direito humano em todos os sentidos fundamental,
exprime, ao contrario, em sua origem, justamente a sujeicdo da vida a um
poder de morte, a sua irreparavel exposicdo na relagdo de abandono
(AGAMBEN, 2014, p. 85).

O poder soberano, ¢ quem decidira sobre a vida dos individuos, por meio de sua

inclusdo/exclusao politica. Segundo Agamben, ¢ “como se a politica fosse o lugar em que o
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viver deve se transformar em viver bem, e aquilo que deve ser politizado fosse desde sempre a
vida nua” (AGAMBEN, 2014, p. 15), e esta vida nua ¢ o que possibilitara por meio da
exclusao a fundagado da cidade dos homens. Cabera ao Estado decidir sobre o valor que a vida
nua terd dentro de uma comunidade politica, pois serd quem decidira sobre o estado de
exce¢do na busca de justificar seu poder como soberano.

Nao obstante, o estado de excecdo é o estado onde a vida humana ¢é reduzida a uma
esfera apolitica, ou seja, onde ndo existe qualquer possibilidade de garantia de direitos a estes
seres. Nao ¢ por menos que Agambem utilizou o exemplo dos campos de concentragdo dos
regimes totalitarios para elucidar o estado de excecdo. Pois, ¢ nestes locais que se aplica a
biopolitica, pois as vidas inseridas nesta realidade estdo completamente destituidas de direitos.
Suas vidas sdo para aquele Estado vidas nuas, ou seja, mataveis no sentido de serem
dispensaveis de sancdo pelo ordenamento juridico aos assassinos, € insacrificaveis, por nao
serem capazes de causar comog¢ao aos outros € ndo promover a salvagdo no sentido sacrifical.

Estes alicerces propostos por Agamben em sua filosofia, ddo ensejo a uma critica a
construgdo e aplicabilidade dos direitos humanos. Como doutrina juridica os direitos humanos
sdo superestimados, ou seja, apesar da grande defesa existente sobre eles, eles ndo sdo objetos
de legitimacdo juridica no ambito internacional, isto €, sua forca vinculante ¢ subjulgada a
forca da constitui¢do e leis internas dos paises signatarios. O que quer dizer que a violagao
destes direitos contra um nao-cidadao de um pais, ndo tera forca juridica interna e externa
para a punigdo daquele que a violou. E por isso que o filosofo italiano ird apontar a existéncia,
ainda hoje, dos campos de concentragdo, hoje renomeados de campos de refugiados. Nestes
campos, ndo hd uma lei para sua protecdo, ndo ha um suporte legislativo no ambito
internacional que dé garantias politicas e juridicas aos individuos colocados ali por situacdes
que estdo aquém a sua vontade.

E por causa desta crescente massa que vive nestes lugares de excegdo, em que ndo ha
qualquer tipo de lei que a Organizacdo das Na¢des Unidas (ONU) vem buscando medidas
protetivas a estes individuos, pois nestes campos vivem milhares de pessoas, na condi¢ao de
refugiadas, que deixaram seus paises de origem fugindo das guerras e da miséria, e, ao
adentrarem em outros paises sdo tratados ndo mais como pessoas portadoras de direitos,
deveres e garantias fundamentais, mas como coisas, objetos que podem ser descartado ao
relento. Sendo esquecidas por seus iguais, pela propria humanidade.

E neste aspecto de uma gigantesca vulnerabilidade humana, que o que se deve
questionar ¢ como podemos garantir os direitos humanos para todos, e como possibilitar que

estes direitos sejam colocados como carater essencial do sistema juridico contemporaneo.
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Como a necessidade da criagdo de uma “lei mundial” sobre essa matéria contribuiria para a
valorizagdo destes individuos.

Ora, diariamente, a midia em redes nacionais e internacionais de noticia apresenta com
indignagdo a crise humanitaria que se alastra pelo mundo, e estes milhares de refugiados
originados, principalmente, do Oriente Médio, da Africa e recentemente de paises da América
do Sul, que buscam em paises com uma estrutura politica mais definida, longe das
vulnerabilidades dos seus paises, a esperanca para uma vida melhor. Na necessidade de fugir
de guerras civis, da fome e da miséria estas pessoas arriscam suas proprias vidas em travessias
ao mar aberto, em que ndo ha nenhum tipo de seguranca, e quando estes refugiados nao
morrem na travessia, ao chegar, principalmente a Europa ndo sdo bem recebidos. Ao serem
encaminhados aos campos de refugiados estes homens, mulheres e criangas sao tratados como
um problema para os paises da Unido Europeia. No que concerne aos refugiados sul-
americanos a situagdo ¢ tdo critica quanto, pois depois de caminharem por quilémetros pelas
fronteiras entre os paises, sendo acometidos por violéncia de seus governos, ao adentarem no
local que deveriam ter asilo, estes individuos sdo submetidos a ataques de xenofobia, e
direcionados a pragas publicas onde vivem em condi¢des sub-humanas.

No mesmo tempo, esta situacdo tdo desesperadora para alguns individuos e
preocupantes para a humanidade, nos faz considerar que:

Toda vez que os refugiados ndo representam mais casos individuais, mas
como acontece hoje mais ¢ mais frequentemente, um fendmeno de massa,
tanto estas organizagdes quanto os Estados individuais, malgrado as solenes
evocagoes dos direitos ‘sagrados e inaliendveis’ do homem, demonstraram-
se absolutamente incapazes ndo s6 de resolver o problema, mas até de
simplesmente encara-lo de modo adequado. A separagdo entre humanitario e
politico, que estamos hoje vivendo, ¢ a fase extrema do deslocamento entre
os direitos do homem e os direitos do cidaddo (AGAMBEN, 2014, p. 129-
130).

Corrobora com esta analise Hannah Arendt ao conceituar, com precisdo, como estas
pessoas sdo apresentadas ao se refugiarem em um pais estrangeiro, e para a filésofa judia, o
individuo, uma vez fora de seu pais de origem, permanece sem lar. Segundo ela, ao deixar o
seu Estado, este individuo torna-se um apatrida, isto ¢, perde completamente todos os seus
direitos (ARENDT, 1989, p.369). Para Agamben, estes individuos sdo o mais claro exemplo
de homo sacer que estdo inseridos na vida nua, completamente banidos da seguridade de uma
legislagdo, ndo apresentando qualquer garantia de direito. O refugiado se apresenta aqui como
o fora da lei de nossos tempos, aquele que surge para macular a ordem social e a politica de

um Estado. Os campos de refugiados sdo, portanto, o espaco puro de excegdo dentro de
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determinados Estados, “o campo € o espaco que se abre quando o estado de exce¢do comega a
tornar-se a regra” (AGAMBEN, 2014, p. 164).

Esta visdo, do refugiado, como o homo sacer dos tempos atuais nos faculta que
relacionemos a categoria conceitual refugiado com o conceito de resto, herdado da doutrina
messianica de Sdo Paulo, ponto este que a nogdo central deste trabalho. Logo, entender como
o refugiado e resto (ndo no sentido pejorativo, mas no sentido paulino) sdo correlacionados e
consequentemente o mesmo paradigma para compreensao da humanidade na atualidade.

Agamben, em seu proprio projeto filosdéfico expde a relagdo do sobrevivente de
Auschwitz, com a teoria messianica de resto da doutrina paulina. Tanto € que o fildésofo indica
que “o resto de Auschwitz — as testemunhas — ndo s30 os mortos nem os sobreviventes, nem
os afogados nem os salvos, mas o que resta entre eles” (AGAMBEN, 2008, p. 162).
Relacionar a questdo do sobrevivente que testemunham com o resto da aporia messianica,
aquele chamado de resto de Israel, o filosofo italiano faz com que o carater teologico das
palavras do apoéstolo Paulo avance para o carater politico, ou seja, estabelecendo que aqueles
que sobreviveram, independente da forma como fizeram, sdo verdadeiramente o resto, o povo
eleito para a salvacao.

A ideia de salvagdo embutida na doutrina de Sdo Paulo, ndo deve ser tdo somente
atribuida a ideia de um povo eleito (resto) para ser salvo pelo Messias. Na transposi¢ao
politica desta aporia messianica, Agamben evidencia que ndo € apenas um povo que sera

salvo, e serd erigido como povo de Israel, mas sim todo aquele que resiste a uma divisao.

[...] um legado politico imediatamente atual, acredito que o conceito de resto
ndo poderia ndo fazer parte dele. Ele permite, em particular, deslocar para
uma perspectiva nova as nossas antiquadas e, no entanto, talvez ndo
renunciaveis nogdes de povo e democracia. O povo ndo ¢ nem o todo nem a
parte, nem maioria nem minoria. Ele ¢, antes, aquilo que jamais pode
coincidir consigo mesmo, nem como todo nem como parte, aquilo que
infinitamente resta ou resiste em toda divisdo, e — sem querer ofender
aqueles que nos governam — nunca se deixa reduzir a uma maioria ou a uma
minoria. E esse resto ¢ a figura ou a consisténcia que o povo ganha na
instancia decisiva — e, como tal, ele € o Unico sujeito politico real
(AGAMBEN, 2016, p. 73).

Se evidenciarmos este resto como “o unico sujeito politico real” (AGAMBEN, 2016,
p. 73) e consequentemente pontuarmos que o refugiado ¢ a unica figura “pensavel hoje a
sobrevivéncia politica dos homens” (AGAMBEN, 2015, p. 33), ¢ facilmente deduzivel que o
refugiado € por exceléncia o resto messianico que a teoria politica de Agamben, pautada na
doutrina de Paulo fala. Ora, o refugiado ¢ sem duvida alguma, aquele mecanismo que coloca

em crise absoluta os principios fundamentais do Estado-nagdo, ele se torna o paradigma da
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humanidade na contemporaneidade, pois ndo ¢ um cidaddo, e por isso mesmo que este
conceito hoje ¢ inadequado para descrever a realidade politico-social dos Estados, uma vez,
que no cerne de toda civilizagdo, alguém em algum momento ja foi refugiado, isto ¢, resto.

Assim, ocorrendo a diluicdo das fronteiras nacionais entre os Estados, possibilitard um
mundo em que estas comunidades politicas se relacionem uma com a outra e articulem por
meio de quesitos extraterritoriais, reconhecer a vocagao das cidades do mundo, ou seja, onde
0 “o conceito-guia ndo seria mais o ius do cidaddo, mas o refugium do individuo”
(AGAMBEN, 2015, p. 32). Neste panorama, o refugiado seria aquele individuo que
possibilita a sobrevivéncia da politica dos homens nesta nova ordem.

A partir destas reflexdes, inspiradas pela filosofia de Giorgio Agamben, vamos buscar
compreender como cada um destes conceitos fundamentais proporciona uma compreensao
acerca da categoria dos refugiados e de resto, como mecanismos correlacionados que dao
fundamento para a criagdlo de um mundo onde as fronteiras sejam diluidas, a
extraterritorialidade seja regra, e que o individuo, no caso o refugiado, o resto que encontra-se
entre os cidadaos e os marginalizados, seja a Unica ferramenta que possibilite a conservagao
politica dos homens, neste mundo contemporaneo. Para fundamentar estas nog¢des, dividimos
estd dissertagdo em trés capitulos, os quais possibilitam a constru¢do da argumentagdo
proposta.

O primeiro capitulo, intitulado de Homo Sacer, apresentaremos 0s pressupostos
fundantes do projeto agambeniano. Iniciaremos com uma breve releitura da tese de biopolitica
de Foucault, assim como um esclarecimento do porque a tese do filésofo francés foi o ponto
de partida para o projeto do italiano. Em seguida buscaremos compreender quem € ¢ o porqué
Agamben utilizou a figura do homo sacer como personagem central de sua argumentagao.
Com o entendimento desta figura iremos compreendendo como a nog¢do da sacralidade da
vida trazida da filosofia de Walter Benjamin € necessaria para entendermos como o refugiado
¢ visto como o Unico ser pensavel para a sobrevivéncia politica dos homens. Em seguida, sera
esclarecido o que ¢ o poder de vida e de morte, direcionado a este individuo, bem como
entender o que ¢ uma vida nua, e como estd se relaciona com a no¢do de forma-de-vida. Na
apresentacdo dos argumentos elementares, seguiremos expondo acerca das nogdes de
soberania com base no pensamento de Schmitt e, estado de excec¢do de acordo com as teses do
jurista alemao e do filosofo Walter Benjamin.

Com os delineamentos do primeiro capitulo, sobre os aspectos que sdo sustento a
argumentacdo de Agamben, o segundo capitulo, chamado de O Individuo e os Direitos

Humanos, resgataremos em primeira instancia o que é bando soberano, e como o filésofo
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objeto da nossa investigagdo, se vale para tratar da relacdo que a soberania tem com a nog¢ao
de abandonado, quando um individuo é posto fora do seu proprio bando soberano. Essa ¢
talvez, a primeira conexao clara com a nocdo de refugiado, como aquele posto de fora,
abandonado por seus iguais. Diante desta intercomunicagdo, faremos a necessaria distingao
entre migrantes, deslocados internos e apatridas, em seguida trataremos a respeito da
categoria dos refugiados e quais s3o as formas que o direito internacional moderno usa para
protegé-los. Para ligarmos a vida do refugiado com os conceitos fundantes do projeto
agambeniano, abordaremos o que ¢ o campo, como este se estrutura € como deve ser encarada
a sua realidade ali, frente as organizagdes estatais € mundiais.

Se em um primeiro momento, no decorrer do segundo capitulo o foco foi o individuo,
no segundo sera direcionado as nogdes acerca dos direitos humanos. Relacionando as
perspectivas historica, juridica e filosofica do termo, conseguiremos compreender o que sao
estes direitos inerentes a todos os seres humanos, € que na sua constituicdo afirmam ser
inalienaveis, e os unicos que ndo podem ser destituidos do individuo humano. Contudo, as
falhas que envolvem esse mecanismo juridico ¢ o que dara respaldo para a critica que iremos
tracar com relacdo a ineficacia destes com relacdo aos refugiados. Evidenciaremos sobre
como estes direitos sdo incapazes de proporcionar ao refugiado uma representacdo politica
mais efetiva, proporcionando medidas que estabelegam melhores condigdes de vida aos
individuos nestas condigdes.

O terceiro e ultimo capitulo, fugira parcialmente das nog¢des de conceitos fundantes ou
da critica a ineficacia dos direitos humanos, e se focara na relagdo conceitual existente entre
refugiado e resto. Intitulado de O refugiado como resto, neste capitulo iremos apresentar o
conceito de resto — vindo da tradigdo profética-messidnica — € como este se intercomunica
com a figura do homo sacer. Em um primeiro momento, mostraremos o carater negativo que
carrega o termo, em face da investigacdo sobre os horrores protagonizados no campo de
concentragdo e exterminio de Auschwitz-Birkenau, e como as testemunhas, seja elas
sobreviventes ou mugulmanos, que delegaram a sua palavra aos primeiros, se veem ao dar o
seu relato sobre os acontecimentos e como aquele lugar, onde a esperanca ndo existe € que a
vida € contata, a nogdo messianica de resto surge como pressuposto que os evidencie, como
aquilo que resta, aquele que pode testemunhar no lugar dos que ndo puderam.

Seguido disso, ¢ necessario relatar a interagdo da aporia do testemunho com a aporia
messianica, para isso, nos valeremos de uma obra de Giorgio Agamben que ndo esta inserida
no projeto homo sacer, mas que da suporte a esta no que concerne compreender o contetdo

messianico-politico das cartas do apodstolo Paulo aos Romanos. Valendo de conceitos
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puramente teologicos, buscaremos entender como o filésofo italiano conseguiu relacionar um
carater profético a uma nog¢ao politica, e com isso estabelecendo o conceito de resto, como
carater necessario para ser atribuido aos individuos que se sobrepdem as divisdes impostas
pelos atuais organismos politicos e juridicos. O conceito de resto ¢ o que justificard a ideia
proposta pelo proprio Giorgio Agamben de que o refugiado € o tnico povo pensavel para dar

sobrevivéncia a politica dos outros.



18

1 HOMO SACER

Conhecer o espago politico na contemporaneidade ¢ compreender os pormenores que
se encontram no meio do caminho desta busca, pois ndo hd como se contentar com
explicagdes rasas e incapazes de satisfazer todas as suas nuances. Neste sentido, o filosofo
italiano Giorgio Agamben (1942-) fornece um mecanismo que proporciona uma nova
compreensdo deste espaco politico contemporaneo.

Se anteriormente a politica era onde o ser humano encontrava seguranga ¢ amparo, na
atualidade ndo ha uma manutencao deste ideal para apoiar o ser humano. A politica hoje se
confunde com as nog¢des de economia, direito, seguranca e, principalmente, de suporte a vida
humana. Subentende-se que é dever de todo Estado manter os pilares fundamentais da
sociedade, contudo, na pratica, poucos conseguem sustentar o que se propuseram, deixando a
vida humana em muitos aspectos subjugada.

E nesta convergéncia que Agamben formula o seu projeto filosofico denominado de
Homo Sacer; uma tetralogia formada, até o momento, por nove obras!, publicadas fora de
sequéncia numérica, mas que percorrem um pensamento € uma documentagao concisa, a qual

o filésofo arquitetou milimetricamente®. Seu argumento ¢ dividido no decorrer das obras que

' Homo Sacer: 1 potere soverano e la vita nuda - Homo Sacer I (1995); Stato di Eccezione - Homo Sacer 11, 1
(2002); Stasis: La guerra civile come paradigma politico - Homo Sacer 11, 2 (2015); Il Sacramento del
linguaggio. Archeologia del giuramento - Homo Sacer 11, 3 (2008); Il regno e la gloria. Per uma genealogia
teologica dell’economia e del governo - Homo Sacer 11, 4 (2007); Opus Dei. Archeologia dell ufficio - Homo
Sacer 11, 5 (2011); Quel che resta di Auschwitz. L archivio e Il testimone - Homo Sacer 111 (1998); Altissima
poverta. Regola e forma di vita nel monachesimo - Homo Sacer IV, 1 (2011); L 'uso dei corpi - Homo Sacer 1V,
2 (2014).

2 Segundo uma entrevista realizada pela tradutora argentina de suas obras Fladvia Costa, Agamben explica
minuciosamente o seu projeto filosofico: “Quando comecei a trabalhar em Homo Sacer, soube que estava
abrindo um canteiro que implicaria anos de escavagdes e de pesquisa, algo que nao poderia jamais ser levado a
termo e que, em todo caso, ndo poderia ser esgotado certamente em um s6 livro. Dai que o algarismo 7 no
frontispicio de Homo Sacer é importante. Depois da publicagdo do livro, frequentemente me acusam de oferecer
ali conclusdes pessimistas, quando na realidade deveria ter ficado claro desde o principio que se tratava somente
de um primeiro volume, no qual expunha uma série de premissas e ndo de conclusdes. Talvez tenha chegado o
momento de explicitar o plano da obra, ao menos tal como ele se apresenta agora em minha mente. Ao primeiro
volume (O poder soberano e a vida nua, publicado em 1995), seguird um segundo, que tera a forma de uma série
de investigagdes genealdgicas sobre os paradigmas (teoldgicos, juridicos e biopoliticos) que tém exercido uma
influéncia determinante sobre o desenvolvimento e a ordem politica global das sociedades ocidentais. O livro
Estado de excegdo (publicado em 2003) ndo ¢ sendo a primeira dessas investiga¢des, uma arqueologia do direito
que, por evidentes razdes de atualidade e de urgéncia, pareceu-me que devia antecipar em um volume a parte.
Porém, inclusive aqui, o algarismo 7/, indicando a sequéncia da série, e o algarismo 7 no frontispicio indicam que
se trata unicamente da primeira parte de um livro maior, que compreendera um tipo de arqueologia da biopolitica
sob a forma de diversos estudos sobre a guerra civil, a origem teologica da oikonomia, o juramento ¢ o conceito
de vida (zoé) que estavam ja nos fundamentos de Homo Sacer I. O terceiro volume, que contém uma teoria do
sujeito ético como testemunha, apareceu no ano de 1998 com o titulo Cio che resta di Auschwitz. L'Archivio e il
testimone. No entanto, talvez serd somente com o quarto volume que a investigagdo completa aparecera sob sua
luz propria. Trata-se de um projeto para o qual ndo sé ¢ extremamente dificil individualizar um ambito de
investigag¢do adequado, sendo que tenho a impressdo de que a cada passo o terreno desaparece debaixo dos meus
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compdem este projeto formando um elo entre elas, onde cada etapa respalda na seguinte, e
assim por diante. O trabalho do autor pode ser compreendido como “um método ao mesmo
tempo arqueologico, porque escava e remexe o solo sedimentado, e paradigmatico, porque
quer encontrar paradigmas que sirvam de referéncia” (NASCIMENTO, 2012, p. 106).

A forma ndo sequencial a qual Agamben publicou as obras de seu projeto, possibilita
que as mesmas possam ser lidas individualmente, ¢ mesmo assim compreender o cerne da
temdtica a qual investiga nessa série, como também possibilita ao leitor que queira dar
continuidade a leitura do projeto que o faga sem a necessidade de seguir as sequéncias
numéricas. Em cada etapa deste projeto chamado Homo Sacer, o método que Agamben utiliza
se faz claro.

O autor opta por conceitos chave que serdo a base da sua investigacdo, que tornam
concepgdes de facil ramificagdo. A partir das ramificacdes dos conceitos chaves, outros
conceitos se formaram e que facilmente se conectam com as ideias anteriores ou que ainda
irdo surgir, formando uma trama ampla que se intercomunica quando necessaria, e deste
modo, sempre a disposi¢do para a integragao de novas concepgoes.

Esta trama tragada por Agamben, é exposta com clareza na obra que inaugura este seu
projeto filosofico: Homo Sacer: o poder soberano e a vida nua I. J4 no inicio, o autor
esquematiza as etapas que ird passar na construcdo de sua argumentagdo, com um breve
resumo do que seria a biopolitica na modernidade e suas consequéncias na
contemporaneidade, agregando a este conceito outros que sedimentardo o caminho o qual
pretende percorrer. Com argumentos acerca do poder soberano e da soberania, ele introduz a
figura do homo sacer, atribuindo a obra, e todos os desdobramentos, que ocorrem com esta
misteriosa figura, proporciona uma riqueza impar, bem como um olhar claro a situagdes que
muitas vezes preferem-se ignorar.

Ao fim desta esta obra, Agamben realiza uma interse¢do dos conceitos apresentados,
formando, assim, um raciocinio, que indica qual caminho ele devera seguir no futuro do seu
projeto, entretanto, sem deixar evidente que caminho seguird, fazendo com que o leitor
desatento ndo consiga visualizar o futuro que o autor pretende.

Retomando os ensinamentos dos mestres da Grécia Antiga (AGAMBEN, 2014b, p. 9),
o autor explica que neste periodo havia um duplo sentido para a palavra vida. Nessa

dubiedade presente no sentido do termo vida é que encontramos o cerne motivador para a sua

pés. Posso dizer unicamente que no centro desse quarto livro estardo os conceitos de forma-de-vida e de uso, ¢
que o que esta posto em jogo ali é a tentativa de capturar a outra face da vida nua, uma possivel transformagdo da
biopolitica em uma nova politica” (COSTA, 2006).
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pesquisa, respaldando esta com a defini¢do sobre biopolitica elaborada por Michel Foucault,
na segunda metade do século XX.

O préprio autor italiano, em uma entrevista concedida em 1999 a Jean-Baptiste
Marongiu para o jornal francés Libération, em razao do langamento da tradugdo francesa de O
que resta de Auschwitz (1998), confessa que sua “investigacdo ndo teria sido possivel sem o
trabalho de Foucault sobre biopolitica” (MARONGIU, 1999, p. 1). Sua aproximac¢ao com o0s
escritos do filosofo francés ¢ notavel, ficando mais evidente no decorrer de seu projeto
filos6fico que é objeto de investigagdo desta pesquisa. E nesta perspectiva, que Agamben,
inclusive, reconhece que seu trabalho ¢ uma consequéncia natural dos ensinamentos de
Foucault, e que dentre as inumeras alternativas que o autor possibilitava, ele optou pelo
caminho do direito e da teologia.

Sua escolha pelas nog¢des de direito e teologia ndo sdo em vao. Graduado em direito, e
estudioso da cultura Medieval, Agamben escolhe batizar o seu projeto filosofico a partir de
uma misteriosa figura presente no direito romano arcaico, o Homo Sacer; alegoria esta que
Festo (séc. II d.C.) no tratado Sobre o significado das palavras optou por conservar seu
significado, onde se entende que “o cardter da sacralidade liga-se pela primeira vez a vida
humana como tal” (AGAMBEN, 2014b, p. 74).

Possuindo como alicerce os estudos de Foucault sobre biopolitica, este capitulo
buscara em primeiro plano compreender o que € este conceito que motivou Agamben a
continuar trilhando este caminho, uma vez que, ¢ a partir dele, que se podera entender esta
misteriosa figura chamada homo sacer, a qual o autor italiano faz uso e que atualmente esta
tdo presente em nossa sociedade, na forma principalmente dos refugiados.

Na perspectiva de entender o conceito foucaultiano de biopolitica, propde-se uma
retomada da origem, da defini¢do, da atualidade acerca do tema e do por que este conceito ¢
imprescindivel para os resultados que esta pesquisa busca alcangar. Estabelecida esta etapa, a
seguinte ¢ onde se dedicara a compreender de que maneira o autor utiliza a figura do homo
sacer. Apos a explanacao do conceito agambeniano, sera possivel apresentar de que maneira
podemos identificar este termo nos dias atuais, por meio do individuo refugiado.

Com este conhecimento sobre o que ¢ e quem é o homo sacer, iremos estabelecer o
porqué desse termo ser passivel de atencdo na atualidade, levando-nos a compreender como
os conceitos de vida nua e forma-de-vida propostos pelo autor durante suas obras, possibilita
uma contemplacdo mais eficaz sobre a figura do homo sacer e consequentemente do

refugiado que ¢ o objeto de estudo dessa dissertacao.
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Dispondo destes conhecimentos, ha a necessidade de introduzir outros dois elementos
que sustentam este projeto filos6fico agambeniano e que estdo intrinsecamente ligados, que €
a nocao de soberania e de estado de excecdo. O entendimento destes conceitos que formam a
base fundamental do projeto do pensador italiano, ¢ que podera se construir a argumentacao
da qual este trabalho se propos: que ¢ buscar compreender como os refugiados sdo vistos no
contexto da atual crise humanitaria, onde milhares deixam seus paises de origem em busca de
melhores condigoes de vida.

Utilizando o conceito de biopolitica faz-se importante entender a aproximac¢do com o
conceito de homo sacer. Retomando as nogdes de suas origens e de como interpretar o poder
soberano ¢ inevitdvel para perceber os pormenores que envolvem esta figura, seja ao
qualificar a vida deste individuo como uma vida desprovida de direitos, uma vida nua,
possibilitando a politizagdo desta por uma forma-de-vida considerada pelo poder soberano ou
através da produ¢do de um mecanismo da soberania em regular a vida destes individuos, seja
por meio de um estado de exce¢do ou nio.

Com o intuito de tracar os primeiros passos desta pesquisa, iremos buscar a
compreensdo da base que sustenta o projeto filoséfico de Giorgio Agamben, formados pelos
conceitos de biopolitica, de homo sacer e seus sub-conceitos vida nua e forma-de-vida,
finalizando com os conceitos de soberania e estado de exce¢do. S3o estes mecanismos que nos
possibilitardao alcancar o objetivo final deste trabalho, seja por meio de respostas as
conjecturas ja expostas ou das demandas que irdo surgir no decorrer do desenvolvimento

deste capitulo.

1.1 BioroLiTICA

Etimologicamente o termo biopolitica faz com que se compreenda a palavra como a
intersec¢ao da biologia e da politica, ou seja, este campo de pesquisa busca relacionar como a
biologia e a politica podem configurar-se um polo comum, onde no desenvolvimento da vida
em uma sociedade ¢ imprescindivel que ocorra a relacdo com o comportamento politico da
mesma.

Michel Foucault nos expde que a biopolitica tem sua origem durante o fim do século
XVIII e inicio do século XIX, e esta diretamente relacionada as mudangas politicas e
econdmicas, quando os mecanismos de intervengdes biologicas se tornam fundamentais para
que os governos possam controlar as populagdes. Com o nascimento da biopolitica, ndo se

tem mais apenas a concepcao de grupos de sujeitos como a soma de pessoas e sim uma
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populacdo que deve ser dominada e por dominagdo podemos entender que ¢ através de
dispositivos ligados a vida biologica de cada ser. Estes mecanismos sdo desenvolvidos a partir
de um saber-poder que se mostra capaz de inferir diretamente nos destinos da vida humana
(FOUCAULT, 1988, p. 134).

No curso ministrado no Collége de France, no ano de 1978-1979, que deu origem a
obra o Nascimento da Biopolitica, Foucault procurou definir o que seria a biopolitica. Nesta
obra, o filosofo francés afirma:

O tema escolhido portanto era ‘biopolitica’: eu entendia por isso a maneira
como se procurou, desde o século XVIII, racionalizar os problemas postos a
pratica governamental pelos fendmenos proprios de um conjunto de viventes
constituidos em populagdo: saude, higiene, natalidade, longevidade, ragas...
Sabe-se o lugar crescente que esses problemas ocuparam desde o século XIX
e que desafios politicos e economicos eles vém constituindo até hoje
(FOUCAULT, 2008, p. 431).

Na busca de um melhor desenvolvimento do termo biopolitica, Agamben (2014b, p. 9)
retorna aos grandes filosofos da Grécia Antiga, que ja naquele periodo se deparavam com as
inimeras interpretacdes que a ideia de vida poderia ter. Segundo estas inquiri¢des, a palavra
vida possuia dois termos distintos entre si, seja no sentido semantico, como no morfolédgico,
para expressarem o que era esse conceito tdo complexo até os dias atuais.

Neste contexto, o filosofo italiano define que a vida para os gregos poderia ser “zoé,
que exprimia o simples fato de viver comum a todos os seres vivos (animais, homens ou
deuses) e bios, que indicava a forma ou maneira de viver propria de um individuo ou grupo”
(AGAMBEN, 2014b, p. 9).

Portanto, a vida no sentido de zoé é a simples existéncia. E aquele tipo de vida que
todos os seres vivos possuem, sendo indistinta e vital. Contudo, essa simples existéncia, essa
zoé ¢ acima de tudo inqualificavel. Existe antes do desenvolvimento da linguagem ou da
no¢ao de comunidade, ela é, portanto, a substancia da qual emergimos. Por sua vez, a vida no
sentido de bios ¢ aquela que se sobressai desta substancia, onde o ser humano tenta construir
uma vida além da simples existéncia (zoé) ¢ aqui que a vida toma a forma de coletiva e
qualificada, surge o espago do desenvolvimento desta vida (bios), denominado de pdlis, onde
surge o espaco politico coletivo, e o qual acabou tornando-se o mecanismo essencial do qual
se edificou as ideias dos gregos antigos acerca da democracia.

E de conhecimento que tanto Platio quanto Aristoteles (AGAMBEN, 2014, p. 9),
teorizaram e distinguiram os diversos tipos de vida: a vida contemplativa (bios theoreticos), a
vida de prazer (bios apolausticos) e a vida politica (bios politicos), contudo para isto eles

nunca utilizam o termo zoé ao abordarem sobre estes tipos de vida, pois o termo além de nao
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possuir plural em grego, os autores consideravam uma simples vida natural impossivel de ser
qualificada, pois tinha uma relacdo direta com a forma de viver. Isto porque, para os gregos,
na polis nao havia espago para a simples vida natural, a vida animalesca, o sentido de vida que
visa tdo somente a reprodugdo (zoé), somente a vida politica (bios) deveria ser considerada
naquele ambiente. Aristoteles afirma que o homem ¢ um animal politico, isto €, possui a
capacidade de se relacionar politicamente, tomando decisdes, criando sociedades e
organizando a vida nas cidades.

Quando a vida passa a integrar os procedimentos politicos, somente uma forma de
politica torna-se possivel que ¢ uma politica da vida. Se antes a natureza e a politica
encontravam-se em universos separados, com o modelo foucaultiano sobre a biopolitica,
podemos enfim conceber a vida e a politica como componentes de uma mesma equagio. E a
partir do tal governo da vida, isto €, da relagdo entre sujeito e o objeto da politica, que se pode
compreender a finalidade desse tipo de governo: que € de ser da ou sobre a vida.

Observando as distingdes e variagdes que os termos zoe¢ e bios fornecem ¢é que
podemos compreender a tese de Foucault acerca da biopolitica, quer dizer: “o homem, durante
milénios, permaneceu o que era para Aristoteles: um animal vivo e, além disso, capaz de
existéncia politica; o homem moderno ¢ um animal, em cuja politica, sua vida de ser vivo esta
em questdo” (FOUCAULT, 1988, p. 134). O filésofo francés sintetiza a sua tese, afirmando
que ¢ a partir da Idade Moderna que a vida natural passa a ser incluida nos mecanismos e
calculos do poder estatal, resultando assim o nascimento da biopolitica.

Nao ¢ por menos que em A vontade do saber, Foucault expde que por muito tempo o
poder estatal utilizava para se defender ou que o defendessem esta nova concepg¢do moderna
de politica que governa e ordena o que acontece aos seus suditos, algo que tem a possibilidade
de substituir o antigo direito de “causar a morte ou deixar viver”, para uma concep¢ao muito
mais favordvel seja para o sujeito, como para seu proprio poder, que € o “poder de causar a
vida ou devolver a morte” (FOUCAULT, 1988, p. 130).

Quando o poder soberano assume o oficio de gerenciar a vida humana, ndo ha como
assumir que sua postura tem uma relacdo com o sentimento de amor a humanidade, mas a
razdo desta atitude tem muito mais relacdo com a dificuldade que ¢ executar normas que
visam a morte daqueles que se deve gerenciar a vida.

Se antes a morte era a poténcia que simbolizava o dominio do poder soberano, uma
vez que, era o soberano quem tinha o poder de decidir quem morria, agora, neste ambiente
administrado pelas técnicas da biopolitica a funcdo do poder “ndo ¢ mais matar, mas investir

sobre a vida” (FOUCAULT, 1988, p. 131). E com o dominio deste biopoder que o
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capitalismo pode desenvolver-se, garantindo a incorporagdo “controlada dos corpos no
aparelho de produgdo e por meio de um ajustamento dos fenomenos de populacdo aos
processos econdmicos” (FOUCAULT, 1988, p. 132).

Anteriormente era a morte que controlava o povo, ao mesmo tempo que foi se
promovendo os avangos tecnoldgicos e a manutengdo da sobrevivéncia, através de saber e
poder se torna possivel outra forma de controle dos humanos. O biopoder controla e modifica

a sociedade ao passo que:

O homem ocidental aprende pouco a pouco o que ¢ ser uma espécie viva
num mundo vivo, ter um corpo, condi¢cdes de existéncia, probabilidade de
vida, satde individual e coletiva, for¢as que se podem modificar, ¢ um
espaco em que se pode reparti-las de modo o6timo. Pela primeira vez na
historia, sem davida, o bioldgico reflete-se no politico; o fato de viver ndo é
mais esse sustentaculo inacessivel que s6 emerge de tempos em tempos, no
acaso da morte e de sua fatalidade: cai, em parte, no campo de controle do
saber e de interven¢ao do poder (FOUCAULT, 1988, p. 134).

Esta nova “sociedade normalizadora” de “uma tecnologia de poder centrada na vida”
(FOUCAULT, 1988, p. 135), se focalizard na vida e no homem como ser vivo. Em outras
palavras, a vida € o objeto politico utilizado a favor e contra o sistema que busca controlar, o
direito ndo ¢ o instrumento responsavel pelas lutas politicas existentes desde entdo, mas sim a
vida, por mais que ocorra a precedéncia do termo direito, quando falamos sobre o direito a
vida, ou entdo ao corpo, ou ainda a satde, ¢ intolerdvel na 6tica do direito classico, pois, o que
ocorre nestas situagdes ¢ a reproducdo politica das novas ferramentas do poder, ferramentas
estas nunca antes utilizadas na pratica do tradicional direito da soberania (FOUCAULT, 1988,
p. 136).

Hoje o valor da vida ¢ algo que muitos tentam mensurar, se antes era o direito que
servia para justificar a vida, no presente € apenas o mecanismo que possibilita a incapacidade
de validar o preco da vida humana. Cada vida humana ¢ tinica, e todas elas sao essenciais para
a formag¢do de um Estado, quando a vida destes tantos sujeitos € posta a prova, ¢ a politica que
se manifesta em favor de sua preservagdo. Sao lideres do poder soberano que defendem a vida
humana como bem mais precioso. O direito tornou-se somente uma muleta que proporciona
que este bem tao Unico e essencial para a manutengdo da ordem politica atual seja respeitado
e, ndo sofra com as consequéncias de uma geréncia falha. Mas todas as vidas ndo tém o
mesmo valor? Nao seria hipdcrita supervalorizar uma vida em detrimento de outra?

Foucault afirma que o significado da biopolitica ¢ de procurar-se “nesta dupla posicao
da vida, que o coloca simultaneamente no exterior da historia, como seu limite bioldgico e no

interior da historicidade humana, penetrada pelas suas técnicas de saber e de poder”
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(FOUCAULT, 1988, p. 128). Com a reconstrugdo interligada de maneira irredutivel entre
politica e vida, pode-se enfim questionar qual o fim ultimo da biopolitica e, quais sdo os seus
efeitos efetivos dentro de uma sociedade.

Roberto Esposito, perspicazmente visualiza que o filosofo francés ao formular a sua
resposta chegard a dois caminhos divergentes, que desde o inicio estdo implicitos no conceito
de bios, “a subjetivacdo e a morte” (ESPOSITO, 2010, p. 54-55). Logo, no que concerne a
vida, a subjetivacdo e a morte “sao ao mesmo tempo sua forma e o seu fundo, a sua origem e
o seu destino” (ESPOSITO, 2010, p. 55), pois independente do modelo seguido, subentende-
se que ndao ha como ambas coexistirem, ou seja, ou a biopolitica gera a subjetividade ou gera a
morte, isto porque, ou o sujeito se torna “o seu objeto ou objetiviza definitivamente; ou é
politica da vida ou sobre a vida” (ESPOSITO, 2010, p. 55). A biopolitica, sendo assim,
bloqueia-se sobre si mesma, nao revelando o interior do seu arcano.

Foucault resume que nas diferengas entre biopolitica e soberania “o direito de fazer
morrer ou de deixar viver se substitui por um poder de fazer viver ou de devolver a morte”
(FOUCAULT, 1988, p. 130). Para Roberto Esposito o intelectual francés nao poderia deixar
mais claro a diferenga entre as duas nogdes; no regime soberano a vida ndo ¢ nada mais que
um “residuo, o resto deixado estar poupado ao direito de dar a morte” (ESPOSITO, 2010,
p.58), por sua vez, no aspecto biopolitico a vida ¢ uma hospedeira no campo minado da
morte. A vida ¢ tida como uma ameaga aberta ao perecimento, ja a morte, sO6 possui uma
significacdo a partir da cintilagdo que a vida emite, isto €, uma s acontece por causa da outra,
sdo co-dependentes.

E com este limiar entre vida e morte, que a biopolitica proporciona na atualidade, que
a figura do homo sacer teorizada por Giorgio Agamben se faz presente. Aqueles que se
encontram nesta situagdo tém a sua vida subjugada pela morte, da mesma maneira que a
morte subjuga a vida. Sua vida e a sua morte ¢ indiscernivel, ndo existe um mecanismo que
decida sobre elas, no caso dos refugiados, por exemplo, sua vida e sua morte sdo uma mesma
linha que se desmancha ao mesmo tempo. Sua vida s6 tem valor por causa da sua morte, €
vice-versa, contudo, ndo hd quem legitime a vida destes individuos.

Agamben escreve que Foucault definiu a biopolitica como o crescente envolvimento
da vida natural do homem nos mecanismos e nos calculos do poder, resumindo por fim, em a
Vontade do Saber, que o homem por anos era um animal vivente, que era apto a existéncia
politica, ja o “homem moderno ¢ um animal em cuja politica estd em questdo a sua vida de ser

vivente” (FOUCAULT apud AGAMBEN, 2014b, p. 116).
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Na sua busca de compreender as técnicas de subjetivagdo, Foucault investigou como
tanto na antiguidade, como na modernidade o homem sempre procurou projetar o seu proprio
eu e desenvolver-se como pessoa, relacionando-se a um poder de controle externo e ndo
abrindo mao de seus respectivos propodsitos, como se era esperado. Por conta disto, que
podemos entender os grandes estados totalitdrios que surgiram antes e depois da segunda
Guerra Mundial, como o local onde a biopolitica moderna foi aplicada com exceléncia.

O que acontece com os refugiados do passado e os do presente ¢ a indecisao sobre a
sua pessoa na sociedade. Sua vida e a sua morte ndo sdo significativas, contudo, existe a
constante preocupacdo com a forma que estes individuos irdo viver e principalmente como
irdo morrer. A biopolitica neste caso se integra a no¢ao de vida nua e forma-de-vida, que
serdo discutidas adiante neste capitulo. Para Agamben, “com o termo forma-de-vida
entendemos, [...], uma vida que jamais pode ser separada da sua forma, uma vida na qual
jamais ¢ possivel isolar alguma coisa como uma vida nua” (AGAMBEN, 2015, p. 13).

Nesta justificacdo acerca do homo sacer que se insere na politica moderna, atrela-se a
ideia de vida nua, que conserva o rastro da biopolitica nos moldes propostos por Foucault,
contudo o que Agamben pretende a partir deste caminho é abrir novos espagos para
possibilidades de se pensar este aspecto, ou seja, ele quer ndo apenas corrigir’, como integrar
a tese foucaultiana na politica moderna, que ndo ¢ apenas através da inclusdo da zoé na pdlis,
que deste os primordios ocorre, nem a no¢do de que a vida venha a ser objeto essencial nos
calculos do poder estatal; o fato é que a excegdo se torna regra, “o espago da vida nua, situado
originalmente a margem do ordenamento, vem progressivamente a coincidir com o espaco
politico, e exclusdo e inclusdo, externo e interno, bios e zoé, direito e fato, entram em uma
zona de irredutivel indistingao” (AGAMBEN, 2014b, p. 16).

Todos os processos dos quais a humanidade passou recentemente, seja o surgimento
do homem como sujeito politico, o nascimento da democracia moderna, o refinamento e
alastramento do sistema disciplinar e das sociedades de controle, ainda que possuem
diferentes causas e efeitos, chegam a um ponto comum: a vida nua, isto ¢, uma vida

desprovida daquilo que lhe era inerente.

3 O termo corrigir do qual Agamben se utiliza na introduc¢do de Homo Sacer: o poder soberano e a vida nua I
(2014b, p. 16) pode induzir o leitor & compreensdo de que a corrigir a tese foucaultiana que a mesma esteja
errada, entretanto o que Agamben se propde ¢ mais uma atualizacdo da tese proposta por Foucault. Essa
atualizagdo tem como objetivo manter vivo o sentido de suas agdes: (1) o da indecidibilidade, ja que corrigir
seria pressupor um certo e um errado, e (2) o da atualizagdo propriamente dita, ndo s6 propondo relagdes da tese
foucaultiana com acontecimentos posteriores a sua formulagdo, mas também com relagdo ao que Foucault
poderia ter feito. E nesse sentido, que o termo também utilizado por Agamben ganha sentido, integragdo vem ao
encontro dessa ideia de atualizacdo que deseja apontar (NASCIMENTO, 2011, p. 108-109).
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Antes de emergir impetuosamente a luz do nosso século, o rio da biopolitica,
que arrastava consigo a vida do homo sacer, corre de modo subterrdneo, mas
continuo. E como se, a partir de 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
simultaneamente preparam, a cada vez, uma tatica, porém crescente
inscrigdo de suas vidas na ordem estatal, oferecendo assim uma nova e mais
temivel instdncia ao poder soberano do qual desejariam liberar-se
(AGAMBEN, 2014b, p. 118).

Agamben ird propor uma ressalva entre estas duas féormulas, insinuando, portanto, uma
terceira que ird definir de maneira muito mais especifica da biopolitica no século XX e
facilmente aplicada neste comec¢o do século XXI, que seria “ja ndo fazer morrer, nem fazer
viver, mas fazer sobreviver, nem a vida nem a morte, mas a produ¢do de uma sobrevivéncia
modulavel e virtualmente infinita constitui a tarefa decisiva do biopoder em nosso tempo”
(AGAMBEN, 2008, p. 155).

A vida torna-se o fato politicamente decisivo e com alcance universal, isto €, que tanto
nas democracias parlamentares, quanto nos Estados totalitarios, a vida acaba tornando-se o
centro das intervengdes politicas. A biopolitica, portanto, ¢ que ird determinar qual a forma de
organizagdo que mais produz efeito para que assim seja assegurado o cuidado, o controle e o
usufruto da vida nua. Assim, “as distingdes politicas tradicionais (como aquelas entre direita e
esquerda, liberalismo e totalitarismo, privado e publico) perdem sua clareza e inteligibilidade,
entrando numa zona de indeterminacao logo que seu referente fundamental tenha se tornado a
vida nua” (AGAMBEN, 2014b, p. 119).

A biopolitica ird impor que a politica regule a propria vida humana por meio de
técnicas denominadas de biopoder. Estes mecanismos sdo desenvolvidos a partir de um saber-
poder que se mostra capaz de interferir diretamente nos destinos da vida humana. Entretanto,
por mais que Foucault teorize que tais evidéncias surgiram como uma caracteristica da
modernidade, Agamben sustenta que estas intervengdes se iniciaram ainda na antiguidade, por
meio da figura do homo sacer, que € aquela em que a sua vida ndo tem valor juridico, ou seja,
sua morte ndo pode ser considerada nem um sacrificio, nem um homicidio.

Em vista disso, na préxima secdo iremos compreender como o conceito de homo sacer
se encaixa na estrutura biopolitica da contemporaneidade. Para isto iremos recorrer a uma
analise histdrica do termo, para compreendermos como este individuo existente no direito
arcaico pode ser inserido na sociedade.

Dito isso, seguiremos na busca de compreender como a figura do homo sacer
agambeniano se configura como par da nogao de refugiado da atualidade. O que para muitos €

visto como resto, um marginal que esta completamente abandonado pela humanidade.
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1.2 HOMO SACER

A biopolitica, como ja observamos, ¢ o mecanismo do poder que ira gerir a vida do
homo sacer na sociedade, e ndo ¢ por menos que essa figura trazida do direito romano arcaico
se encaixa tdo precisamente na complexa situacdo politica em que o homem contemporaneo
se encontra. A escolha de Agamben por esta figura ndo ¢ em vao ou aleatoria, o filésofo viu a
necessidade de se encontrar um paradigma que repensasse o atual estado do homem politico,
sem que para isto recaisse no ambito das especulagdes metafisicas ou ainda reutilizar
representacdes gastas e inofensivas.

Por conta destes aspectos, Agamben optou por utilizar um paradigma que nao fosse
muito préximo, nem muito distante e o emprego do direito romano torna-se excepcionalmente
adequado, uma vez que, por mais que seja inutilizado — como norma propriamente dita —, o
direito romano arcaico ainda esta muito presente nos institutos que difundem o corpo juridico

no ocidente, servindo como exemplo e modelo.

1.2.1 Sacralidade da Vida

Historicamente, o homo sacer ¢ uma figura juridico-politica por meio da qual um
individuo, ao ser declarado sacer, era legalmente excluido do direito e, consecutivamente da
politica da cidade, a vida deste individuo era completamente abandonada pelo direito. Nao ¢
por menos que quando Agamben, em Homo Sacer: o poder soberano e a vida nua I, ao
definir o termo recorre a Sexto Pompeu Festo, um gramatico romano do século II d.C., que no
seu De verborum significatu “conservou-nos a memoria de uma figura do direito romano
arcaico na qual o carater da sacralidade liga-se pela primeira vez a uma vida humana como
tal” (AGAMBEN, 2014b, p. 74), que o filésofo italiano toma como definicao inicial do homo
sacer.

No verbete sacer mons (Monte Sacro), Festo expde:

Homem sacro é, portanto, aquele que o povo julgou por um delito; e ndo ¢é
licito sacrifica-lo, mas quem o mata ndo sera condenado por homicidio; na
verdade, na primeira lei tribunicia se adverte que ‘se alguém matar aquele
que por plebiscito € sacro, ndo sera considerado homicida’. Disso advém que
um homem malvado ou impuro costuma ser chamado de sacro (FESTO apud
AGAMBEN, 2014b, p. 74)*.

* No latim cita Agamben: “At homo is est, quem populus iudicavit ob maleficium; neque fas est eum immolari,
sed qui occidit, parricidi non damnatur; nam lege tribunicia prima cavetur ‘si quis eum, qui eo plebei scito
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A utilizagdo do termo homo sacer carrega em si, uma atmosfera que beira a
imaginacgdo. Significando um homem insacrificdvel e matédvel, esse desenho do qual ¢
deduzido o homo sacer ¢ impensavel na nossa atualidade, pois ndo ha nenhum homem
contemporaneo que possa ser morto sem que a sua morte nio se torne matéria para o direito,
bem como todo homem hoje esta excluido do ambito do sacrificio, isto acontece ndo pela
peculiaridade do condenado, mas sim através do amparo ao principio da sacralidade da vida.

A figura do homo sacer € tao significativa na estrutura do direito romano, que diversos
autores que resgataram o termo demonstram como pertencia cotidianamente a aplicagdo do
direito e como ¢ importante a disseminagdo deste instituto na cultura juridica ocidental. O
jurista alemao Rudolf Von IThering, em O Espirito do Direito Romano (1852) demonstra este
termo, afirmando que o individuo declarado homo sacer vivia em um estado de expulsdo tanto
civil quanto religiosa.

O sujeito a vinganga da divindade a quem havia ultrajado com a sua ma acao
(sacer), e excluido por consequéncia da comunidade humana, era privado de
todos os seus bens em proveito dos deuses, podendo até ser morto pelo
primeiro que assim o quisesse. [...]JAo inimigo também se privava do direito;
mas o que agravava a posi¢ao do homo sacer era o elemento psicologico, ou
seja a convicgdo de ser para os deuses e para os homens objeto de maldigdo,
de execracdo e de aversdo; um ser nocivo, a quem se arremessava da
comunidade dos homens as bestas feras, evitado por todos, podendo julgar-
se feliz si se encontrava com algum que ndo considerasse como um ato
meritorio tirar-lhe a vida, em uma palavra, era o sentimento da maldi¢do que
sobre ele pesava, e o estigma da proscricdo que tornava a sua posi¢ao tao
miseravel quanto possivel (IHERING, 1934, p. 259-260).

Nao obstante, “o estado do homo sacer ndo pode ser definido de outro modo, sendo
como o de um facinora, de um sacrilégio privado de toda esperanca de entrar na comunidade
dos homens e da religido” (IHERING, 1934, p. 260). A vida humana com a inser¢ao deste
conceito passa a ter uma caracteristica de sacralidade, que a partir da definicdo proposta por
Festo compreendemos que (a) ndo ¢ licito sacrificar o homo sacer, como também que (b)
quem eventualmente o matar nao sera condenado por homicidio, pois este individuo encontra-
se fora de ambas as esferas, juridica e religiosa.

E a partir destas duas situagdes que nos deparamos com as duas caracteristicas
fundamentais que constituem a figura do homo sacer: a sua insacrificabilidade e a sua
matabilidade. Isto ¢é, esse “homem sacro” ndo pode ser levado a morte nas formas de rituais

religiosos prescritos e, qualquer um pode mata-lo, ndo sendo, por conta deste ato, condenado

sacer sit, occiderit, parricida ne sit’. Ex quo quivis homo malus atque improbus sacer appelari solet”
(AGAMBEN, 2014, p. 74).
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por homicidio. Essa no¢do acerca das caracteristicas fundamentais que constituem o homo
sacer, remete a aplicacdo do principio da sacralidade da vida, que ¢ essencial para a
constru¢do de todo projeto proposto por Giorgio Agamben. A perspectiva de uma vida sacra
esta contida na génese do termo homo sacer, ela foi agregada pelo autor por intermédio da
obra de Walter Benjamin — da qual foi um dos responséveis pela edi¢do e tradugdo das obras
deste para o idioma italiano. A influéncia benjaminiana é constantemente presente na obra de
Agamben.

No texto de Para uma critica da violéncia (2011), o original em alemao de 1921, o
autor discorre sobre a relagdo que existe entre direito e violéncia, constituindo um principio
acerca do carater sagrado da vida humana. Em outras palavras, quando ha o envolvimento do
direito, da vida qualificada (bios), a simples vida natural (zoé) abarca um novo conceito que €
o da vida nua, que como observamos brevemente encontra-se entre a zoé e a bios; em outras
palavras, vida natural e vida qualificada. Para compreendermos com mais eficécia a ideia de
sacralidade da vida, devemos perseguir a origem deste dogma apresentado por Benjamin.

Valeria a pena rastrear a origem do dogma da sacralidade da vida. Talvez, ou
muito provavelmente, esse dogma seja recente; a derradeira errancia da
debilitada tradi¢do ocidental de procurar o sagrado que ela perdeu naquilo
que ¢ cosmologicamente impenetravel. (A antiguidade de todos os
mandamentos religiosos contra o homicidio ndo é contra-argumento, porque
estes repousam sobre pensamentos outros que o teorema moderno). Por fim,
da motivo para reflexdo o fato de que aquilo que ai ¢ dito sagrado ¢, segundo
0 antigo pensamento mitico, o portador assinalado da culpa: a mera vida’
(BENJAMIN, 2011, p. 154).

Com as observacgdes de Benjamin a respeito da sacralidade da vida que Agamben iréa
se questionar sobre o tema e a sua incidéncia na politica, da qual tentard compreender o
emaranhado de conexdes que existe entre violéncia, direito, excecdo, soberania, cidadaos e
oprimidos, esta acdo resultard no relacionamento intimo entre a vida nua e o poder soberano,
que para o filésofo alemao, a explicacao desta relagao, bem como, toda e qualquer tentativa
de colocar em questionamento o dominio do direito sobre o vivente, ndo ¢ de nenhuma
utilidade o principio de carater sagrado da vida, que nosso tempo refere a vida humana e, até
mesmo, a vida animal em geral. Suspeito €, para Benjamin, que aquele que é proclamado
sagrado seja precisamente para o pensamento mitico o portador destinado a culpa: a vida nua,

quase como se a cumplicidade secreta fluisse entre a sacralidade da vida e o poder de direito.

5 Na tradugdo brasileira de Para uma critica da violéncia de Walter Benjamin, os tradutores explicam que o
sentido da palavra mero tem um sentido de nudez, de estar despido, ou seja, no sentido oposto de estar coberto.
Assim, torna-se interessante como Agamben faz a ligagdo deste ensaio com o conceito de vida nua, base da
biopolitica contemporanea, esta nogdo surge por causa da intervengdo da dimensdo politica e juridica sobre a
vida orgéanica e natural (BENJAMIN, 2011, p. 151, nota).
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O principio do carater sagrado da vida ¢ tdo familiar na atualidade que durante séculos
havia um completo desconhecimento acerca deste principio. Isto porque a vida humana nao
era sagrada, ela se tornava somente por meio de diversos rituais, cujo o unico objetivo era
justamente separad-la do seu contexto profano. Benveniste define que “para tornar a vitima
sagrada ¢ preciso separa-la do mundo dos viventes, ¢ preciso que esta atravesse o limiar que
separa os dois universos: este ¢ o objetivo da matan¢a” (BENVENISTE apud AGAMBEN,
2014b, p. 71).

Assim sendo, devemos considerar quando e de que forma a vida humana foi
considerada pela primeira vez como sagrada em si mesma. E perceptivel o papel da soberania
neste ponto, pois o que ¢ excluido e capturado nela, ¢ portador do bando soberano. Segundo
Agamben, tanto Benjamin quanto Schmitt indicam que a vida ¢ esse elemento que no
processo de exce¢do encontra a relagdo mais intima com a soberania (AGAMBEN, 2014b, p.
71).

A figura do homo sacer, possui, portanto, caracteristicas especificas e que sdo
extremamente apropriadas para as tensodes existentes entre os espacgos politicos € humanos.
Nao obstante, ¢ preciso pontuar que o homo sacer ¢ aquele individuo destituido de todos seus
direitos, garantias e dignidades fundamentais, ou seja, ¢ um sujeito que nao possui qualquer
tipo de garantia politico-juridica de qualquer Estado soberano. Com a nog¢ao de sacralidade no
limiar da no¢do de homo sacer como pode esse individuo ser um obstaculo para o sacrificio
(neque fas est eum immolari) e a0 mesmo tempo, pode esse sujeito ser morto por qualquer um

de forma impune (impune occidi)?

1.2.2 Ambiguidade do Sacro

Na perspectiva de melhor especificar a incerta perplexidade que envolve o individuo
declarado homo sacer, Agamben apresenta as definicdes que tanto os antigos, como 0s
modernos atribuem ao tema. Para os primeiros, o autor adota como exemplo Macrobio (390-
430 d.C.), que em Saturnais (I11, 7, 3-8), o qual apos definir o termo sacrum como aquele que
¢ destinado aos deuses, ou seja, nao ¢ ao todo estranho tratar os homens que a lei determina
ser sagrado para certas divindades, uma vez que, pode parecer estranho que ao mesmo tempo
em que ¢ proibido profanar qualquer coisa determinada como sagrada, matar um homem

declarado sacro, nao ¢ (AGAMBEN, 2014b, p. 75).
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Pela interpretagdo de Macrébio, é perceptivel que a sacralidade era para ele
demasiadamente problematica, a ponto de necessitar de uma explica¢do. Ao ser transmitido
para a modernidade, ocorre evidente perplexidade em relagdao aos antigos autores e que resulta
em discrepancias entre as suas interpretagdes, possibilitando que estas se dividam em duas: a
primeira sera a daqueles que ainda enxergam na sacralidade um residuo de quando ndo havia
distin¢do entre o direito religioso e o direito penal; a segunda, no que lhe concerne, reconhece
na sacralidade um veto ao sacrificio, pois aquele que ¢ sagrado ja ¢ divino, nao sendo
permitido praticar um novo ato de sacrificio.

Nomes como Mommsen, Lange, Bennett, Strachan-Davidson, por exemplo,
defendiam a primeira interpretagdo, e uma de suas principais caracteristicas estava no fato de
que a condenagdo a morte seria tida como um sacrificio aos deuses. Por outro lado, a segunda
interpretacdo era defendida por Kerényi e Fowler que identificam nessa figura o paradigma do
sacro, através do enaltecimento aos deuses inferos, semelhante na sua ambiguidade, tal qual a
nog¢do de tabu “augusto e maldito, digno de veneragdo e suscitante de horror” (AGAMBEN,
2014b, p. 75). Nao obstante, enquanto que na primeira tese hd uma explicagdo com relagao ao
impune occidi, na segunda a explicag@o se pauta no neque fas est eum immolari.

Assim, aquele que assassina alguém declarado sacro, por mais que disponha da
ambiguidade presente no tabu, ndo ha como determinar a total impunidade daquele que
comete tal ato, pois uma vez que ¢ declarado uma propriedade dos deuses, ndo ha motivo
algum para que seu assassino seja acusado, dado que se encontra como responsavel por aquele
sacrilégio.

Perante esta ambiguidade que Agamben reconhece que a explicagdo de Macrobio ¢
incongruente, “visto que as almas dos homines sacri eram diis debitae, procuravam-se manda-
las ao céu o mais rapido possivel” (AGAMBEN, 2014b, p. 76). Regressando a Festo, fica
mais evidente que as particularidades que envolvem o individuo homo sacer sdo a primeira
vista incompativeis, dado que as nogdes de impunidade da sua morte e o veto de sacrificio se
qualificam em categorias juridicas distintas.

Enquanto que o neque fas est eum immolari direciona para o direito divino, o impune
occidi, eclode para o lado do direito humano. Nas duas situagdes os respectivos direitos
ignoram completamente o outro. Quer dizer, o somo sacer ndo pode ser submetido em toda
sua complexidade nem no direito humano, nem no direito divino, por isso ndo pertence a
nenhum deles.

Nesta intercep¢do entre o direito humano e o direito divino, que a figura do homo

sacer parece se encontrar. Agamben nos proporciona o seguinte esclarecimento:
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Tudo faz pensar que nos encontramos aqui diante de um conceito-limite do
ordenamento social romano, que, como tal, pode dificilmente ser explicado
de modo satisfatorio enquanto se permanece no interior do ius divinum e do
ius humanum, mas que pode, talvez, permitir-nos lancar uma luz sobre seus
limites reciprocos. Mais do que resolver a especificidade do homo sacer,
como se tem feito muito frequentemente, em uma pretensa ambiguidade
originaria do sagrado, calcada sobre a nocdo etnologica de tabu, tentaremos
em vez disso interpretar a sacratio como uma figura autonoma e nos
perguntaremos se ela ndo nos permitiria por acaso lancar luz sobre uma
estrutura politica originaria, que tem seu lugar em uma zona que precede a
distingdo entre sacro e profano, entre religioso e juridico (AGAMBEN,
2014b, p. 76).

Aqui, podemos contemplar dois aspectos fundamentais e inevitaveis do homo sacer
que determinam o seu pertencimento, contudo tal pertenca ¢ assinalada por uma dupla
exclusdo. Esta conclusdo se da pelo fato de que ao perceber a incoeréncia constatada na
sacratio ndo pode ser decifrada optando somente pelo direito humano ou apenas pelo direito
divino, a sacralidade da vida deve ser encarada como uma categoria autobnoma, ou seja, uma
categoria nova, livre dos preceitos tanto do direito humano, quanto do direito divino.

Lang¢ando um olhar para esta perspectiva, Daniel Arruda Nascimento, em Do fim da
experiéncia ao fim do juridico: percurso de Giorgio Agamben (2012, p. 159-160) expde as
defini¢des iniciais do conceito de homo sacer, onde o cruzamento do direito divino com o
direito humano estabelece uma luz sobre a ambivaléncia do sacro, porque, se se observar
atentamente sob os dois aspectos envolvem a qualidade de sagrado a vida. Ainda pode-se
correlacionar que no presente 0 homem possa estar preso a uma estrutura politica originaria
sem que ocorra a preocupacao da separagdo entre o religioso e o juridico. Isto ocorre, pois a
origem do principio sagrado da vida ndao ¢ apenas reconhecer que toda vida deve ser
preservada, ela outorga que a vida conduza a politica, porém sem renunciar a ambivaléncia do
sacro.

Na busca de compreender os meandros que envolvem a nog¢do de ambivaléncia do
sacro, Agamben desenvolve uma rigorosa pesquisa onde encontra diversas obras que
sinalizam para um mitologema que ele denomina de teoria da ambiguidade do sacro, que
tomou forma ainda na antropologia vitoriana, transmitindo para a sociologia francesa, e
consequentemente propagando sua influéncia no tempo e nas demais disciplinas sociais,
coincidindo por fim na nog¢ao de soberania.

O trajeto investigativo do fildsofo italiano sobre esta matéria trespassa por Georges
Bataille que fora influenciado por Emile Benveniste, por sua vez, este, tomou como referéncia
Sigmund Freud, onde na obra Totem e Tabu, utiliza do conceito de tabu que fora delineado

em 1889 por Robertson Smith em Lectures on the religion of the Semites, uma vez que “¢
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nesse livro, de fato, que a nogdo etnografica de tabu deixa pela primeira vez o ambito das
culturas primitivas e penetra firmemente no interior do estudo da religido biblica, marcando
irrevogavelmente com a sua ambiguidade a experiéncia ocidental do sagrado” (AGAMBEN,
2014b, p. 77).

Robertson Smith apresenta que a nogdo de tabu pode estar se referindo tanto as regras
de santidade, no sentido de inviolabilidade de simbolos, santuarios, idolos, entre outros;
quanto as regras de impuridade, tais como as que aconteciam com pessoas que tocavam
cadaveres ou mulheres apds o parto, que eram separadas temporariamente da comunidade,
pois estavam impuras. O autor apresenta, ainda, que nas comunidades primitivas os conceitos
de santidade e impureza encontravam-se em um ponto de intersecdo, gerando assim uma
indeterminagdo quanto a sacralidade. Nesta trilha, Emile Durkhein em Formes élémentaires
de la vie religiouse, de 1912 dedica um capitulo inteiro acerca da ambiguidade que a nogao de
sacro apresenta que

0 puro e o impuro ndo sdo, portanto, dois géneros separados, mas duas
variedades do mesmo género, que compreende as coisas sacras. Existem
duas espécies de sagrado, o fasto e o nefasto; e ndo somente entre as duas
formas opostas ndo existe solucdo de continuidade, mas um mesmo objeto
pode passar de uma a outra sem alterar sua natureza. Com o puro se faz o
impuro e vice-versa: a ambiguidade do sacro consiste na possibilidade desta
transmutagdo (DURKHEIN apud AGAMBEN, 2014b, p. 79-80).

Para Agamben (2014b, p. 80), Freud fora outro que se dedicou a compreender o que a
ambivaléncia do termo sacro envolvia. Em Totem e Tabu, o pai da psicanalise aponta uma
auténtica teoria geral da ambivaléncia do sacro, esta teoria ndo se edifica apenas nos sentidos
antropologicos e psicologicos, como também no sentido linguistico. Para as suas conclusdes o
austriaco se valeu de aspectos presentes no ensaio Sentido Contraditorio das Palavras
originarias de K. Abel, um linguista desacreditado hoje em dia; que no termo sacer define
como santo e maldito, fato curioso, pois os antrop6logos que anteriormente definiram a
ambiguidade do sacro, em nenhum momento haviam se valido do conceito latino de sacratio.

Por este angulo, ressalta Agamben (2014b, p. 80), que se observa a importancia do
ensaio de Ward Fowler que em 1911 escreve The original meaning of the Word sacer, onde
proporciona uma interpretacao do termo somo sacer que teve uma repercussao imediata entre
os estudiosos da religido, pois propde a evidente relagdo entre os termos sacer e tabu. O homo
sacer ¢ sobre quem recai a maldicdo ¢ um homem banido, marcado pelo tabu, sinalizado
como perigoso. Este individuo encontra-se fora do terreno do profano, onde também ndo ha
qualquer tipo de referéncia a qualquer divindade, porém ser sagrado ou maldito, depende das

circunstancias impostas.
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No percurso de sua investigacdo sobre a teoria da ambiguidade do sacro, Agamben
(2014b, p. 81) se depara, ainda, com os estudos de Fugier que em 1963, onde este expde que a
ambiguidade do sacro transpde no ambito da ciéncia da linguagem e ali acabaria por encontrar
0 seu espago, tanto ¢ que no vocabulo sacer do Dictionnaire étymologique de la langue latine
(1939) de Ernout-Meillet, encontramos a referéncia do duplo significado do termo, por meio
de “uma alusdo do homo sacer: sacer designa o que ndo pode ser tocado sem ser manchado
ou sem contaminar, dai o significado duplo de sagrado ou amaldi¢coado (aproximadamente).
A culpa que dedicamos aos deuses infernais ¢ sagrada” (AGAMBEN, 2014b, p. 81).

O homo sacer como mencionado anteriormente ¢ uma figura enigmatica proveniente
do direito romano arcaico, que reine em si caracteristicas contraditorias, que carece de ser
explicada, pois sua ambiguidade com relacdo ao sagrado provoca inumeros exemplos
religiosos originados das mais diversas religides. Ante as explicacdes e particularidades
envolvendo a ambivaléncia do sacro, bem como o do vocabulo tabu, estas sofreram ao longo
do tempo diversas transformagdes semanticas que resultaram, inclusive, significados opostos,
tal qual Natalia Taccetta em Agamben y lo politico se atenta®.

No que concerne ao aspecto religioso, as nogdes ambivalentes de diversos termos
coincidem com o nascimento da antropologia moderna no século XIX, aonde eram comuns as
ciéncias humanas fazerem mengdes distintas das definidas anteriormente, num claro exemplo
destas interpretagdes diversas, pode-se destacar os conceitos de sacro e tabu.

A sacralidade da vida do homo sacer, portanto, reune dois aspectos fundamentais e
inafastaveis para a sua caracterizacdo o (i) neque fas est eum immolari e o (ii) impune occidi —
“o primeiro como verdadeira excecdo a aplicabilidade do direito divino, na medida em que se
veta o sacrificio, e o segundo, uma exceg¢ao ao direito humano, uma vez que, o assassinio do
sacer ndao ¢ punido” (TEIXEIRA, 2015, p. 33). A impunidade da matanca (impune occidi)
representa a exce¢do do direito humano, visto que interrompe a aplicagdo da lei sobre o
homicidio atribuido a alguém.

Esta nocao ja havia sido observada por Festo, onde afirma que o assassino ao ser
chamado em juizo pode opor a acusa¢do invocando a sacralidade da vitima, estabelecendo
uma excecdo propria. Em contrapartida, a exclusdo do sacrificio (neque fas est eum
immolari), também configura uma excecdo, entretanto, do direito divino, e de toda e qualquer
forma de morte ritualistica, isto €, rituais de purificagdo — penas de morte, no sentido moderno

do termo. Por isso, que a exclusdo do sacrificio “servia justamente para distinguir a matanga

6 “Producto de desemantizaciones repetidas, la figura del homo sacer piede inteligibilidad por si misma y pasa a
ser funcional a los mantices contradictorios com los que se cargue conceptualmente” (TACCETTA, 2011, p. 88)
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do homo sacer das purificagdes ritualisticas e excluiria decididamente a sacratio do ambito
religioso em sentido proprio” (AGAMBEN, 2014b, p. 83).

Em vista disto, podemos entender a estrutura que envolve a sacratio a partir de duas
peculiaridades: a impunidade, a falta de um castigo, aquele que mata o individuo denominado
sacro ¢ o afastamento do carater de sacrificio. Ou seja, quando ndo ha responsabilidade no
homicidio, declarando, assim, a excecao, o responsavel pela morte alegaria em sua defesa que
se desonera de toda forma de morte considerada ritualistica. Quer dizer, entdo, nao se tratar de
uma consecratio, uma vez que, nao transforma nenhuma matéria do campo humano ao divino,
mas ¢ fora do dominio do profano sem ultrapassar o dominio do divino, j4 que “sem ser a
consagragao ou sacrilégio, a sacratio ¢ uma dupla exce¢do, dado que ¢ fora de toda forma do
direito (TACCETTA, 2011, p. 88).

Sem embargo, a consecratio’ € o que proporciona que um objeto ou uma pessoa passe
do ius humanum ao ius divinum, ou melhor, do profano ao sacro. Quando um individuo ¢
declarado homo sacer ele € colocado fora da jurisdicdo humana, contudo, sem ultrapassar para
a jurisdicao divina. A despeito de, a proibi¢ao do sacrificio ndo s6 exclui toda a equiparagao
que possa existir entre o homo sacer e uma vitima consagrada, como a legitimidade do
homicidio, propde que a violéncia cometida contra ele nido seja declarada como uma
profanacio de algo sagrado. Por conseguinte, a sacratio®, configura como uma dupla excecio,
tanto do direito humano quanto do direito divino, ou ainda, do ambito religioso quanto do
profano. Giorgio Agamben esclarece:

A estrutura [...], que esta dupla excegdo desenha, ¢ aquela de uma duplice
exclusdo e de uma duplice captura, que apresentara mais do que uma simples
analogia com a estrutura da excegdo soberana. [...] na excecdo soberana, a lei
se aplica de fato ao caso excepcional desaplicando-se, retirando-se deste, do
mesmo modo o homo sacer pertence ao Deus na forma da insacrificabilidade
e ¢ incluido na comunidade na forma da matabilidade. A vida insacrificavel
e, todavia, matavel, é a vida sacra (AGAMBEN, 2014b, p. 84).

A relagdo que o homo sacer estabelece tanto com o ius humanum, quanto com o ius
divinum ¢ a partir da exclusdo, o individuo denominado de sacer estd em consondncia com o
direito humano em razdo de sua matabilidade, e do mesmo modo, sé pertence ao direito
divino por conta de sua insacrificabilidade, ¢ perceptivel que a definicdo do homo sacer se
caracteriza mais por sua dupla exclusdo, do que na denotacao da ambiguidade do termo sacro.

Para explicitar este ponto, Agamben salienta:

" Consecratio (latim) — Consagracdo (portugués): ato de tornar sagrado; oferecer a divindade.
8 Sacratio (latim) — Sagracdo (portugués): ato de conferir um certo carater por meio de cerimonias religiosas;
venerar ou respeitar como coisa sagrada.
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Aquilo que define a condi¢do do shomo sacer, entdo, ndo € tanto a pretensa
ambivaléncia originaria da sacralidade que lhe ¢ inerente, quanto, sobretudo,
o carater particular da dupla exclusdo em que se encontra preso e da
violéncia a qual se encontra exposto. Esta violéncia — a morte insancionavel
que qualquer um pode cometer em relagdo a ele — ndo € classificavel nem
como sacrificio ¢ nem como homicidio, nem como execu¢do de uma
condenagdo e nem como sacrilégio. Subtraindo-se as formas sancionadas dos
direitos humano e divino, ela abre uma esfera do agir humano que nao € a do
sacrum facere e nem a da acdo profana, e que se trata aqui de tentar
compreender (AGAMBEN, 2014b, p. 84).

Deduz, a vista disso, que o homo sacer tem como finalidade uma dupla exce¢do, onde
sua persona nao habita completamente nenhum dos dois mundos, exposto a uma violéncia
tanto intrinseca quanto nio divina. E diante desta exclusdo que a sua vida nua sera sujeitada a
morte pela decisdo soberana. Esta violéncia em que sera exposto o homo sacer nao sera
tratada nem como sacrificio, nem como homicidio, nem como execucdo de uma condenacao,
muito menos como o cometimento de um sacrilégio, esta agdo cometida contra esse individuo
esta definitivamente em uma zona de indiscernibilidade, entre os direitos humano e o divino.
Nao sendo, nem uma consagragdo, nem um sacrilégio; a sacratio, nesse sentido, se caracteriza
por ser uma dupla exce¢do, uma vez que, fica de fora de toda a forma do direito.

E diante desta “esfera-limite do agir humano que se sustenta unicamente a relagio de
excecdo” (AGAMBEN, 2014b, p. 84). Pois, “esta esfera ¢ a decisdo soberana, que suspende a
lei no estado de excecdo e assim implica nele a vida nua” (AGAMBEN, 2014b, p. 84). E por
meio da esfera-limite do agir humano, que ird habilitar a aparicdo da vida nua. A decisdo
soberana que resultard neste aspecto ¢ aquela que iréd aplicar a lei, desaplicando-a, capturando
o individuo apenas por meio de sua exclusdo da lei, sugerindo relacao real com a sacratio,
isto ¢, a dupla excecao.

Colocado em uma zona afastada do direito penal e do sacrificio, o homo sacer se
mostra como a imagem procedente da vida capturada no bando soberano, onde conserva na
memoria a exclusdo natural onde se forjou a dimensdo politica. Todo espago politico da
soberania, seria respaldado por meio de uma dupla exce¢do, como uma superioridade do
profano no religioso e do religioso no profano, caracterizando uma 4rea de desprendimento
entre o sacrificio e o homicidio. A vista disso, percebe-se que “soberana ¢ a esfera na qual se
pode matar sem cometer homicidio e sem celebrar um sacrificio, e sacra, isto ¢, matavel e
insacrificavel, ¢ a vida que foi capturada nesta esfera” (AGAMBEN, 2014b, p. 85).

A relagdo de excecdo € o bando, que estd condicionada a uma vida humana matavel e
insacrificavel, isto &, o homo sacer, a propria vida nua, que nada mais ¢ que o conteudo

originario do poder soberano. A “contribui¢do originaria da soberania ¢ a producdo de mera
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vida nua, vida sacra, homines sacri, producdo de um tipo de vida submetido a um poder de
morte ao qual é a-bando-nado” (TACCETTA, 2011, p. 89). Agamben propde uma observacao
de extrema relevancia, diante do Estado, a sacralidade da vida pleiteia como um direito
fundamental, isto é, um direito humano. Porém, a nocdo de sacratio na sua origem, nao
determina outra coisa que uma relagdo de abandono, quer dizer, uma constante e plena
sujeicao a violéncia, por ser desprovida de qualquer direito. Sua vulnerabilidade se deriva de
um ato de direito que a excluiu (RUIZ, 2012, p. 4) tornando incapaz de se separar a
dependéncia da vida a um poder de morte.

O elo que existe entre a soberania e a sacralidade nao ¢ uma simples decorréncia da
influéncia do religioso no politico, ou de uma singela existéncia no politico do teor religioso.
Do mesmo modo, que nao podemos interpretar que uma pretensao politica deve estar marcada
por um prestigio religioso, pois “a sacralidade €, sobretudo, a forma originaria da implicacao
da vida nua na ordem juridico-politica” (AGAMBEN, 2014b, p. 86) e a expressdo homo
sacer, consequentemente, ¢ que desenha a relagdo politica origindria. A vida nua ¢
abandonada e capturada, e por isso submetida a uma exclusao inclusiva, pois sendo presa a
excegdo ¢ exposta continuadamente a violéncia, vida sacra, uma autentica vida nua, com
fundamento e proposito na decisdo soberana.

A relag@o de bando ¢ a matéria origindria da constitui¢do juridica, ¢ a forca que ira
conectar os polos da excegdo soberana, isto é, a vida nua e o poder soberano. E de suma
importancia refletirmos que a no¢do de bando proposta por Agamben nao ¢ a simples relagao
de um grupo, mas sim da nocdo de abandonado, banido de algo, excluido. A partir dessa
nog¢ao mais ampla do conceito de hando na obra do autor, que compreende a sua relagdo com
a vida do homo sacer, a vida declarada nua, se torna essencial, para compreender como ¢ a

relacdo de poder de vida e de morte do individuo nesta situagao.

1.2.3 Poder de Vida e de Morte

Foucault ao final de 4 vontade de Saber afirma que “por longo tempo um dos
privilégios caracteristicos do poder soberano foi o direito de vida e de morte” (FOUCAULT,
1988, p. 127), tal sentenga faz com que Agamben vincule a exposi¢do a morte do homo sacer
com a formula do vitae necisque potestas, quer dizer, o poder de vida e de morte. Este poder
de vida e morte era do pai (patria potestas) sobre os seus filhos, principalmente no caso, os

homens. Trata-se de um poder absoluto que ndo advém da constatacdo de qualquer culpa, nem
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da qualidade de chefe da casa, este poder é proveniente da relagdo pai-filho estabelecida no
instante do nascimento.

Esta relacdo pai-filho tem uma ligagdo com o fato, proveniente das leis gregas e
romanas, da qual o pai tem o direito de reconhecer ou rejeitar o filho ao nascer. Quer dizer, o
poder de vida e morte é um carater inseparavel, exclusivo e absoluto do genitor. E interessante
observar que a vida do filho s6 ¢ concedida a partir da ameaca de morte por parte do pai.
Logo, filho s6 vive porque foi submetido ao poder inafastavel e indiscutivel de ver-se morto
por seu pai. E por mais que este poder pareca ser de ordem privada, ele ¢ um poder publico,
pois, para os cidaddos romanos o poder de vida e morte do pater era a verdadeira condigdo
para que seu filho participasse na discussdo dos assuntos da cidade.

Isto posto, Agamben destaca que “[...] a vitae necisque potestas investe ao nascer todo
cidaddo vardo livre e parece assim definir o proprio modelo do poder politico em geral. Ndo a
simples vida natural, mas a vida exposta a morte (a vida nua ou a vida sacra) é o elemento
politico originario” (AGAMBEN, 2014b, p. 89). Constata-se, que o filho ¢ submetido ao
poder do pai de modo que ¢ considerado em relacao a este como mera vida nua, visto que, o
poder do pai ¢ inafastdvel, sendo uma ameaga inquestionavel de morte, uma vez que ¢ por
meio dessa ameaca que a vida ¢ incluida na sociedade. Isto ¢, a inclusdo deste individuo ¢
dada a partir da vida nua.

O fundamento do poder (politico e do pai) ¢, novamente, a vida exposta a
morte, a vida é politizada a partir da possibilidade de dar a morte. Este
‘vinculo incompativel’ envolve a vida nua na ordem juridico-politico. Os
vardes pagam a sua participagdo na vida politica sujeitando-se
incondicionalmente a um poder que potencialmente os pode matar e no qual
a vida entra na cidade com a exce¢do de poder receber a morte de forma
impune e, também, ser insacrificavel (TACCETTA, 2011, p. 90).

E incontestével o carater politico contido no conceito de vitae necisque potestas, tanto
¢ que o poder do pai se parece com o imperium do magistrado, o que ocasiona um
entrelacamento dos dois institutos. A verificacdo quanto a essa semelhanga ¢ citada por
Agamben no caso do tribuno Caio Flaminio, “que o pai arrasta para fora da tribuna enquanto
ele tenta prevaricar junto ao poder do senado” (AGAMBEN, 2014b, p. 89). Aqui o poder do
pater ¢ tido como um auténtico oficio publico, uma soberania residual irredutivel. Outro fato
que confere maior realce a relagdo promovida pelo imperium do magistrado e a potestas do
pai, o pensador italiano menciona o caso de Bruto, que ao exercer o seu poder paterno,
mandou a morte seus filhos, adotando o povo, em seu lugar. E a agdo de transferir o patrio
poder dos filhos ao povo, que originou a expressao — utilizada até os dias atuais, para referir-

se em alguns casos a chefes de Estado como pai da patria.
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Neste sentido, podemos compreender que o vifae necisque potestas do pai é estendida
em relagdo a todos os cidaddos, formando assim, o fundamento primeiro do poder politico,
isto €, uma vida completamente matavel que se politiza por meio de sua propria matabilidade
(AGAMBEN, 2014b, p. 89).

Esta conjuntura ¢ que possibilita compreendermos o sentido de um antigo costume
romano, do qual apenas o filho impubere podia interpor-se entre o magistrado munido do
imperium e o lictor’ que o precede. Logo, a proximidade fisica existente entre o magistrado e
seus lictores que o acompanhava, retrata sem davida a indivisibilidade do imperium de um
poder de morte. O jovem apenas podia se interpor porque ja estava de forma imediata e inata
submetido ao poder de morte do seu pai. Esta relagdo apresenta Agamben que “o filho puer
sanciona de modo simbdlico precisamente esta consubstancialidade da vitae necisque potestas
e do poder soberano” (AGAMBEN, 2014b, p. 90).

O individuo se encontra entdo, em uma condicdo de matabilidade manifesta, tratando-
se assim do auténtico homo sacer com relagdo ao seu genitor. Este status assemelha-se a clara
excecao presente nas XII tdbuas, onde determinava que a vitae necisque potestas designava
uma ilimitada autoriza¢do para matar, sem que qualquer tipo de processo existisse. O filho,
também ndo poderia ser levado a morte em forma de rituais religiosos prescritos, pois a norma
sugere a ligagdo entre a impunidade ao assassinio e a insacrificabilidade. Os cidaddos homens
devem “pagar por sua participacdo na vida politica com uma incondicional sujei¢do a um
poder de morte, e a vida pudesse entrar na cidade somente na dupla exce¢do da matabilidade e
da insacrificabilidade” (AGAMBEN, 2014b, p. 91).

Nao obstante, no espago entre casa e cidade, o poder do pai produz entre ambas, a pura
vida nua, que ¢ matavel e insacrificavel, isto porque, € essa vida nua que se torna responsavel
por articular e comunicar esses dois espagos em uma regido indeterminada. Essa vida ndo ¢ a
vida simplesmente natural (zoé), nem a vida qualificada (bios), a vida nua, sacra, estd na
indiscernibilidade, promovendo a vinculagdo a partir da dupla exclusao.

Para Giorgio Agamben

[...] a vida humana se politiza somente através do abandono a um poder
incondicionado de morte. Mais originario que o vinculo da norma positiva
ou do pacto social € o vinculo soberano, que é, porém, na verdade somente
uma dissolucdo; e aquilo que esta dissolugdo implica e produz — a vida nua,
que habita a terra de ninguém entre a casa ¢ a cidade — ¢, do ponto de vista
da soberania, o elemento politico originario (AGAMBEN, 2014, p. 91).

? Lictor: guarda que, na antiga Roma, precedia as figuras da suprema magistratura, trazendo uma machadinha
junto a um feixe de varas, com o qual ia abrindo caminho em meio ao povo.
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A pura vida nua, ou a vida exposta a morte, ¢ um elemento politico originario, ou seja,
uma vida que s6 pode ser politizada a partir do momento em que ha a possibilidade de se dar a
morte, abandonada a um poder incondicionado, a uma relacao de bando, ocasionando, assim,

o vinculo politico originario.

1.2.4 Vida Nua e Forma-de-Vida

A vida nua de acordo com Giorgio Agamben na introdugdo de Homo Sacer I, é a
protagonista da obra, e este conceito, nada mais do que a vida matavel e insacrificavel do
homo sacer, € o que o autor pretende com este livro € reivindicar a sua fun¢do essencial na
politica moderna.

Ao reconstruir o caminho percorrido por Agamben a partir dos ensinamentos de
Foucault acerca da biopolitica, nos deparamos com os conceitos de zoé (vida natural) e de
bios (vida qualificada), e sustentamos que a vida nua se encontra no meio termo entre estas
duas defini¢des. Igualmente quando reconstruimos a noc¢ao de sacralidade da vida, tornamos a
nos defrontar com a nogao de vida nua, que segundo o autor, nesse momento, ¢ a vida matavel
e insacrificavel do homo sacer. Por mais que a nogao preliminar de vida nua esteja clara a nos
— como aquela vida desprovida de qualquer qualificacdo, ou melhor, de qualquer protecdo
legal — ¢ necessario entender os pormenores deste conceito.

Em Meios sem fim: notas sobre a politica, o autor nos apresenta uma definicao que ird
responder o porqué que os conceitos de vida nua e forma-de-vida t€m que ser considerados
como complementares. Na citada obra, o filosofo italiano escreve: “Com o termo forma-de-
vida entendemos, ao contrario, uma vida que jamais pode ser separada de sua forma, uma vida
na qual jamais ¢é possivel isolar alguma coisa como uma vida nua” (AGAMBEN, 2015, p. 13).
Ou seja, a forma-de-vida € a vida na sua forma de viver, que nao ¢ feita por fatos, mas sim por
possibilidades, das quais torna possivel pensarmos que a vida de um homem seja uma vida
politica.

Seguindo por este caminho, Agamben nos propde uma defini¢ao acerca do conceito de
vida nua, em Homo Sacer I. No capitulo intitulado de “a politizacao da vida”, escreve:

O conceito de ‘vida nua’ ou ‘vida sacra’ ¢ o foco através do qual
procuraremos fazer convergir os seus pontos de vista. Nele, o
entrelagamento de politica e vida tornou-se tdo intimo que ndo deixa analisar
com facilidade. A vida nua e aos seus avatar no moderno (a vida bioldgica, a
sexualidade, etc.) ¢ inerente uma opacidade que ¢ impossivel esclarecer sem
que se tome consciéncia do seu carater politico; inversamente, a politica
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moderna, uma vez que entrou em intima simbiose com a vida nua
(AGAMBEN, 2014b, p. 117).

A relagdo existente entre o conceito de vida nua proposto por Agamben tem uma
relagdo intrinseca com o conceito de biopolitica, entretanto, se consideramos o sentido
estritamente juridico, podemos entender a vida nua como “aquela despida do seu estatuto de
direito, nua de personalidade, desprovida da capacidade de contrair direitos e obrigagdes”
(NASCIMENTO, 2012, p. 169). Por mais que em Homo Sacer: o poder soberano e a vida
nua I, Agamben afirma que a vida nua ¢ como um substantivo da palavra grega zoé, entendida
por ele como o simples fato de viver, isto ¢, a qualidade de ser um ser vivo. Contudo, apesar
da importancia deste conceito nesta obra, uma vez que todos os pressupostos nesta siao
abordados na perspectiva deste conceito, a nogao de vida nua ja havia sido articulada por ele
em obras anteriores.

Em A Comunidade que Vem, obra publicada no original em 1990, o autor utiliza do
termo para designar a Ultima frustragdo da individualidade, ora, pois, diante de um mundo em
que ndo existe mais classes, com uma sociedade de consumo vazia e protagonistas de um
espetaculo vazio, a classe burguesa ndo escapa de ir ao encontro da vida nua. J& em Meios
sem fim, coletanea de artigos, Agamben aborda acerca da vida nua em duas oportunidades. No
capitulo intitulado de Notas sobre a Politica, que data de 1992 afirma que a “vida nua,
portadora do nexo soberano e como tal, ela ¢ hoje abandonada a uma violéncia tanto mais
eficaz quanto andnima e cotidiana (AGAMBEN, 2015, p. 104).

No que concerne ao capitulo Forma-de-vida, de 1993, Agamben descreve a vida nua
por ser aquela vida que estd exposta a ameaga de morte, torna-se fundamento para o poder
soberano. Por mais que o poder soberano seja absoluto e perpétuo, ndo tem como base a
vontade politica, mas a vida exposta continuamente a morte, s6 adquire conservagdo e
protecao, quando ¢ submetida ao poder de vida e morte do soberano. Essa vida nua,
atualmente ¢ reconhecida como o estado de exce¢do permanente (AGAMBEN, 2015, p. 15).

As defini¢des propostas em Meios sem Fim sdo mais proximas do que o autor expde
em Homo Sacer com relagdo a vida nua, quer dizer, que esta forma de vida, ¢ uma vida na
qual ndo ha garantias de direitos, que todo o direito € praticamente inexistente, uma vez que o
sujeito nesta condicdo ndo possui qualquer espécie de personalidade no dmbito politico e
juridico, sendo impossibilitado de adquirir e assumir qualquer direito ou obrigagao.

O poder do pai de retirar a vida dos seus filhos e escravos, uma vez que havia dado ¢é
inapropriado no alvorecer da modernidade, dado que nao era permitido que o direito de vida e

de morte fosse adotado de maneira incondicionada, pois s6 se esta acdo fosse continua,
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impossibilitava que se elaborasse um acordo que desse fim as agressdes, uma vez que a
finalidade deste acordo era justamente a preservacio da vida. E neste momento que o poder
soberano passa a ter acesso ao direito de vida e de morte apenas em casos que nenhuma outra
acdo fosse possivel para assegurar a ordem. Ou seja, se houver uma ameaga interna ou externa
a vida ou aos direitos do soberano, cabe a esse de maneira inescusavel decidir sobre o direito
de vida e de morte. Inclusive, numa maneira de defender-se o soberano, podia designar tal
sudito, ou ainda, exigir, que este encontrasse a morte no campo de batalha em um conflito
contra os inimigos estrangeiros.

E interessante notar, que se trata de um direito indireto e utilizado pelo soberano como
meio de uma justificagdo por sua a¢do. O direito sobre a vida s6 aparecia quando se era
confrontado com o direito de morte, isto porque, o primeiro era irreconhecivel diante do
direito a morte. Como exposto por Foucault e apresentado na primeira etapa deste capitulo, a
formulagdo que envolvia os direitos de vida e morte era definida como um direito de “causar a
morte ou deixar viver”.

A inversao deste paradigma, ocorreu quando o exercicio do poder politico foi
transformado. A antiga formulacdo ¢ entdo substituida por uma muito mais eficaz, fazendo
com que o direito de morte sofresse um deslocamento para se apoiar em um poder que gerisse
a vida e se ordenasse em fun¢ao de seus cuidados, a formulagdo aqui passa a ser em “causar a
vida e deixar morrer”. Esta inversdao ¢ o principio da biopolitica, e da forma como o poder
soberano passa a colocar a vida do individuo no centro das decisdes do Estado. Quer dizer,
incluir a vida nos célculos do poder, do qual através de inimeros modos de controle o poder
de vida seja exercido pelo poder soberano.

Elevar a importancia da vida bioldgica foi um fato politicamente decisivo, pois €
possivel assimilar o elo que articula sistemas aparentemente incompativeis, tais como as
democracias parlamentares e os Estados totalitarios, que em ambos, a vida se torna o centro
das intervengdes politicas.

Em ambos os casos, estas reviravoltas produziram-se num contexto em que
politica ja havia se transformado, fazia tempo, em biopolitica, e no qual a
aposta em jogo consistia entdo apenas em determinar qual a forma de
organizacao se revelaria mais eficaz para assegurar o cuidado, o controle € o
usufruto da vida nua. As disting3es politicas tradicionais (como aquelas entre
direita e esquerda, liberalismo e totalitarismo, privado e publico) perdem sua
clareza e sua inteligibilidade, entrando em uma zona de indeterminagao logo
que o seu referente fundamental tenha se tornado a vida nua (AGAMBEN,
2014b, p. 119)

A vida nua, portanto, pode ser compreendida em face dos diversos processos pelos

quais a humanidade passou recentemente, o que faz estes processos se convirjam na vida nua,
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uma vida desprovida daquilo que lhe ¢é inerente, uma vida marcada pela indistingdo,
impossibilitando a viabiliza¢dao da vida comum, um ambiente obscuro e sombrio que torna-se
inabitavel. Afastando da vida o que ela possui, a composi¢cdo do ambiente da vida nua, nao faz
mengdo clara a vida, mas sim, a algo que se aproxima de uma sobrevida, uma vida que estd
sendo prolongada ap6s o seu tempo (NASCIMENTO, 2012, p. 175).

A vida nua, portanto, tem desde o principio o fundamento negativo do poder soberano,
que sob a otica biopolitica, ¢ a politica interferindo constantemente nas decisdes sobre a vida
que fora reduzida a vida nua. A melhor explicacio que Agamben proporciona sobre este
ponto, talvez seja a entrevista que concedeu a Peppe Sava, que ao ser questionado sobre a
relacdo do poder politico com a vida nua e qual o p6lo de mediagdo entre os dois termos, o
autor conclui que devemos pensar uma politica das formas de vida, ou seja, uma vida que ndo
seja nunca separada de sua forma que no seja jamais vida nua (SAVA, 2012, p. 2).

A importancia da noc¢do acerca da forma de vida — da qual Agamben quando delimita
as etapas de seu projeto, afirma que a quarta parte sera dedicada aos conceitos de forma-de-
vida e uso. Tanto ¢ que em Altissima Pobreza: regras mondasticas e forma de vida, o autor
inspirado pela tradi¢do mondstica cristd e pelo modelo de vida franciscana, denominara por
forma-de-vida (com hifens) a “vida que permanece inseparavel de sua forma” (AGAMBEN,
2014a, p. 126).

Nesta obra o filosofo expde que o modo de viver que ndo pode nunca ser separado de
sua forma, ou seja, um modo de viver que indica a forma que se deseja e reflete as praticas
cotidianas, ndo dependendo de regras exteriores, possuindo uma relagdo apenas para consigo
mesmo. Isto é possivel, ora, pois, a forma-de-vida ¢ liberada do dominio do direito. Mais uma
vez, nos deparamos com a oposicao existente entre os conceitos de vida nua e forma-de-vida.

Nesse sentido, Edgardo Castro em Introdugdo a Giorgio Agamben: uma arqueologia
da poténcia, comenta:

Situando-se ndo na perspectiva da captura da vida nos dispositivos da lei,
mas na de uma vida que se subtrai ou, a0 menos, busca subtrair-se a todo
direito, a nocdo de forma-de-vida aparecera entdo como uma categoria
inversa e, a0 mesmo tempo, simétrica a de nuda vita (vida nua), que havia
dominado a reflexdo biopolitica de Agamben até a publicagdo de O reino e a
gloria (CASTRO, 2012, p. 195).

Em O Reino e a Gloria e em Opus Dei, ambos componentes da parte II da série Homo
Sacer, Agamben expde termos que se relacionam com a nogao de forma de vida, contudo sem

o uso dos hifens, algo que em 1996 quando publicou Meios sem fim, ele a expde com a

utilizacdo de hifens. A forma-de-vida nesta obra antecipa a reflexdo que o autor propde em
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Altissima Pobreza, que é uma vida que ndo pode ser jamais separada de sua forma, isto é, uma
vida em que ¢ impossivel isolar algo como a vida nua.

Neste ponto ¢ importante compreendermos o porqué Agamben determina que a forma-
de-vida hifenizada ¢ a protagonista da parte quatro do seu projeto filosofico. Na tentativa de
explicitar qual ¢ a diferenca de forma-de-vida, com hifens, de forma de vida, sem hifens,
Agamben escreve em Meios sem fim:

Uma vida, que ndo pode ser separada da sua forma, ¢ uma vida para a qual,
no seu modo de viver, esta em jogo o proprio viver, € no seu viver, esta em
jogo antes de tudo o seu modo de viver. O que significa essa expressdo?
Define uma vida — a vida humana — em que os modos singulares, atos e
processos do viver nunca sdo simplesmente fatos, mas sempre
primeiramente possibilidade de vida, sempre e primeiramente poténcia.
Comportamentos e formas do viver humano nunca sdo prescritos por uma
vocacao bioldgica especifica nem atribuidos por uma necessidade qualquer,
mas, por mais ordinarios, repetidos e socialmente obrigatdrios, conservam
sempre o carater de uma possibilidade, isto é, colocam sempre em jogo o
proprio viver. Por isso — isto €, enquanto ¢ um ser de poténcia, que pode
fazer e ndo fazer, conseguir ou falhar, perder-se ou encontrar-se —, 0 homem
¢ o0 Unico ser em cujo viver estd sempre em jogo a felicidade. Porém isso
constitui imediatamente a forma-de-vida como vida politica (AGAMBEN,
2015, p. 14-15)

Com a ascendéncia da biopolitica, o que era anteriormente apresentado de maneira
ontologica como forma-de-vida, hifenizada, se transforma na forma de vida, sem hifens. Esta
transformagao ja se apresenta no primeiro volume do projeto agambeniano, em Homo Sacer:
o poder soberano e a vida nua I, o autor ja adverte que a democracia moderna trouxe consigo
a elevacdo da vida nua a forma de vida universal.

Seguindo por este mesmo caminho, em sua coletanea de textos de 1996, Meios sem
fim, o autor de maneira similar afirma que o estado de excegdo tornou-se regra da politica
contemporanea, ¢ a vida nua se ratifica como a forma de vida dominante neste cenario. Isto
acontece, pois, a no¢do de forma-de-vida ¢ oposta da nog¢do de vida nua. Quer dizer,
“enquanto essa ultima remete a vida animal, a zoé, na medida em que ¢ capturada pelo
dispositivo de exclusdo-inclusiva do bando soberano; a forma-de-vida € aquela que se situa
por fora desse dispositivo” (CASTRO, 2012, p. 202).

Nao obstante, a forma-de vida, se encontra no polo oposto a no¢do de vida nua, essa,
por sua vez, ¢ a vida capturada nos dispositivos do bando soberano, explicando entdo a
relacdo da vida com o direito, isto €, a forma-de-vida, que sendo inseparavel da sua forma, ela
se constitui a partir de uma renuncia a todo o direito. Na no¢ao de forma-de-vida o individuo
busca subtrair-se a todo direito, fazendo a no¢do de forma-de-vida ser ao mesmo tempo

inversa e simétrica a vida nua. Destas formas de vida constituidas por Agamben, ¢ a vida nua,
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o foco central deste trabalho, pois a sua conceituacdo ¢ mais apropriada para explicar o

individuo declarado homo sacer e sua conexao com o poder soberano.

1.3 SOBERANIA

O conceito de homo sacer estabelecido por Agamben ¢ composto por diversos
subconceitos que compdem a sua complexidade, neste sentido, o conceito de soberania vém
somar na formagao desta concep¢do, uma vez que, o poder soberano tem uma relagdo de
proximidade com a vida do individuo declarado homo sacer, como ja observado brevemente.

Em Homo sacer: o poder soberano e a vida nua I, Agamben afirma que a vida nua
seria protagonista desta peca inaugural de sua série, todavia, ¢ interessante ressaltar que o
titulo da mesma nao faz alusdo a somente o conceito de vida nua, mas também ao conceito de
poder soberano. Este conceito se faz tdo importante ndo apenas para compreender os
pormenores que envolvem a vida do homo sacer, como também ¢ essencial para compreender
a nocdo de vida nua. Pois a vida nua ¢ a forma de vida que melhor define o individuo sacer, e
para a formacao da no¢do de homo sacer deve-se compreender a no¢do de poder soberano.

Na secdo Logica da Soberania, o filésofo italiano expde que a nogdo de poder
soberano esté intrinsecamente ligada ao modelo biopolitico de poder. Logo, o que se pretende
com Homo Sacer I, ¢ o ponto oculto que ocorre a interseccdo entre o modelo juridico-
constitucional e o modelo biopolitico de poder, pois a “implicacdo da vida nua na esfera
politica constitui o nucleo originario — ainda que encoberto — do poder soberano”
(AGAMBEN, 2014b, p. 14).

A defini¢do de soberania a qual Agamben se pauta para formular o seu projeto ¢ a de
Carl Schmitt, que em Teologia Politica, no capitulo primeiro, sobre a defini¢do deste termo,
comega afirmando que “soberano ¢ quem decide sobre o estado de exce¢dao” (SCHMITT,
2006, p. 7). Tal afirmacdo leva o filésofo italiano determinar o que ele chama de paradoxo da
soberania, que ¢ manifestado no fato de “o soberano estd ao mesmo tempo dentro e fora do
ordenamento juridico” (AGAMBEN, 2014b, p. 22). Ou seja, o soberano ¢ aquele em que o
ordenamento juridico reconhece a autoridade tanto de proclamar, quanto de suspender o
estado de excecdo, logo, o soberano conserva-se fora do ordenamento, porém, permanece
nele, pois € ele, o soberano, quem decide se a constituigdo como um todo pode ser suspensa.

Determinar que o soberano esteja “ao mesmo tempo dentro e fora do ordenamento
juridico”, ¢ uma escolha de palavras nem um pouco aleatoria, uma vez que o soberano sendo

portador do poder juridico de suspender a validade da lei, ele se coloca legalmente fora da lei,
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ou seja, se anteriormente formulou-se o paradoxo da soberania, como sendo o soberano
aquele que estd simultaneamente dentro e fora do ordenamento juridico, agora pode-se
complementar ou ainda reformular este paradoxo como: “a lei estd fora dela mesma”, ou
ainda “eu, o soberano, que estou fora da lei, declaro que nio ha um fora da lei'®
(AGAMBEN, 2014b, p. 22). Nesta segunda senten¢a, ha um duplo sentido de fim e de
principio, uma vez que, a soberania ¢ o limite do ordenamento juridico.

Assim, entende-se que a soberania ¢ ao mesmo tempo a afirmacdo da lei e a sua
negacdo, ja que, a soberania ¢ indispensavel para fixacdo de uma ordem, porém, o soberano
pode decidir para além da lei, visto que ¢, ele quem decide o que ¢ de interesse publico e o
bem comum. O paradoxo da soberania, aponta Daniel Arruda Nascimento, ¢ que “se o
soberano tem o poder de manter a ordem ou declarar a excecdo, isto significa que o
ordenamento juridico estd a disposi¢ao do soberano” (NASCIMENTO, 2012, p. 112).

Em face deste aspecto, Carl Schmitt afirma que para o direito operar de maneira eficaz
¢ necessario a criacdo de uma situacdo de normalidade, pois €, por meio desta situagdo que ha
a possibilidade do direito funcionar, uma vez que a lei ndo € passivel de aplicacdo quando ha
0 caos. Assim, cabe ao soberano definir o que ¢ e quando estd vigorando esta situacdo de
normalidade, isto porque, ¢ o soberano quem detém o privilégio da decisdo sobre o que ¢
normalidade e o que ¢ exceg¢do. A decisdo do soberano, portanto, pela situacdo em que se
encontra um Estado ¢ onde o direito serd aplicado, uma vez que ocorre a normalidade, porque
também ¢ possivel ocorrer o caos (auséncia da normalidade juridica), esta situagdo ocorre,
pois, a regra ndo se sustenta sendo houver um mecanismo de excecdo. A exce¢do, em vista
disso, ¢ colocada em um posto de importancia tal qual ¢ a existéncia da prépria norma.

Por isso, Agamben nos faz compreender que

ndo existe, no ambito das ciéncias juridicas, uma teoria da excegdo que
confira a esta uma posic¢do tdo alta. Dado que, 0 que estd em questdo na
excecgdo soberana ¢, segundo Schmitt, a propria condigdo de possibilidade da
validade da norma juridica e, com esta, o proprio sentido da autoridade
estatal. O soberano, através do estado de excegdo, cria e garante a situagdo,
da qual o direito tem necessidade para a propria vigéncia. Mas que coisa ¢é
estd situacdo, qual a sua estrutura, a partir do momento em que ela nio
consiste sendo na suspensdo da norma? [...] somente porque a validade do
direito positivo é suspensa no estado de excecdo, ele pode definir o caso
normal como ambito da propria validade (AGAMBEN, 2014b, p. 24).

19 Para Gilberto Bercovici “definir soberania como decisdo sobre o estado de excecdo significa dizer que o
ordenamento estd a disposi¢do de quem decide. O soberano, assim, esta, ao mesmo tempo, dentro e fora do
ordenamento juridico, pois ao utilizar o seu poder de suspender a validade do direito, coloca-se legalmente fora
da lei” (BERVOVICI apud NASCIMENTO, 2011, p. 112).
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A exce¢do nada mais ¢ que uma espécie de exclusdo. Entretanto, o que de fato
caracteriza a excec¢do, ¢ aquilo que por mais que esteja excluido, ndo se encontra
impreterivelmente fora da relagdo com a norma, na forma de suspensao. Assim, “o estado de
exce¢do nao ¢, portanto, o caos que precede a ordem, mas a situagdo que resulta da sua
suspensdo. Nesse sentido, a exce¢do ¢ verdadeiramente, segundo o étimo, capturada fora (ex-
capere) e ndo simplesmente excluida” (AGAMBEN, 2014b, p. 24).

Agamben ao expor etimologicamente a excecao como capturado fora do ordenamento
juridico, proporciona o entendimento de que a norma terd aplicabilidade, mesmo que a
situacdo esteja fora de seu ambito de abrangéncia, pois “a norma se aplica a excegdo
desaplicando-se, retirando-se desta” (AGAMBEN, 2014b, p. 24). Esta relagdo ¢ iniciada no
momento em que a norma € suspensa, € assim, ao suspender a norma ocorre a inclusao do que
estd de fora. Por mais que seja comum contemplar, ndo € a exce¢do que se retira da norma,
mas que ¢ a propria norma que afasta a sua aplicabilidade do caso de excecdo, este ¢ incluido
na ordem apenas por meio da sua exclusao, ou seja, uma captura pelo abandono.

A producao da zona de excecao ndo ¢, portanto, nem uma situacdo de fato, muito
menos uma situagao de direito, pois, ndo € de fato, porque ocorre a suspensdo da validade da
norma, todavia, ¢ por conta justamente dessa suspensdo da norma que também ndo ¢ uma
situagdo de direito. Quer dizer, ha uma fronteira da qual ¢ impossivel discernir, que para Carl
Schmitt se justifica no fato de que a decisdo soberana nao precisa do direito para criar o
direito.

O paradoxo da caracterizagdo da excecdo soberana ¢ determinado como aquela que
cria e define o proprio espago, onde a ordem juridico-politica podera ter valor. Quer dizer, a
excecao soberana nao reduz em delimitar o interno (normal), do externo (caos), ocasionando
uma zona de indistingdo, isto €, o estado de exce¢do. Neste estado os aspectos internos e
externos se entrelacam, permitindo, deste modo, o surgimento de relagdes complexas que
viabilizam o funcionamento e o reconhecimento da legitimidade da ordem juridico-politica.
Nao ¢ apenas a situacdo de enraizar uma lei em um territério, mas sim de capturar o fora, a

excecdo, ou seja, implantar um nomos’!, a génese da relagio juridica.

' Agamben nos textos do projeto filosofico Homo Sacer faz uso do termo nomos com duas grafias diferentes.
Em Homo Sacer: o poder soberano e a vida nua o autor utiliza o termo nomos com acentuagao (nomos), uma
alusdo clara a forma aristotélica de referir-se ao termo, que em grego ¢ escrito: Nouog. Por sua vez em Estado de
Exce¢do, Agamben utiliza o termo nomos sem acentuagdo, uma designacao latina a como Carl Schmitt refere-se
em sua obra Der Nomos der Erde. Por conta desta dubiedade com relacdo a grafia do termo, nesta dissertagdo
optamos por utilizar o termo nomos na grafia latina, isto é, sem acentuacdo, pois acreditamos que o que nos
propomos apresentar neste trabalho aproxima-se mais da ideia schmittiana do que da aristotélica.
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A criagdo da zona de indistingdo ou estado de excecdo é o que permitird que ocorra a
inclusdo do caos no ordenamento, que ndo seria passivel de legitimacdo pelas vias normais.
Ou seja, para a norma se referir a algo, deve ela pressupor algo que esta fora da relagdo, ou
como Agamben denomina o irrelato, e assim construir uma relacdo com ele. Esta relagdao de
exce¢do se identifica como construcdo juridica original, a decisdo soberana sobre a excegao se
expde como a estrutura politico-juridico originaria, quer dizer, que “a partir da qual somente
aquilo que ¢ incluido no ordenamento e aquilo que ¢ excluido dele adquirem seu sentido”
(AGAMBEN, 2014b, p. 26).

A decisdo soberana sobre a exce¢do se revela como a estrutura politica origindaria, ¢
com esta perspectiva que Agamben retira a afirmagdo de que embora o estado de excegdo
encontra-se em uma zona cinzenta, repleta de ambiguidades e paradoxos, logo, povoando o
ilocalizavel, refere-se ao principio da localizacdo juridica. Apesar de o estado de excecdo se
situar em uma regido de definicdo invidvel, trata-se da génese e, hoje em dia do elemento
fundamental e indispenséavel para o funcionamento do edificio juridico-politico. No tocante a
questdo do ilocalizdvel, Agamben afirma que, quando tentaram impor uma localizagao
visivel, por mais controversa, mas ainda assim, concreta e duradoura, a sequela foi o
surgimento dos campos de concentragao.

Contudo, o campo ao qual Agamben se refere ndo € no sentido de carcere, prisao, uma
vez que a nogao de prisao tem uma relacdo com o direito penal, estando assim contido no
ordenamento juridico normal de um Estado. O campo, por este angulo, ¢ o “espago absoluto
de excecdo, ¢ topologicamente distinto de um simples espaco de reclusio” (AGAMBEN,
2014b, p. 27). Em outras palavras, ¢ no momento que o espago de excegdo propde o
rompimento do nexo entre a localizagdo e o ordenamento que surge a crise do “nomos da
terra”!2.

A legitimidade de uma norma juridica nao ir4 coincidir com a sua aplicabilidade em
um caso particular, isto €, ela deve valer apesar do caso particular, contrariando a nogao de
direito em um processo ou ato executivo, por exemplo, ja que a norma por mais que se refira
ao caso em particular, quando ocorre a exce¢do soberana, a mesma funciona em pura
poténcia, suspendendo toda e qualquer referéncia atual. Logo, um discurso do qual seu

sentido seja mantido por tempo indeterminado em suspenso, para que possa posteriormente

12 Conforme explica Daniel Arruda Nascimento em Do fim da experiéncia ao fim do juridico: percurso de
Giorgio Agamben “a palavra grega nomos (Nopog) ¢ normalmente traduzida por lei. Todavia, Agamben salienta
que ‘o nomos, em sentido originario ¢, ao contrario, o puro imediatismo de uma forga juridica ndo mediada pela
lei; ele € um evento historico constituinte, um ato de legitimidade, a qual unicamente torna em geral sensata a
legalidade da nova lei”” (NASCIMENTO, 2012, p. 116-117, nota).
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denotar um discurso em ato. O que a lei prevé ¢ algo ndo juridico, como uma simples violagao
enquanto estado de natureza, como aquilo que sustenta o iminente estado de excecio.
Agamben conclui que a “excecdo soberana (como zona de indiferenca entre natureza e
direito) ¢ a pressuposi¢do da referéncia juridica na forma de sua suspensio (AGAMBEN,
2014b, p. 27).

Diante desta prerrogativa, entendemos que somente a decisdo soberana acerca do
estado de excecdo possibilita a abertura dos espacos, dos quais podem ser delineados os
limites entre interno e externo, indicando quais leis atribuidas em determinados territérios,
trata-se de uma exclusdo inclusiva, ou seja, inclui o que esta excluido. Quer dizer, “a excecao
soberana representa um limiar ulterior: ela desloca o contraste entre duas exigéncias juridicas
numa relagdo-limite entre o que esta dentro e o que esta fora do direito” (AGAMBEN, 2014b,
p- 30).

A excecdo representa uma espécie de pertencimento sem inclusdo, isto ocorre porque
o que indica a natureza da demanda soberana ¢ que ela aplica a excegdo desaplicando-se, quer
dizer, ela inclui o que esta fora dela. A exce¢do soberana, portanto, ¢ “aquilo que ndo pode ser
em nenhum caso incluido, vem a ser incluido na forma de excecdo” (AGAMBEN, 2014b, p.
31). Como Carl Schmitt afirma “a soberania se apresenta na forma de uma decisdo sobre a
excegdo” (SCHMITT apud AGAMBEN, 2014b, p. 32), a concep¢do de decisdo ndo ¢
somente acerca da vontade do individuo hierarquicamente superior a qualquer outro, mas
representa, acima de tudo, a integracdo ao corpo do nomos da maneira que o estimula e lhe
proporciona sentido.

O soberano, nao decide o que ¢ licito e ilicito, mas sim como serd realizada a
submissdo originaria de um ser vivente na esfera do direito. A decisdo ira tanger sobre a
propria relacdo entre direito, que tem uma qualidade normativa, criando uma referéncia
propria da vida real, isto ¢, normalizando-a (AGAMBEN, 2014b, p. 32).

Sendo a exce¢do a forma originaria do direito, a chave que ird capturar a vida nessa
forma ndo ¢ a san¢do, mas sim a culpa, estd no sentido de “estar em-débito” de algo, ou
melhor, o ser incluido por meio de uma exclusdo ¢ “o estar em relacdo com algo do qual se foi
excluido ou que ndo se pode assumir integralmente” (AGAMBEN, 2014b, p. 33), ou seja, no
sentido de que a norma ndo elimina a culpa, surge a indecisdo quanto se ¢ a culpa que ira
fundamentar a norma ou se ¢ a norma que ird introduzir a culpa, neste ponto que a indistingao
entre externo e interno, entre via e direito, que enfim, ird identificar a decisdo soberana sobre

a excecao.
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A estrutura soberana da lei, tem a sua forma igual a um estado de excecdo, onde o fato
e o direito sdo indistinguiveis. A vida que esta vinculada contratualmente, a esfera do direito
pode ser sua exclusao inclusiva da exceptio, pois, “existe uma figura-limite da vida, um limiar
em que ela estd, simultaneamente, dentro e fora do ordenamento juridico, e este limiar ¢ o
lugar da soberania” (AGAMBEN, 2014b, p. 33). A sentenca que diz que a regra vive somente
na excegdo, deve ser considerada literalmente, pois o direito ndo possui outra vida além
daquela que ¢ capturada dentro de si por intermédio da exclusdo inclusiva da exceptio, isto &,
que a sua existéncia ¢ a vida dos homens. A decisdo soberana de tempos em tempos renova a
fronteira “entre o externo e o interno, exclusdo e inclusdo, nomos e physis, em que a vida ¢
originalmente excepcionada no direito. A sua decisdo é a colocagdo de um indecidivel”
(AGAMBEN, 2014b, p. 34).

Com esse cendrio delimitado, podemos entdo compreender que a excegdo ¢ parte da
estrutura da soberania, € que a mesma nao ¢ um conceito exclusivamente politico, nem uma
categoria juridica, nem uma autoridade externa do direito, nem uma norma suprema do
ordenamento juridico. A exce¢do soberana €, portanto, a estrutura origindria na qual o direito
se imputa a vida e a inclui por meio da sua propria suspensdo. Logo,

[...] chamaremos bando (do antigo termo germanico que designa tanto a
exclusdo da comunidade quanto o comando e a insignia do soberano) [...] a
esta poténcia [...] da lei de manter-se na propria privagdo, de aplicar-se
desaplicando-se. A relagdo de excegdo € uma relagdo de bando. Aquele que
foi banido nao é, na verdade, simplesmente posto fora da lei e indiferente a
esta, mas ¢ abandonado por ela, ou seja, exposto e colocado em risco no
limiar em que a vida e direito, externo e interno, se confundem. Dele néo é
literalmente possivel dizer que esteja fora ou dentro do ordenamento
(AGAMBEN, 2014b, p. 35).

Por este angulo, que o paradoxo da soberania suporta a forma de ndo “existir um fora
da lei”, isto ocorre porque a relacdo origindria existente entre a lei e a vida ndo ¢ a aplicagdo,
mas o abandono. Assim “a poténcia insuperavel do nomos, a sua originaria for¢a de lei, ¢ que
ele mantém a vida em seu bando abandonando-a” (AGAMBEN, 2014, p. 35). O conceito de
bando e abandonado ¢ importantissimo para a estrutura desta dissertacdo, contudo, perante a
sua proximidade com a situagdo dos refugiados que buscamos investigar esta nogdo sera
melhor trabalhada na primeira parte do segundo capitulo, onde sera abordado a vida do
individuo no bando soberano. Ao que cabe neste momento, ¢ como a decisdo soberana
representa a inclusdo do corpo do nomos.

Por nomos Agamben entende, no seu sentido originario, como o “puro imediatismo de
uma forga juridica ndo mediada pela lei, ele ¢ um evento historico constituinte, um ato de

legitimidade, a qual unicamente torna em geral sensata a legalidade da nova lei”
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(AGAMBEN, 2014b, p. 39). O conceito de nomos desde a antiguidade classica ¢
compreendida como uma justificativa a violéncia, em uma perspectiva a lei de talido (olho por
olho, dente por dente), contudo a melhor explicagdao para este conceito na antiguidade, talvez
seja, a que Pindaro (522 a.C. — 443 a.C.) concede: 0 nomos ¢ como “uma posi¢do decisiva no
relacionamento entre violéncia e direito” (AGAMBEN, 2014b, p. 38), ou seja, o nomos
soberano esta na zona nebulosa entre o direito e a violéncia, € ndo ha uma delimitagdo clara,
uma esta presente na outra.

E por meio desta justificativa que Schmitt baseia sua teoria sobre o carater originério
do “nomos da terra”. Ao abordar a nogdo de “nomos soberano”, o jurista alemao deixa claro a
proximidade primordial entre o nomos e estado de exce¢do. Nao obstante, ao explorar o
vinculo existente entre localizagdo e ordenamento, no qual ird estabelecer o nomos na terra,
implica constantemente em uma zona excluida do direito, que “representa ‘um espago livre e
juridicamente vazio’, em que o poder soberano ndo reconhece mais os limites fixados pelo
nomos como ordem territorial” (AGAMBEN, 2014b, p. 43). Essa area, segundo Schmitt, vai
além da linha do estado de excecdo, sustentando, assim, a suspensao de todo o direito, tanto
no ambito temporal, quanto no espacial.

O nomos soberano ¢ relacionado tanto com o estado de natureza, quanto com o estado
de excecdo, este Ultimo possui em sua propria formulagdo a nogdo de suspensdo de todo
direito, ou seja, o soberano nesse espaco de suspensao do direito ndo conhece limites e faz
todo o necessario conforme suas circunstancias. Esse espaco vazio, esta ruptura fundamental
em que ¢ reconhecida a suspensdo da ordem, se encontra no interior do proprio estado de
direito, aqui o nomos soberano apresenta uma relacdo ndo apenas com o direito, mas
especificamente com a violéncia e com o estado de natureza. Logo, o soberano por meio da
relacdo censurdvel com o direito e a violéncia, permite que ambos transitem um pelo outro,
agindo conforme as circunstancias e conveniéncias exigirem.

Com a perspectiva de uma zona de indiscernibilidade, Agamben (2014b, p. 43)
representa a ideia de que antes da instauragdao do estado de excec¢do, o estado de natureza e o
direito sao bem distintos e incomunicaveis, com a instituicao do estado de excecao este estado
ja esta no interior do estado de direito para que assim ocorra a completa indistingao entre eles,
isto ¢, quando a excecdo se torna regra, a violéncia e o direito entram em estado de completa

indeterminagao.
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1.4 ESTADO DE EXCECAO

Devido ao horizonte criado pela no¢do de soberania, devemos compreender o que € o
estado de excegdo, ¢ algo que a soberania estd intrinsecamente ligada. O estado de excegao,
segundo Agamben, ¢ o dispositivo onde o poder soberano captura a vida (AGAMBEN, 2004,
p. 18), ou seja, o poder soberano ¢ quem deve decidir acerca do estado de excegao, e durante a
vigéncia deste estado todo e qualquer direito serd suspenso. Essa nog¢do primordial
envolvendo a relagdo do poder soberano com o estado de excecdo, ja contemplamos
brevemente, contudo o que cabe a nossa pesquisa ¢ compreender o estado de exce¢do como
habitat do individuo declarado homo sacer, ou em outras palavras entender como o campo de
refugiados € para o refugiado.

Como apresentado previamente, ao conceber o projeto homo sacer, o filésofo italiano
optou por seguir pelo viés juridico e teoldgico, dos possiveis caminhos da teoria da biopolitica
foucaultiana. Em sua obra, Agamben, a ordenou numericamente, sendo a primeira pega deste
plano, a obra: Homo Sacer: o poder soberano e a vida nua I, em seguida, todavia, o autor
optou por dividi-la em cinco obras, contemplando-as como uma série de investigacdes
genealogicas sobre os paradigmas teologico, juridicos e biopoliticos e a primeira parte €
chamada de Estado de Excecdo que se trata de uma arqueologia do direito, as partes
subsequentes nomeadas de: O Reino e a gloria, O Sacramento da Linguagem, Stasis e Opus
Dei, fazem parte de uma arqueologia da biopolitica conforme diversos estudos sobre a
oikonomia, o juramento, a guerra civil e o conceito de vida (zoé).

A importancia do Estado de Excecdo na tese agambeniana surge diante da perspectiva
de que o poder soberano deveréd decidir sobre em que momento se deve produzir a suspensao
do direito para garantir a sua continuidade, ou seja, o estado de excecdo que se supde ser
provisorio, comeca na forma paradigmatica de governo do séc. XX (TACCETTA, 2011, p.
135), esta situagdo ocorre, pois ha o entrelacamento da teoria da soberania e da perspectiva
biopolitica, ocorrendo a partir disto a estrutura originaria que baseia-se neste instituto
moderno: a excegao.

O estado de excecdo, explica Giorgio Agamben, ¢ a forma legal daquilo que ndo pode
ter forma, em outras palavras:

Se a excecdo ¢ o dispositivo original gragas ao qual o direito se refere a vida
¢ a inclui em si por meio de sua propria suspensdo, uma teoria do estado de
excecdo €, entdo, condigdo preliminar para se definir a relagdo que liga e, ao
mesmo tempo, abandona o vivente do direito (AGAMBEN, 2004, p. 12).
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Por ndo se tratar de um campo especifico do direito, tal qual é o estado de guerra, o
estado de excecdo ultrapassa o dominio do direito publico, uma vez que a natureza do estado
de excegao ¢ indomavel, pois encontra-se na fronteira entre o fatico e o juridico, escapando
para as duas, mas sem pertencer inteiramente a nenhuma das duas. E neste aspecto que o
Estado de Exce¢do ¢ tdo complexo, dificultando a operacdo destes pelos juristas, contudo, ¢
por causa desta sua dificuldade que o estado de excecdo € essencial para o funcionamento do
estado de direito.

Antes de aprofundarmos na estrutura e no funcionamento do Estado de Excecdo,
devemos investigar brevemente sua origem. No sentido terminolégico ha uma
correspondéncia quanto a incerteza que envolve este conceito. A nogao de Estado de Excegao
como fendmeno juridico ¢ presente na doutrina alema (Ausnahmezustand), todavia, nos
ordenamentos juridicos italiano e francés, hd a opgao de se falar em decretos de urgéncia e de
estado de sitio, este podendo ser politico e ficticio. No sistema anglo-saxdo, ocorre o emprego
dos termos martial law e emergency powers.

Estas determinagdes soam neutras frente ao significado proposto, isto porque estas sao
insuficientes para definir a estrutura do fendmeno, mesmo com os qualificativos (politico e/ou
ficticio) ainda ¢ inadequado para o que se propde. Ora, “o estado de exce¢do ndo ¢ um direito
especial (como direito de guerra), mas enquanto suspensdo da prépria ordem juridica, define
seu patamar ou seu conceito limite” (AGAMBEN, 2004, p. 15).

Historicamente, o estado de excecdo teve alguns esbogos com decretos napolednicos
que datam de 24 de dezembro de 1811, onde se previa a instauracdo do estado de sitio pelo
imperador, independente de que a ameaca fosse tomada ou apenas ameagadas por forcas
inimigas. Neste ponto, ¢ interessante voltar alguns anos na historia francesa, no que concerne
a origem do instituto do estado de sitio. Em um decreto de julho de 1791, a Assembleia
Constituinte distinguia trés tipos de estado: de paz, de guerra e de sitio; no primeiro as
autoridades militar e civil agem no seu préprio campo, no segundo, a autoridade civel deve
agir de acordo com a autoridade militar, e a terceira ¢ onde todas as fungdes inerentes a
autoridade civel, passam para o controle da autoridade militar, que deve agir em
responsabilidade exclusiva.

Assim, foi natural, que no mesmo ano ocorresse a emancipagao sucessiva do estado de
guerra ao estado de sitio, pois mesmo contemplando a mesma origem, passou a ser utilizado
como medida extraordinaria da policia em caso de conflitos e motins internos, transformando-
se de efetivo ou militar a ficticio ou politico. Esta conjuntura nos faz entender que a estrutura

moderna no estado de excegdo ¢ uma “criacdo da tradi¢do democratica-revolucionaria e nao
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da tradigdo absolutista” (AGAMBEN, 2004, p. 16). O estado de exce¢do nesta concepgao € o
retorno a um estado original, que ndo langa a distingdo dos poderes, isto porque este estado ¢
vazio de direito.

E no século XX, contudo que o estado de exce¢io ganhou forma, ou seja, no
fendmeno paradoxal nomeada de “guerra civil legal”, o melhor exemplo para este fendmeno ¢
o estado nazista. E este panorama que torna tio complexo definir o estado de excegdo, pois
este estado apresenta uma “estreita relacdo com a guerra civel, a insurreicdo e a resisténcia.
Dado que ¢ o oposto do estado normal, a guerra civel se situa numa zona de indecidibilidade
quanto ao estado de exce¢do, que € a resposta imediata do poder estatal aos conflitos internos
e externos” (AGAMBEN, 2004, p. 12).

O estado nazista, para Agamben ¢ um estado de exce¢do que durou doze anos, isto se
instaurou no momento em que Hitler suspendeu as garantias pessoais da Constituicdo de
Weimar em 1933 até que as mesmas fossem restabelecidas em 1945. No momento que surgiu
a criagdo de um estado de emergéncia permanente, ocasionando em uma das praticas
fundamentais dos Estados contemporaneos tornando-se uma regra de governo da politica na
atualidade. Esta pratica ¢ tdo comum nos dias atuais que apods os atentados terroristas de 11 de
setembro de 2001 em Nova lorque, o governo Bush emitiu uma ordem, onde todos aqueles
ndo cidaddos norte-americanos suspeitos de atividades terroristas seriam submetidos a uma
detencao indefinida, ou seja, ndo sendo nem prisioneiro, nem acusado.

E em face deste aspecto, que em sua retomada historica acerca do estado de excecio,
Agamben apresenta a evolucdo da doutrina constitucional e da legislagdo no decorrer dos
séculos XIX e XX em que paises como a Franga, Alemanha, Suica, Italia e Estados Unidos,
desconsiderando as diferencas de existente em cada territério, ¢ focando-se somente na
evolucdo historica, o filosofo italiano compreende que: a instauracdo do estado de excegdo
ndo depende da iminéncia de uma ameaca bélica, ele pode ser instituido, inclusive, em
situacdes de emergéncia econdmica, tais como crises financeiras e desvalorizacdo drasticas,
estas situagdes serdo tao corriqueiras que se tornardo habitual a instauragdo do estado de
excegdo (CASTRO, 2013, p. 77).

Se com os medievais cabia uma dispensa na observancia da lei em uma situag¢do de
excepcionalidade, por acdo da necessidade, em um determinado caso concreto. Na
modernidade, por sua vez, hd a intengdo de incluir a for¢ca na ordem juridica. A propria
exce¢do, produzindo, assim, uma zona de indecibilidade, em que o direito e o fato sdo
indefiniveis. Logo, o estado de necessidade se inclui na propria ordem juridica e a

necessidade torna-se o fundamento ultimo e fonte da lei, deste modo, o estado de necessidade
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ndo ¢ um mero e pontual caso especifico, mas ¢ enfim, algada como o auténtico “estado” de
lei, onde encontra-se ausente a legitimidade.

Carl Schmitt, fora uma grande inspiragdo para Agamben na constituicao do seu projeto
Homo Sacer, pois o jurista alemdo projetou uma teoria mais rigorosa, acerca do estado de
exce¢do. Em a Ditadura, obra lancada em 1921, Schmitt apresenta o estado de excegdo por
meio de uma ditadura, explorando duas distingdes da mesma: (i) ditadura comissariada e (ii)
ditadura soberana, onde busca respectivamente, defender e restaurar a ordem vigente e, a
propria excecdo. Por sua vez, em Teologia Politica (1922), o jurista, abandona a utilizacao
dos termos da ditadura e estado de sitio, e o estado de exce¢do toma lugar. Apesar das
justaposicdes que esta agdo representa € perceptivel o caminho que Schmitt se propos a
prosseguir.

Em a Ditadura, Schmitt procura inscrever o estado de exce¢do no ambito juridico,
associando estado de excec¢do e ordenamento juridico. Quando na ditadura soberana ha a
inclusao do estado de excegdo, esta ocorre por intermédio da diferenciacdo entre “poder
constituinte” e “poder constituido”. Para Schmitt, ndo ¢ meramente uma questdo de forca,
uma vez que ocasiona certa vinculagdo com o ordenamento juridico e possui pelo menos um
pouco de relagdo com a constituigao.

No entanto, em Teologia Politica, a integracao do estado de exce¢do no ordenamento
juridico ocorre pela distingdo entre norma e decisdo. Ou seja, o estado de excecdo carrega
consigo uma parte especialmente formal e juridica: a decisio. E por meio dessa nogdo de
estado de excegdo e soberania, uma vez que, o “soberano quem pode decidir acerca do estado
de excecdo, a saber, acerca da suspensdo da norma” (CASTRO, 2013, p. 80). Reside neste
ponto o paradoxo da soberania, que abordamos anteriormente, isto ¢, o soberano encontra-se
fora do ordenamento juridico, todavia, ele é responsdvel por sua suspensdo, estando ao
mesmo tempo incluido.

A maneira como se aplica o contetido do estado de excecdo tem tragos semelhantes a
aplicacdo do conteudo das lacunas da lei e Agamben se atenta a esse problema, pois em
ambas situagdes ocorre um grande interesse pela teoria juridica. O estado de necessidade €, de
certa forma, considerado uma lacuna do direito publico, que o poder executivo deve resolver,
esta lacuna diz respeito a uma suspensao do ordenamento juridico vigente para garantir a sua
existéncia. Diferentemente, no estado de excecdo que “longe de responder uma lacuna
normativa, o estado de excecdo se apresenta como abertura de uma lacuna ficticia no

ordenamento, com o objetivo de salvaguardar a existéncia da norma e sua aplicabilidade a

situagdo normal”. (AGAMBEN, 2004, p. 48).
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A lacuna ndo ¢ interna a lei, mas tem a ver com a sua possibilidade de aplicacado;
advém neste sentido, como se houvesse um vazio da lei entre a lei, propriamente dita, ¢ a sua
aplicacdo, devendo ser preenchido por intermédio do estado de excecdo, para que assim, seja
criada “uma 4rea onde essa aplicacdo ¢ suspensa, mas onde a lei, enquanto tal, ¢ suspensa,
mas onde a lei, enquanto tal, permanece em vigor” (AGAMBEN, 2004, p. 49)

A nogao de forga de lei, vem auxiliar Agamben na formulacdo de sua conceituagdo
sobre o estado de excecao. O termo forca de lei possui uma tradicao tanto no direito romano,
como no medieval. Neste periodo em especial, for¢a de lei tem um sentido de eficacia, de
obriga¢do. No ambito da Revolu¢dao Francesa, comeca a indicar o valor dos atos estatais
exposto em assembleias representativas do povo.

Agamben destaca que a nogdo de forca de lei pode se distinguir entre eficacia da lei e
forca da lei. O primeiro, refere-se em modo absoluto a todo ato legislativo valido e que
produz efeitos juridicos; o segundo, por sua vez, trata-se de um conceito relativo que expde a
posicdo da lei ou os atos similares a ela em relagcdo aos demais atos da ordem que sao dotados
de forca superior a lei ou interna a ela (TACCETTA, 2011, p. 149). Portanto; forca de lei, ndo
se refere a lei, propriamente dita, mas sim, aos decretos que tém forca de lei.

Na esfera do direito o termo forga de lei apresenta uma separagdo entre a
aplicabilidade da norma (vis obligandi) e a sua esséncia formal, melhor dizendo, quando
decretos, medidas e disposigdes, situagdes que ndo sao leis, se assumem como tal. O estado de
exce¢do, como indica as investigacdes de Agamben, ¢ notdvel. Quantos exemplos hd de
confusdo entre os atos do poder legislativo. Esta confusdo entre as autoridades ¢ uma das
principais caracteristicas do estado de exce¢do. Como declarado por Eichmann, um dos
tenentes de Hitler no regime nazista, dizia que as palavras do Fiihrer tém forca de lei.
Entretanto, do ponto de vista técnico, a colaboracdo deste instituto na nog¢do estado de
excegdo ndo ¢ apenas por causa da confusdo entre os poderes, mas pelo isolamento em relagao
a lei.

Agamben, manifesta que o estado de excecao

define um ‘estado de lei’ em que de um lado, a norma esta em vigor, mas
ndo se aplica (ndo tem ‘forga’) e em que, de outro lado, atos que ndo tem
valor de lei adquirem sua ‘forga’. [...] a ‘for¢ca de lei’ flutua como um
elemento indeterminado, que pode ser reivindicado tanto pela autoridade
estatal (agindo como ditadura comissaria) quanto por uma organiza¢ao
revolucionaria (agindo como ditadura soberana) (AGAMBEN, 2004, p. 61).

Diante deste espago cadtico que evidenciam uma forca de lei, sem lei, que para

Agamben deve ser escrita com a palavra “lei” tragada, ou seja, forca de lei. Neste modelo, a
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poténcia e o ato estdo separados de forma absoluta, isto porque o direito busca referir-se ao
proprio caos. O estado de excecdo entdo ¢, “a abertura de um espaco em que a aplicagdo ¢
norma mostram sua separacdo € em que uma pura for¢a de let realiza (isto ¢, aplica
desaplicando) uma norma cuja aplicagdo foi suspensa” (AGAMBEN, 2004, p. 63). Uma
improvavel unido entre a norma e a realidade, e o seguinte estabelecimento do campo da
norma ¢ utilizada na forma de exceg¢do, pois para aplicar uma norma, ¢ essencial, suspender a
sua aplicacdo, ou seja, criar uma excegao.

Na inten¢do de investigar historicamente o conceito de estado de exce¢do, Agamben
(2004, p. 69) recorre outra vez ao direito romano e do que podemos considerar como o molde
para o estado de excecdo, o chamado iustitium. Isto ¢, quando a Republica estava em perigo, o
senado expedia o senatus consultum ultimum, onde determinava que os consules e os outros
funciondrios tomassem medidas necessarias para salvar o Estado. Este decreto do senado
tinha como fundamento a instauracdo do tumultus que possibilitava a proclamagdo do
iustitium que literalmente significava a interrup¢do, a suspensdo de todo direito. Nesse
contexto, nao implicava somente na suspencdo da gestdo do direito, como também na
superacao da efetividade do direito, criando assim, um vazio juridico.

Diverso autores tratam acerca do iustitium. Cicero expde a relacdo entre tumultus e o
iustitium, que segundo ele pode haver uma guerra sem tumulto, porém nao um tumulto sem
guerra, tal argumento evidencia a diferenca irredutivel destes conceitos, como indica também
sua conexdo. Em Livio, Agamben (2004, p. 68) se depara com a nocdo de desordem e
agitacdo que se instalava em Roma apds um acontecimento desta natureza. Em Nissen, por
sua vez, defronta-se o conceito de tumultus associado a ideia de “férias juridicas”, isto ¢, a
interrupcao do direito, faz com que surja a possibilidade de medidas especiais.

Para Nissen, ndo tem como traduzir iustitium como férias judiciais, pois se trata de
uma situagdo excepcional, do qual é necessario abrir mdo dos vinculos que a lei impde aos
magistrados. O iustitium, portanto; suspendera o direito, de modo que as obrigacdes juridicas
sejam deixadas de lado. O proposito desta inutilizagdo do direito, tem a fungdo de deixar o
direito de lado, uma vez que este ndo tem condi¢des de salvaguardar o bem comum. A
instauracdo do iustitium, ndo é portanto, uma transgressao, a suspensdo tem o carater de lidar
com a necessidade de infringir o ordenamento para protege-lo (TACCETTA, 2011, p. 151).

Com alicerce neste panorama, Agamben (2004, p. 67-80) abraca uma série de
caracteristicas que o auxiliard na concep¢do de sua teoria sobre o estado de exce¢do. Assim,
se o iustitium causa a interrup¢do e a suspensdo de toda a ordem juridica que ndo pode ser

interpretado pelo viés da ditadura, pois este instituto ndo indica uma nova justi¢a. Schmitt em
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1921, relacionava erroneamente a justificativa juridica do estado de excegdo pelo viés da
tradicional ditadura romana, ao contrario, de restabelecé-lo como o paradigma mais obscuro
do iustitium, tornando o estado de excecdo, gerando um vazio e uma interrupgao do direito.

Todavia, a instauracdo do iustitium provoca uma inquiricdo, quanto aos atos
ocasionados durante o chamado vazio juridico. E custoso definir com clareza as
consequéncias juridicas dos atos cometidos durante o iustitium para salvar a republica, neste
sentido, Agamben ¢ perspicaz em expor que os atos cometidos durante a suspensao do direito
sdo omitidos das determinacdes legais, no vigor de iustitium o direito ndo ¢ nem executado,
nem injustificado, todas as a¢des, nesta conjuntura, estdo fora do ambito da lei.

A forga de let separado da lei, a imperium flutuante, a vigéncia sem
aplicagdo e, de modo mais geral, a ideia de uma espécie de ‘grau zero’ da lei,
sdo algumas das tantas ficcdes por meio das quais o direito tenta incluir em
si sua propria auséncia e apropriar-se do estado de excegdo ou, no minimo,
assegurar-se uma relagdo com ele (AGAMBEN, 2004, p.80).

Agamben, em seus estudos sobre as origens romanas da lei, aponta que no final da
republica o iustitium, deixa de ser o instituto que resulta do fumultus para adquirir o sentido de
luto publico por causa da morte do soberano ou alguém proximo a ele. Ou seja, se o soberano
¢ aquele que tem autoridade, com a sua morte esta autoridade termina, fazendo com que
estado em questao seja desprovido de direitos, quer dizer, o estado de excegdo. Sendo o
soberano uma espécie de iustitium vivente a sua morte expdes a caracteristica anarquica da
cidade (TACCETTA, 2011, p. 153).

Alicercado nesta teoria do soberano como a lei vivente, Agamben explana que o
significado desta ¢ que o soberano ndo estd obrigado por ela, uma vez que sua propria vida,
coincide com a vida da lei. Assim, a lei vivente ou nomos émpsychon ¢ a forma originaria do
nexo que o estado de exce¢do estabelece entre um fora e um dentro da lei e, nesse sentido,
constitui o arquétipo da teoria moderna da soberania” (AGAMBEN, 2004, p. 107).

O elo existente entre iustitium e o luto, enfatiza o seu significado, isto €, se o soberano
¢ 0 nomos vivo, e por conta disto a auséncia de leis € 0 nomos encontram-se em sua pessoa,
entdo o caos ocasionado por sua morte ameaca se dispensar pela cidade, j4 que o que
estabelecia a unido entre a lei e a anarquia € cortada, para evitar que a monarquia se espalhe,
esta deve ser ritualizada e controlada, alterando o estado de exce¢do em luto publico, e este
luto em iustitium.

A indiscernibilidade de nomos e anomia no corpo vivo do soberano
corresponde a indiscernibilidade entre estado de excecdo e luto publico na
cidade. Antes de assumir a forma moderna de uma decisdo sobre a
emergéncia, a relacdo entre soberania e estado de excegdo apresenta-se sob a
forma de uma identidade entre soberano e anomia. O soberano, enquanto,
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uma lei viva, é intimamente ‘anomos’. Também aqui o estado de excecdo € a
vida — secreta e mais verdadeira — da lei (AGAMBEN, 2004, p. 107).

A legislagdo temporaria da anarquia, segundo os estudos de Agamben ndo se limitava
a morte do soberano, durante festas periddicas ocorria a suspensdo do direito. Estas festas
indicavam que “a maxima submissao da vida ao direito se inverte em liberdade e licenca e em
que a anomia mais desenfreada mostra sua parddica conexdo com o nomos” (AGAMBEN,
2004, p. 102), ou seja, o estado de excecdo real ¢ a fronteira entre o caos e direito. Estas
parddicas festivas, imitam a anarquia da qual a lei € aplicada ao caos, evidenciando assim, a
simulacdo de que € inerente ao nexo entre norma e caos, lei e exce¢ao (TACCETTA, 2011, p.
154).

Outro conceito que integra os estudos de Agamben sobre o estado de exce¢do, o
chamado de auctoritas, que tem como fundamento quem pode suspender o direito. Na
Republica romana era o senado pelo senatus consultum ultimum que possuia os elementos
para instaurar o iustitium. Por outro lado, na esfera do direito privado a auctoritas ¢ a
propriedade do auctor, ou seja, a pessoa sui iuris, que intervém para validar juridicamente o
ato de um sujeito. A forca que este auctor terd para intervir ¢ um poder de augere, isto ¢é, de
aumentar, acrescentar, aperfeicoar, todavia essa for¢a ndo ¢ uma representagdao juridica
genuina, mas um tipo de poder impessoal da pessoa denominada auctor.

Assim, ao retomar a no¢do romana, entendemos que a auctoritas no direito publico
representa o direito mais proprio do senado, isto porque, afirma Agamben (2004, p. 121), a
auctoritas do senado ndo tem a ver nem com a potestas nem com o imperium dos magistrados
ou do povo, pois os institutos auctoritas € potestas' sdo distintos. Contudo, estes institutos
formam uma espécie de sistema binario que pode esclarecer a questdo da forga que
proporciona razado ao auctor se considerarmos a auctoritas como figura extrema na
instauracgao do iustitium.

Ao instaurar o iustitium, este produz uma suspensao do ordenamento juridico, e deste
modo, a auctoritas age “como uma forca que suspende a potestas onde ela agia e reativa onde
ela ndo estava mais em vigor” (AGAMBEN, 2004, p. 121). A auctoritas portanto, tem a
funcdo de suspender e reativar o direito, entretanto esta regra nao tem validade formal ao

direito. E o senado com essa no¢do do sistema binario auctoritas-potestas, tazendo uso da sua

13 No direito romano auctoritas é definida como uma legitimaco socialmente reconhecida, que precede um
saber ¢ que se outorga a uma séric de cidaddos. Auctoritas é aquela personalidade ou instituigdo, que tem
capacidade moral para emitir uma opinido qualificada sobre uma decisdo. Potestas, por sua vez, ¢ o poder
socialmente reconhecido, significando a competéncia ou faculdade do magistrado romano.
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auctoritas, quem podia suspender o direito, retirando a potestas do seu lugar de origem, ou
seja, as magistraturas, transferindo este poder para onde estava inativa antes, isto €, o cidadao.

Diante de uma pessoa declarada conspiradora ou ainda, traidora da Republica o senado
empregando a sua autoridade de auctoritas, emitia o hostis indicato, pelo qual este sujeito era
declarado inimigo publico, sendo assim, eram suspensos todos seus direitos e deveres
destituido do estatuto juridico de cidaddo romano. A situagdo deste individuo ¢é tdo
desfavoravel que até mesmo um estrangeiro teria normas protetivas para salvaguarda-lo, algo
que este individuo hostil ndo teria, podendo sofrer ainda a subtragdo de seus bens e a
condenacao a morte.

O soberano diante deste cenario, pode declarar a auctoritas principis, ou seja, por sua
condi¢do de principe, o soberano assume-se como a encarnacao do auctoritas ¢ nao da
potestas. Pelo viés biopolitico ¢ o fundamento direto entre lei e a vida do soberano. Se
pensarmos este paradigma do nomos empsychos para os tempos modernos em especial para a
ditadura de Hitler, deduzimos que nada intervinha na relacdo do Fiihrer do nomos e do caos.
Esta situagdo ocorria, pois, o Fiihrer ndo representava fungdes, cargos publicos, mas sim o
iustitium vivente, detentor da auctoritas e ndo da potestas.

Verificada a incerteza na auctoritas entre publico e privado, fora e dentro da lei,
podemos nos questionar quanto a agdo humana nessa “terra de ninguém”, bem como entender
quais sdo os efeitos e as consequéncias do iustitium. Uma vez que estas acdes sdo praticadas
em um vazio juridico, uma zona em que nao hé a agdo do direito, as acdes praticadas nestas
condi¢des nao ferem o direito. Melhor dizendo, quando o direito ¢ completamente suspenso, o
que resta dele é a pura auctoritas, a forga, a poténcia, diretamente relacionada a vida, isto é,
quando o direito perde a sua significagdo com relacao a vida, ndao existe mais o direito, mas
sim a vida.

Como a conexdo entre vida e direito, caos e nomos ¢ eficazmente produzida pelo
estado de excecdo, ndo podemos extrair dessa relagdo consequéncias que vao além ou aquém
dos dispositivos juridicos, abrindo assim um acesso instantdneo que representa uma fratura
impossivel de ser restaurada. Por esse angulo, Agamben elucida que “a propria possibilidade
de distinguir entre vida e direito, anomia e nomos coincide com a sua articula¢cdo na maquina
biopolitica” (AGAMBEN, 2004, p.132).

Logo, compreendemos que a vida no sentido mais puro e simples ¢ um produto da
maquina e ndo algo que surgiu antes dela, ou seja, da mesma maneira em que o direito nao
tem qualquer justificativa na natureza ou no espirito divino. As relagdes entre vida e direito,

anarquia e nomos, auctoritas € potestas resultam na ruptura de alguma coisa a qual ndo temos
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acesso, a nao ser por meio da aparéncia de separar o que pretendia unir (AGAMBEN, 2004, p.
132).

Mostrar o direito em sua nao relagdo com a vida e a vida em sua nao relacao
com o direito significa abrir entre eles um espago para a agdo humana que,
ha algum tempo, reivindicava para si 0 nome ‘politica’. A politica sofreu um
eclipse duradouro porque foi contaminada pelo direito, concebendo-se a si
mesma, no melhor dos casos, como poder constituinte (isto €, violéncia que
poe o direito), quando ndo se reduz simplesmente a poder de negociar com o
direito. Ao contrario, verdadeiramente politica € apenas aquela acdo que
corta o nexo entre violéncia e direito (AGAMBEN, 2004, p. 133).

Neste ponto, devemos retornar as concepgdes de Carl Schmitt e Walter Benjamin, que
na década de 1920 protagonizaram um debate sobre o estado de exce¢do. Benjamin (2011, p.
122) afirma acerca da possibilidade de uma forma de violéncia que se encontra fora ou além
de todo direito, ou seja, uma violéncia-poder distinta da que estipula o direito e da que o
garante. Para o filésofo alemao, trata-se de uma violéncia “pura” ou “divina”, o que pela
perspectiva humana ¢ “revoluciondria”. Com este entendimento, Agamben (2004, p. 86)
insinua que a teoria de soberania de Schmitt pode ser lida como uma resposta a tese
benjaminiana.

Quer dizer, “o estado de excecdo ¢ o espago em que ele procura capturar a ideia
benjaminiana de uma violéncia pura e inscrever a anomia no corpo mesmo do nomos”
(AGAMBEN, 2004, p. 86). Esta situagdo ocorre, pois Schmitt expde que nao € possivel existir
uma violéncia pura, completamente fora do direito, pois na vigéncia do estado de excecao, ela
j4 esté incluida no direito pela sua propria exclusdo.

Agamben (2004, p. 87) expde que o que marca esse debate entre Schmitt ¢ Benjamin
sobre o estado de excecdo ¢ o conceito de decisdo. Enquanto que para Benjamin todas as
adversidades juridicas sdo indecidiveis, para Schmitt ¢ a decisdo soberana que propde a
impossibilidade de definir com exatidao quando ¢ ou nao um estado de excecdo. Este cenario
ocorre, porque para o filosofo alemdo o estado de excecdo ¢ efetivo, enquanto que para o
jurista alemdo o estado de exce¢do tem como objetivo fazer aplicavel a norma, suspendendo
temporariamente sua eficacia, ou seja, um estado de excecao ficticio.

No intento de explicar a distingao entre ficticio e efetivo existente em 4 Ditadura de
Schmitt, Edgardo Castro explana que “um estado de excecao efetivo ¢ aquele em que se torna
indecidivel a relagdo com a norma, um estado em que a a¢do humana (como violéncia
revolucionaria) depos toda relagdo com o direito” (2013, p. 89). Quer dizer, o debate entre
Benjamin e Schmitt ocorre na possibilidade ou ndo de sustentar a relagdo entre anarquia e

direito.
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A violéncia pura a qual alude Benjamin, ¢ uma condi¢do, ou seja, ela depende da sua
relagdo com o direito, isto ocorre pois, diferente da violéncia juridica que ¢ sempre um meio
para um fim, uma violéncia pura ¢ um meio sem fim, ¢ uma violéncia que nao governa nem
executa, apenas se manifesta.

Portanto, a teoria sobre o estado de exce¢do afirma que ndo ¢ possivel regressar ao
estado de direito pois, sdo as nocdes de estado e direito que estdo em duvida. Para Agamben
(2004, p. 132) antes de reformar o estado antigo, devemos considerar a vida bioldgica e a
anarquia seguida de sua implicacdo do estado de excecdo. Isto ocorre, pois na impossibilidade
de distingdo entre vida e direito, anarquia e nomos que identifica a maquina biopolitica.

A vida nua, como observamos, ¢ a consequéncia desta maquina e a cesura que sao a
vida e a lei, o caos e o nomos, auctoritas € potestas sdo inacessiveis a ndo ser que para
alicercar sua articulacdo. Desfazer esta articulagdo poderia implicar na exposi¢ao do direito e
sua ndo relacdo com a vida e a vida em sua ndo relagdo com o direito, com o intuito de
possibilitar que a agdo humana reabilite a politica, pois somente ela que reduz o nexo entre
violéncia e lei.

Os refugiados, objeto de estudo dessa dissertagdo, poder ser entendido como o
homo sacer da contemporaneidade, uma vez que, por mais que a sua vida seja algo que
deveria ter protecdo, bem como ser portador de direitos e deveres, simplesmente ndo o é. A
reconstru¢ao que apresentamos acerca do pensamento politico de Giorgio Agamben evidencia
isto.

A biopolitica ¢ o mecanismo que possibilita a vida dos individuos em sociedade,
ndo a mera vida politica, mas também e principalmente a vida biologica. Todavia, por mais
que o poder soberno se preocupe com o modo de viver dos individuos que estio em seu
territério, o mesmo ndo pode ser aplicado aos refugiados. Por serem individuos que
adentraram territorios estrangeiros em busca de refligio, e devida as normas internacionais nao
podem ser expulsos, os refugiados sdo colocados em uma zona de indefini¢ao, isto €, sua vida
e a sua morte ndo sdo significativas para aquele territdrio € neste aspecto que a biopolitica
leva consigo a vida do homo sacer, pois € a biopolitica que determina qual ¢ a forma de
organiza¢do do cuidado, do controle e do usufruto da vida nua.

Logo, a vida nua, segundo Agamben ¢ aquela vida que estd completamente
despojada de seu estatuto do direito, sem qualquer personalidade, incapacitada de contrair
direitos e obrigacdes. A vida do individuo refugiado ¢ uma das que melhor encaixa nesta
nog¢do de vida nua, isto ¢, ao deixar seu pais de origem e buscar refigio em outro, onde nao

havera qualquer tipo de seguranca politica e juridica, sua vida toma por exceléncia o carater
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de vida nua, e tornando-se inapto a contrair direitos ¢ deveres deste individuo € encarado sob
a otica politica de Agamben, ou seja, um homo sacer.

Isto quer dizer que, vestido com a edumentaria de refugiado, e consequentemente
de ser um homem sacro, ou melhor, homo sacer, a vida deste individuo que ja ¢ desprovida de
qualificagdo politica e juridica ganha mais uma camada: sua vida ¢ matavel e insacrificavel. A
sua morte nunca sera encarada como um assassinio, mas também nao sera um sacrificio. Sua
morte sera algo desprezado, mais um para uma soma que nunca cessa € nunca tera uma real
importancia juridica.

Esta ¢ uma realidade atual e imediata, diariamente individuos sdo colocados em
campos de refugiados, o lugar de exceléncia do estado de excecdo — deixados abandonados
desprovidos de uma norma juridica que os salvaguarde. O poder soberano ¢ aquele que
instaura a exce¢do, que possibilita que a lei ndo seja aplicada naquele lugar, a aquele
individuo. O refugiado ¢ entdo colocado ndo apenas na forma da lei, ele € posto fora do bando
soberano, sua vida ¢ abandonada, ele se torna um marginal da sociedade, um resto da propria
humanidade.

Relacionar os conceitos fundamentais do projeto filoséfico de Agamben, tal qual
fizemos neste primeiro capitulo, nos possibilita encarar as ramificagdes do mesmo, buscando
assim compreender o individuo que é colocado nesta situacdo, ¢ ademais, compreender o
porque que este individuo refugiado nao pode ser encarado como uma categoria politica e
juridica, possuidor de uma legislacdo que salvaguardasse seus direitos, deveres e obrigacdes
de maneira legitimada e ndo como algo utdpico, que visa apenas satisfazer as demandas
humanitarias nao juridicas, tal como a Declaragdo Universal dos Direitos Humanos, que
apesar de instituir normas para a igualdade, liberdade e fraternidade entre os individuos
humanos ¢ apenas um instituto marcado por sua ineficacia.

Nao obstante, concluimos este capitulo ndo apenas elencando as ferramentas que
vestem o refugiado, mas principalmente, abrimos os olhos para encarar a vida do refugiado ¢
presente na nossa realidade. O quanto o poder soberano tenta mascarar um problema crecente,
onde a cada dia milhares de pessoas sdo colocadas na condi¢do de refugiadas, sem estado, em
alguns casos sem patria, sem direitos, sem deveres, sem dignidades, apenas um resto de sua

propria esséncia: de ser um ser humano.
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2 O INDIVIDUO E OS DIREITOS HUMANOS

O individuo, ou meramente, o ser humano, hd muito ja provou a sua capacidade de
superagao ante as dificuldades que lhe seguia. Cagou a sua propria comida, enfrentou coisas
que muitos hoje ndo acreditam, superou momentos em que toda a esperanga era inexistente,
provou-se capaz de se reerguer diante das situagcdes mais impossiveis. O ser humano, em toda
a sua esséncia ¢ algo que esta sempre disposto a ultrapassar barreiras que sdo consideradas
intransponiveis, sempre se adaptando as situacdes, seja elas quais forem.

E essa for¢a de superagdo do homem que nos faz refletir sobre a segunda parte desta
dissertacdo. O individuo, ndo ¢ segredo para ninguém desde os primoérdios, seja ele da
aristocracia ou escravo sempre tentou provar o seu valor ante a sociedade em que vivia. Nem
sempre conseguiu vencer essa luta, mas ndo podemos fingir que nunca aconteceu. Da mesma
maneira, que nao podemos ignorar que o homem na sua constante empreitada de facilitar a
sua vida superou cada desafio posto, se moldando a cada evolucdo que ele proprio
proporcionava ao redor do mundo.

Alguns individuos foram mais afortunados que outros nesta luta contra as vicissitudes,
conseguindo alcangar voos inimaginaveis, fazendo coisas que muitos ndo conseguem sequer
pensar. Evidente que estas vitdrias se tornaram dubias, ou seja, nem sempre sendo algo
necessario ¢ bom, muitas vezes sendo devastadoras e ruins, contudo mesmo nestas situagoes
em que o proprio individuo se voltava contra si, uma licdo de superagdo, de conhecimento foi
retirada.

A cada tropego em seus proprios pés, o homem buscou evoluir; algumas vezes seus
planos foram audaciosos demais, tal fora Hitler e a sua cagada incessante aqueles que ele
considerava indignos de estarem presentes na sua ideia de mundo perfeito. Contudo mesmo
neste momento tdo tenebroso da histéria mundial, uma licdo foi aprendida. Esta licdo serviu
para dar mostras a propria humanidade de que o sujeito humano, mesmo na adversidade, pode
evoluir para o seu proprio bem.

Foi em virtude dos horrores protagonizados durante o holocausto que a Declaracao
Universal dos Direitos Humanos surgiu. Obvio, ndo é um instrumento livre de ineficacia, na
realidade muitas vezes este instrumento ndo consegue suprir as diversidades que lhe sdo
impostas no caminho, como a questdo dos refugiados que crescem alarmantemente a cada
ano.

Por mais de meio século os refugiados eram uma parcela pouco expressiva nos

deslocamentos internos e externos entre paises, contudo nos ultimos anos em face da guerra,
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fome, miséria, pobreza extrema que assola o mundo, novamente este movimento de fuga
tornou-se algo preocupante as autoridades mundiais. Estima-se que atualmente, segundo
dados fornecidos pelo Alto Comissariado das Nag¢des Unidas para Refugiados (ACNUR), sao
aproximadamente de 70 milhdes de pessoas que deixaram os seus locais de origem por causa
de conflitos, perseguigdes, violéncia ou violacdo aos direitos humanos, o maior nimero da
historia, segundo dados da agéncia da ONU.

Esse ntimero tdo expressivo nos faz refletir sobre ndo apenas os motivos deste
movimento de fuga, mas principalmente como estes individuos sdo recepcionados nos paises
que buscam refiigio e como as suas vidas sdo vistas nestes lugares. Individuos vindos de
paises como Siria, Iraque, Iémem, Burundi, Republica Democratica do Congo, Republica
Centro-Africana, Sudao do Sul, Suddo e, recentemente Bangladesh e Venezuela, tentam
resistir fortemente a violéncia a que sdo submetidos, principalmente em comunidades locais,
onde a sua presenca ¢ vista como inoportuna para o bem-estar de sua propria populagao.

Estes individuos se instalam nas crescentes comunidades de pessoas que se encontram
mesma situagdo que a deles, de refugiados. Perante ao crescimento de comunidades de
refugiados os governantes dos paises que sdo o destino para estes individuos procuram formas
de ajuda-los, contudo, essa ajuda ndo pode prejudicar a propria ordem politica e econdmica do
seu pais, bem como nao fornecer riscos a seguranga, a saide ¢ a economia de seus proprios
nacionais, argumentos utilizadas, por exemplo, pelo governo de Roraima recentemente para
impedir a entrada dos venezuelanos.

O cenario complexo que surge com a entrada de refugiados a um pais, leva aos paises
nesta situagdo tomarem atitudes que visam salvaguardar a sua propria populagdo, mas itentam
em ajudar aqueles que atravessam suas fronteiras em busca de esperanca e refiigio. Para
cumprir o seu papel humanitario frente as Na¢des Unidas os paises que recebem refugiados,
buscam mecanismos para que a entrada destes individuos ndo prejudique a sua populagdo.
Um destes mecanismos, ¢ talvez o mais utilizado, seja o campo de refugiados, que apesar de
ter normas especificas que possibilitam o minimo de dignidade aos internos, onde estes sao
vistos e se sentem abandonados, porém nao no simples sentido de deixado, mas no sentido de
banido, de ser um bandido naquele lugar. A perspectiva do campo ¢ de certa forma muito
similar aos campos de concentracdo do regime nazista, todavia sem a violéncia aterrorizante
de outrora.

A situagdo dos refugiados ¢ tdo evidente, que muitos paises fecharam as suas portas a
estes individuos, fazendo com que procurassem paises em processo de desenvolvimento, tal

como a Tunisia, Turquia, Brasil, entre outros. E mesmo assim, a cada dia novos grupos sao
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pegos fazendo travessias perigosissimas, enfrentando a firia do mar para tentar alcancar um
lugar que possa esquivar dos problemas que o cercam em seu pais natal. Quando estes
individuos ndo sao mortos durante a travessia, sao jogados a escanteio, tornando-se restos da
sociedade, sendo obrigados a viverem a margem da sociedade, onde seus direitos como seres
humanos sdo completamente esquecidos, sofrendo ataques de grupos de xenofobicos que
buscam “expurgar” o mal que eles veem nestes individuos, que tem como tnica expectativa
de vida a esperanga de sobreviver.

Com este panorama que podemos entender como a tese formulada pelo filésofo
italiano Giorgio Agamben, esta vem nos alicercar diante do que buscamos investigar. Como ja
observado delimitou os campos do seu projeto filoséfico Homo Sacer de maneira que cada
etapa deste corroborasse para o seguinte, seja assim, construindo uma trama que fornece os
argumentos adequados para que possamos utiliza-los de forma a entender como a questdo dos
refugiados atualmente pode estar diretamente ligada a visdo politica do filésofo italiano.

O individuo € o cerne do projeto agambeniano, isto porque, o autor busca enxerga-lo
como aquele que movimenta toda a roda da sua visao biopolitica, pois € o individuo declarado
homo sacer que terd a sua vida excluida do direito e da vida publica, tornando-a indispenséavel
para a estrutura governamental a que se encontra. Diante do exposto, devemos entender o
porqué o individuo ao ser excluido da vida publica ¢ visto como uma pessoa abandonada,
conceito este presente na teoria do filosofo e do qual serd objeto da primeira parte deste
capitulo.

O conceito de abandono de Agamben vem ligado ao conceito de povo, onde o filésofo
expde como o mesmo pode ser considerado, em suas palavras, a partir do bando (abandonado)
soberano. Nesse sentido, devemos tracar as diferencas terminoldgicas e juridicas existentes
entre imigrante, apatrida e refugiado, elencando quais os estatutos juridicos sdo responsaveis
para cada um deles no quesito de organizacdo mundial.

Com esta diferenciacdo em mente, abordaremos acerca do refugiado. Quem ¢ este
individuo e como ¢ a sua realidade no campo de refugiados. A partir de dados fornecidos pelo
filésofo italiano, de relatos de experiéncia de alguns refugiados e dados concedidos pela
ACNUR (agéncia da ONU para Refugiados) poderemos elaborar um percurso que nos
auxiliard na compreensdo do porqué os refugiados sdo ignorados a margem da sociedade,
sendo considerados meros restos da humanidade.

Depois disso, serd realizada uma breve apresentacdo dos Direitos Humanos e como
estes direitos que deveriam ser atribuidos a todos os seres humanos, muitas vezes ndo podem

ser aplicados aos individuos refugiados. Para consolidar o argumento que buscamos, iremos
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fazer uma breve retrospectiva destes direitos pelas perspectivas historica, juridica e filosofica,
para que assim possamos compreender como estes direitos considerados inerentes a todos os
individuos humanos, sdo muitas vezes ignorados quando ocorre a necessidade de aplica-los
aos que mais precisam, particularmente, os refugiados.

Este cendrio tragado ¢ que possibilitara entendermos como os refugiados sdo vistos
tanto politica e juridicamente no Estado que busca refugio, bem como ocorre a representacao
dos seus interesses nestes Estados, onde ndo passam de individuos que vivem a margem da
sociedade, em que sua vida ndo ¢ tida como importante para o poder soberano, sendo
considerados meros restos da propria sociedade que tende a ignora-los nesse momento em que

se busca um fio de esperanca.

2.1 BANDO

O termo bando pode ser compreendido como o ajuntamento de pessoas ou animais, ou
ainda, pela perspectiva juridica, como um grupo de pessoas que se juntam para cometer
crimes. Aparentemente é um termo que carrega em si um carater pejorativo, ou seja, cheio de
meandros que fazem aquele que o 1€ supor algo de ruim, algo ou alguém que de certa forma
deve ser considerado um malfeitor da sociedade, pois a sua presenca instaura o caos.

Apesar desta perspectiva negativa, Agamben utiliza este termo para classificar aquelas
pessoas que possuem uma relacdo de excecdo com a lei, isto €, uma pessoa que foi banida,
abandonada pela lei, exposta e colocada em risco na fronteira entre a vida e o direito. Em
outras palavras, o individuo declarado homo sacer (AGAMBEN, 2014b, p. 35).

Deste modo, o primeiro entendimento que devemos ter com relagdo a este termo na
estrutura agambeniana é que bando para o filoésofo italiano, possui uma relagdo com o termo
abandono, isto €, um conceito hibrido que em sua esséncia denota a inclusdo de alguns
individuos em um Estado, que ressalta na necessidade analoga deste individuo entre a sua
pertenca e sua exclusao.

Quando estudamos brevemente acerca da soberania no capitulo anterior, jA nos
deparamos com o conceito de bando, naquela situagdo adicionado o adjetivo soberano.
Segundo Agamben, quando pensamos na exce¢ao produzida pela soberania, entendemos que
esta ndo pode ser considerada nem exclusivamente como politica nem como juridica, ou ainda
nem como uma norma suprema do ordenamento juridico. Na realidade, bando, neste sentido,
“¢ a estrutura originaria na qual o direito se refere a vida e a inclui em si através da propria

suspensdo” (AGAMBEN, 2014b, p. 35).
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E diante do dualismo que este termo invoca que o autor explica que bando, ¢ um
antigo termo germanico que denota tanto a exclusdo da comunidade quanto o comando e a
bandeira do soberano, possibilitando que a lei seja aplicada desaplicando-se. Podemos enfim,
entender que a relagdo de bando, ndo diz respeito apenas aquele que foi banido, mas aquele
que foi abandonado pela lei.

Neste ponto que o paradoxo da soberania ¢ novamente retomado e se faz mais
compreensivel, pois quando se enuncia este paradoxo nos deparamos com a no¢ao de que nao
existe um fora da lei, ou seja, a relagdo proveniente da lei com a vida ndo ¢ a sua aplicacao,
mas o seu abandono. Em outras palavras, aquilo que estd fora da perspectiva do poder
soberano, aquele que ¢ denominado de bandido, o banido, nada mais € que o homo sacer.

O homo sacer encontra-se abandonado pela lei, quer dizer, o poder soberano se
relaciona com ele enquanto bando, enquanto membro de um bando e seu abandono implica
um duplo movimento, ou seja, se por um lado, ao ser abandonado, ¢ colocado em bando
excluindo-se da lei ele ¢ fora da lei. Por outro, a sua exclusao implica a aceitacdo do que esta
prescrito na lei, ao bando quando a respeita se v€ incluido nela.

Nesse sentido, Agamben descreve que “o relacionamento juridico-politico é o bando,
ndo ¢ apenas uma tese sobre a estrutura formal da soberania, mas tem carater substancial,
porque o que o bando mantém unido s3o justamente a vida nua e o poder soberano”
(AGAMBEN, 2014b, p. 108), ou seja, a vida matavel e insacrificavel do homo sacer.

O termo abandono, portanto, tem vinculacdo com o termo bandido, ou seja, uma
pessoa que pode tanto estar “a mercé de...”, como “a sua vontade livre” ou ainda “aberto a
todos, livre” e estd ambiguidade referente ao termo bandido, aponta a uma relacao de opostos,
uma zona de indeterminagdo, onde certos individuos nao pertencem aquele lugar, estando
livres, e simultaneamente estes individuos se encontram abandonados, banidos e excluidos do
Estado (AGAMBEN, 2014b, p. 110).

E interessante pontuar, que Agamben (2014, p. 105-106) ao se deparar com este
imbroglio se volta ao dialogo dos modernos, em destaque ao conceito de contrato social
proposto por Hobbes. Este retorno a doutrina dos modernos ocorre porque, para o autor o
“estado de natureza” nada mais ¢ que o “estado de excecdo”, ou seja, a cidade enquanto
fundagdo ¢ atuante no estado civil por meio das decisdes soberanas. Aqui, mais uma vez, a
vida torna-se protagonista do elemento politico origindrio, ndo sendo nem zoé nem bios, isto
¢, uma zona de indetermina¢do, uma fronteira entre o homem ¢ a fera.

Nao obstante, podemos compreender que a nogdo de abandono da qual o autor se

pauta, estd embutida no seu interior a ideia de que a dignidade da condi¢do humana de certos
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individuos estigmatizados estd minimizada, proporcionando assim, a sua exclusdo e excecao,
podendo ser, deste modo, morto sem que para isto se cometa um homicidio (matavel) e ndo
pode ser objeto para um sacrificio (insacrificavel). Para expor este topico, Agamben escreve
em Homo Sacer: O poder soberano e a vida nua I
A relagdo de abandono ¢, de fato, tdo ambigua, que nada ¢ mais dificil do
que desligar-se dela. O bando € essencialmente o poder de remeter algo a si
mesmo, ou seja, o poder de manter-se em relagdo com um irrelato
pressuposto. O que foi posto em bando ¢ remetido a propria separagio e,
juntamente, entregue a mercé de quem o abandona, a0 mesmo tempo excluso
e incluso, dispensado e, simultaneamente, capturado (AGAMBEN, 2014b, p.
109).

Entende-se entdo que ser abandonado significa, nada mais que o pertencimento a
algum lugar ou algum grupo, onde ¢ necessario identificar o /ocus de pertenga desse ser, cuja
caracteristica se d4 no abandono e para Agamben este lugar é o bando. Melhor dizendo, ha
um lugar de origem onde o abandonado, pela sua exclusdo, estara sempre ligado, isto é: o seu
bando. Ao ser “posto de fora” do seu bando, o individuo sempre pertencera ao mesmo, porém
na perspectiva de estar “a mercé daqueles que o abandonaram”, quer dizer, aqueles que o
excluiram. E interessante ressaltar que aquele que baniu nio pode abrir mio da relagdo com o
bandido, com o abandonado.

Diante deste aspecto, que esta definigdo apresenta, resulta uma das ambiguidades
daquele que fora abandonado: este jamais serd inteiramente livre, pois a sua exclusdo nao
permite e jamais pertencera a lugar algum. Interessante notar aqui nesta explica¢do, onde o
individuo é completamente excluido e ndo tem um lugar para chamar de seu, se encaixa na
perspectiva da qual buscamos apresentar neste trabalho: a de que o refugiado se encontra no
mesmo patamar do individuo que foi excluido, ou seja, a sua situacdo ¢ indeterminada, tal
como do individuo declarado sacer. Pois, se por um lado o banido encontra-se excluido, por
outro ele sempre se manterd incluido e ligado ao bando de origem, haja vista a sua propria
exclusdo. Afinal, o simples fato de abandonar ndo provoca o desaparecimento do outro, o
abandonado continua a existir.

Portanto, na busca de compreender a relagdo do abandono e com o abandonado, o
homo sacer ou o refugiado devemos retomar a nogdo do seu /ocus, evidenciando, assim, a
necessidade de relaciona-lo com a ambiguidade do abandono, e isso no seu carater de
excluido, de ndo pertencimento. Em outras palavras, o individuo imputado com este estigma
ndo possui qualquer tipo de representacao juridico-politico.

O homo sacer, é entdo aquele individuo que ndo pertence a nenhum lugar, ou seja, um

ndo-ser, um ente sem o direito de um pertencimento como ser valido. Um corpo separado da
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sua origem, possui em sua esséncia um outro tipo de deslocamento: o da ndo-significa¢do. A
vida nua, imposta ao homo sacer o torna um ser de ndo-comunicagdo ¢ de ndao-lugar, pois o
seu abandono, o mundo, como o lugar de sua liberdade, ¢ também o seu ndo-lugar. Assim,
este individuo ¢ um a-significdncia, tal como o homo sacer que estabelece a sua ligagdo com
a sociedade por meio do seu desligamento da mesma, em outras palavras, a sua exclusao
(AMITRANO, 2013, p. 84-91).

Apesar dos avangos no conhecimento € na ciéncia protagonizados nos dois ultimos
séculos, ainda hé dois lados, mundos a parte, que sdo separados por um muro entre pessoas €
nacdes, territorios e individuos desiguais. Tal como Foucault expde em 4 vontade do saber “o
homem moderno aparece como um animal em cuja politica estd em questdo a sua vida de ser
vivente” (FOUCAULT, 1988, p. 133). Na contemporaneidade, a figura do homo sacer, na
ambiguidade da sua existéncia, possui um /dcus especificado, ou seja, um lugar certo para este
individuo ser de a-significdncia, tal como o campo de concentragdo, campo de refugiados,
campo de exilados, campo de deslocados, campo de detengdo. Um lugar especifico para que
este individuo seja abandonado (AMITRANO, 2013, p. 84-91).

E sob esta otica que Agamben ressalta que o campo ¢ o espaco que se instala quando o
estado de exceg¢do comeca a se tornar regra, pois ¢ um pedaco de determinado territorio que €
colocado fora do ordenamento juridico normal, ndo sendo necessariamente um espago
externo, uma vez que, qualquer decisdo deste espago passa pelo crivo do poder soberano,
instaurando o paradigma da soberania no espaco politico, ocasionando assim que a politica se
torna biopolitica e o homo sacer é confundido virtualmente com o cidadao.

Um fora da lei genuino, é na estrutura do Estado, uma anomalia que ndo pode ser
incluida na organizacgao legislativa normal de pais algum. Seu status quo ¢ a sujeicao a policia
e ao Estado: ele, portanto, ndo possui o merecimento de pertencer ao hando, merecendo ser
abandonado. Logo, o homo sacer e o refugiado encontram-se em um conceito limite, que
permite ser encaminhado ao campo, como espago de controle destes individuos.

Tal como entendido durante as guerras mundiais, aquele que tem a sua condi¢do como
estranho ou estrangeiro sob o manto do refugio, da fuga, a sua sobrevivéncia ¢ vista como um
principio de criminalizacdo, tornando assim este individuo o fora da lei, o criminoso, o
bandido no sentido mais vulgar da palavra. Aqueles marcados por este principio da
criminalizac¢do sdo vistos com ‘indiferenca para com a humanidade’.

Esta situacdo de ndo pertencimento ¢ percebido, aquém de anonimato, isto porque, o
anonimato implica a pertenga de algo que ¢, que estd, de certa forma deslocado. Esta

incapacidade de ser aceito gera o medo e a exclusdo. Melhor dizendo, essa situagdo provoca a
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busca obstinada pela identidade e pela inclusdo onde ndo ha de ser incluido. Tal cenario
provoca o medo pelo diferente e, consequentemente a tudo que ndo se inclui € visto como
excesso, como resto, da mesma forma que sdo vistos os apatridas, os excluidos, os deslocados,
os refugiados. Independente do carater que levou a ser abandonado, todos se encontram na
mesma condi¢do: a de ndo pertencer a um lugar especifico, e por isso mesmo, sdo vistos como
menos homens que os outros, sdo marginalizados, ndo possuindo nem identidade, nem
cidadania.

Sem um lugar antropoldgico especifico, estes individuos ndo possuem um lugar
definido, seja territorialmente, seja no bando a que pertencem, suas raizes familiares e
historicas perdem identidade e reconhecimento e por fim, acabam perdendo o seu valor. A
perda do seu valor, implica que estes individuos se culpam pela sua existéncia, colocando-os
assim, na condi¢do de inimigo. Isto ocorre, porque a relagdo de abandono com o carater
atribuido ao abandonado como inimigo cria a possibilidade de um deslocamento deste
individuo em que a sua simples existéncia, ja traz a culpabilidade de existir, onde a sua morte
¢ vista como algo benéfico a humanidade (AMITRANO, 2013, p. 84-91).

A no¢do de ndo pertencimento, do ndo-lugar, nos remete a andlise do modelo
especifico de biopolitica da modernidade, incluindo este individuo fora da condi¢gdo humana,
ndo podendo ser caracterizado, nem no sentido juridico, nem no sentido bioldgico. O
reconhecimento do ndo-lugar, ¢ intrinseca ao do homo sacer contemporaneo, afinal este
individuo ¢ aquele insacrificdvel e matavel, que na nossa atualidade ndo se desvincula da
aplicabilidade do campo (AMITRANO, 2013, p. 84-91).

Esse espago (campo) onde o medo e a morte se entrelacam na figura daquele que perde
o seu direito humano, o que ocorre ¢ uma politica de destruicdo planejada do individuo sob a
perspectiva da morte. Este ndo-lugar, ¢ o lugar da exclusdo, do expatriamento, do abandono,
pois por mais que este lugar seja real, ele também estd fora de todos os outros lugares. A
localiza¢ao do campo e os que ali se encontram s3o marcados por sua indeterminagao.

O individuo declarado sacer, ndo tem um lugar, ndo tem valor, a sua vida pode ser
retirada a qualquer momento, pois ndo ¢ visto na sociedade como um sujeito de direitos. A
duplicidade deste abandono estd na no¢do de que no momento que exclui afirma a sua
inclusdo, o que hoje entendemos com dificuldade, a relagdao do seu lugar com o seu ndo-lugar,
onde o juridico e o cientifico se colidem instaurando o que Agamben denomina de estado de
excecao.

Logo, aqueles determinados como abandonados sdo vistos como cidaddos com o

direito a igualdade suspensos ndo somente por uma determinagdo juridica, mas pela
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impossibilidade de um Estado e de suas institui¢des fazé-lo cumprir. Melhor dizendo, a lei e
os direitos ndo desaparecem, o que ocorre ¢ uma deficiéncia, uma incapacidade de aplica-los.
Este imbréglio juridico que envolve o estado de excec¢do, nos faz compreender que:

A lacuna ndo ¢ interna a lei, mas diz respeito a sua realidade, a possibilidade
mesma de aplicagdo. E como se o direito contivesse uma fratura essencial
entre o estabelecimento da norma e a sua aplicagdo e que, em caso extremo,
so0 pudesse ser preenchido pelo estado de excecgdo, ou seja, criando-se uma
area onde essa aplicagdo ¢ suspendida, mas onde a lei, enquanto tal,
permanece em vigor (AGAMBEN, 2004, p. 48-49).

Submetidos a indiferenca com relacao a sua vida, os individuos declarados sacer sao
postos fora da condi¢do humana, e por conta desta condicao lhes foi escolhido o seu préprio
lugar, o seu ndo-lugar, ou seja, o campo. A auséncia dos direitos humanos demonstra a
auséncia de humanidade atribuida a estes individuos, que na qualidade de inimigos, perdem o
direito de serem pessoas.

Cada individuo incluso no campo foi despido e reduzido na sua existéncia, quer dizer,
subjugado a uma vida nua. Esta situa¢do, em particular, ocorreu exaustivamente no regime
nazista no decorrer da Segunda Guerra Mundial, onde os judeus, ciganos, testemunhas de
Jeova, entre outros, eram vistos como inimigos da sociedade que o Reich queria instaurar, ou
ainda, na atualidade em que o direito de pessoa ¢ perseguido em diferentes contextos e para
diferentes grupos étnicos.

Independente do periodo em que os individuos declarados sacer sdo marginalizados,
um fato ¢ evidente, pois por mais que a humanidade busque sempre se valorizar por seu
respeito ao proximo, ainda hd a constante fratura entre os homens, pois hd aqueles que
possuem seus direitos e sua condicdo humana, sua dignidade, mas ha muitos outros que se
encontram a margem da sociedade, onde foram sumariamente abandonados, banidos,

tornando-se parias, bandidos.

2.2 MIGRANTES, DESLOCADOS INTERNOS E APATRIDAS

Com a compreensdo de que o individuo declarado sacer ¢ aquele que ¢ banido do
convivio com o seu bando, nos deparamos com a necessidade de classificar e diferenciar os
tipos de individuos que podem ser colocados nesta situagdo, tais como os migrantes,
deslocados, apatridas e principalmente os refugiados. Com os movimentos de fuga a cada dia
mais crescentes, onde pessoas insatisfeitas com a politica, o governo, ou porque sofrem
perseguicdo, ou ainda porque precisam proteger a si ¢ sua familia de guerras, fome, miséria,

ou simplesmente defender-se por conta da sua raga, etnia e crenca, enfrentam situacdes de
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risco para se salvarem e buscarem um lugar onde terdo aquilo que no seu lar ndo hd mais:
esperanga.

O mundo contemporaneo ¢ um lugar em que uma sombra de inseguranga, de medo, de
descrenca assola os cinco continentes. Guerras por motivos torpes, fome, miséria, violéncia
desmedida, ameagas, situagdes que mesmo aqueles mais otimistas e mais seguros ainda
sentem esta sombra chegando a si. Nos ultimos anos, a busca por melhores condi¢des de vida,
de uma dignidade que muitos ndo encontram em seus paises de origem, fizeram uma boa
parte da populagdo mundial buscarem abrigo em lugares onde eles ndo pertencem, onde por
mais que fagam de tudo para se inserir naquela comunidade ainda serdo estrangeiros a vista
dos cidaddos naturais.

Deste modo, ¢ necessario compreender que apesar das diferencas existentes entre
migrantes, deslocados, apatridas e refugiados, cada individuo nessa situacdo possui algumas
normas no ambito do direito internacional, o que proporciona a estes certos status e
consequéncias juridicas.

Os migrantes, talvez seja, os individuos com melhor aceitacdo em paises estrangeiros,
pois a sua vinda aquele lugar ndo fora por conta de ameaca direta e perseguicao ou morte, mas
sim por conta de melhores condi¢des de vida, satde, educagdo e trabalho, e ndo por ameaca a
sua integridade fisica, tal qual os refugiados. E por mais que ainda tenham o carater de
estrangeiro, o fato de sé-lo ndo ¢ um problema para este individuo, pois mesmo em outro pais,
este continua sendo cidaddo daquele Estado e por isso recebendo as devidas protegdes
juridicas e politicas.

Contudo, por mais que a sua entrada no pais estrangeiro seja voluntaria, este vivendo
sobre a jurisdi¢ao de outro Estado deve se adequar as regras de ingresso daquele lugar. O
individuo que opte por torna-se migrante, caso ndo se adeque as normas atribuidas ao Estado
escolhido, pode sofrer algumas sangdes, como ser deportado ao seu pais de origem
(CASELLA; ACCIOLY; NASCIMENTO, 2012, p. 766).

A entrada em outros paises, principalmente onde ha o intuito de viver, exige daquele
que se interessa por isso um tipo de documento que possibilita a entrada deste de forma legal,
isto €, através de vistos que declaram a sua verdadeira nacionalidade. Todavia, os vistos em
alguns casos podem ndo ser concedidos, fazendo a pessoa que anseia viver naquele lugar
tomar atitudes extremas, optando por viver a margem da legalidade e do aspecto politico,
tornando-se assim, uma parte excluida da sociedade, vivendo sob a sombra do medo, da

inseguranca e da deportagdo.
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Como qualquer outro individuo que deixa o seu pais de origem, por qualquer motivo
que seja, os migrantes também possuem uma norma que regulamenta a sua situagdo. No
ambito do direito internacional, os migrantes ndo possuem uma legislacdo especifica a sua
situacdo como no caso dos deslocados, apatridas e refugiados, mas nem por isso os seus
direitos e deveres como ser humano serdo desprezados.

Em face de sua migracdo voluntaria e do fato de que ainda recebe protegdo juridica e
politica do Estado de origem, o individuo nesta situagdo sera submetido a prote¢ao da Lei
Internacional dos Direitos Humanos, que nada mais ¢ que a combinacdo da Declaragao
Universal dos Direitos Humanos de 1948, com os pactos firmados pela Comissdo de Direitos
Humanos que tornaram-se lei em 1976, que sdo: o Pacto Internacional de Direitos Civis e
Politicos e o Pacto Internacional de Direitos Econdmicos, Sociais e Culturais.

Enquanto que a Declaracdo Universal dos Direitos Humanos, busca delinear os
direitos fundamentais que ddo a base para uma sociedade democratica justa, igualitaria, em
que os direitos e os deveres de cada individuo sdo salvaguardados; o Pacto Internacional dos
Direitos Civis e Politicos tem como foco as questdes referentes ao direito a vida, a liberdade
de expressdo, a religido e a votacdo. Por sua vez, o Pacto Internacional dos Direitos
Econdmicos, Sociais e Culturais se pautam na alimentagdo, na educacdo, na saude e no
refugio. Estes pactos tem o oficio de proclamar estes direitos a todos os cidaddos, vetando
qualquer tipo de discriminagdo (UNIDOS, 2017, p. 2).

A protecdo fornecida por estes institutos juridicos, provém da sua dignidade
fundamental como seres humanos, e quando esta protecdo fracassa, pode ocorrer sérias
consequéncias, resultando em violagdes aos direitos humanos, discriminagdes, prisdes
arbitrarias ou detencao, trabalho forg¢ado, servidao e condi¢des de trabalho exploratdrias. Pode
ainda haver casos de que alguns migrantes sejam vitimas de trafico ou menores separados ou
desacompanhados, que diante deste fato, podem ter necessidades particulares de protegdo e
assisténcia, tendo assim o direito a essas necessidades (ACNUR, 2017a, p.1).

Outro tipo de individuos que necessitam de uma protecao diversificada sdo aqueles
denominados de deslocados ou deslocados internos. De acordo com a Organizacdo das
Nagdes Unidas no chamado Principios Orientadores relativos aos deslocados internos, estes
individuos sdo aquelas pessoas que foram forgadas ou obrigadas a fugir de suas casas, porém
sem atravessar qualquer fronteira internacional reconhecida de um Estado (ACNUR, 2017b,
p. 1).

O termo, portanto, refere-se as pessoas que foram forgadas a se deslocar dentro de seu

proprio pais, a fim de evitar situagdes de conflito que poderiam colocar em risco a sua vida,
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todavia, sem atravessar qualquer fronteira em busca de seguranca. Assim como os refugiados
e migrantes, os deslocados continuam sendo cidaddo daquele Estado, permanecendo com
todos os seus direitos de cidadania, por mais que em muitos casos, quando ocorre o
deslocamento destes grupos, estes individuos estdo sendo perseguidos pelo proprio governo.

Como deslocados internos, estes permanecem legalmente sob a protecdo de seus
Estados, por mais que o motivo desta fuga seja o governo. Por se tratar de um deslocado
interno, ndo hé como conferir a este individuo um estatuto juridico especifico, ou seja, ndo
podem ser amparados pelo Alto Comissariado das Na¢des Unidas para Refugiados (ACNUR).
A agéncia presta assisténcia a estes individuos a fim de auxiliarem no deslocamento, por meio
de uma abordagem setorial (cluster approach) estabelecida pela ONU. Esta abordagem possui
o papel de supervisionar as necessidades de protecao e abrigo € na coordenacao e geréncia dos
campos (ACNUR, 2017c, p. 1).

Por permanecerem dentro das fronteiras do Estado, os deslocados internos, nao
configuram uma quebra da relacdo fundamental entre cidadania e territorialidade, sequer ha
algum tipo de ameaga clara a estabilidade internacional, se compararmos a0 movimento em
massa na dire¢do a outros estados protagonizados pelos refugiados. O envolvimento
internacional com os deslocados internos, ¢ um produto de decisdo, isto ¢, uma categoria
unica, uma vez que ndo sao reconhecidos como um grupo vulneravel, nem como individuos
com direitos e garantias especificas. Quando ocorreu a criagdo da norma internacional que
definiu as necessidades de protecdo, ndo houve participacdo da agéncia dos deslocados
internos, esta categoria foi criada como uma sociedade internacional da qual da sua estrutura
derivam os direitos, politicas e agdes de protecdo que atualmente beneficiam e habilitam os
deslocados internos.

Antes de nos aprofundarmos na compreensao do que sdo e de quem sao os refugiados,
devemos entender o que sdo os apatridas. Conceito este que assim como os migrantes, muitas
vezes ¢ confundido, pois quando o individuo deixa o seu pais muitos acreditam,
erroneamente, que este deixou de ter uma patria.

A Organizacdo das Nagdes Unidas, apds toda a barbarie ocorrida no desenrolar da
Segunda Guerra Mundial, procurou sanar algumas dividas que o mundo, na figura do direito
internacional, tinha com aqueles povos que foram perseguidos por Hitler. O primeiro passo
para esta transformacao foi a Declaragdo Universal dos Direitos Humanos de 1948, em que
buscou salvaguardar o direito de todos os individuos humanos.

Apesar da sua expressividade, a Declaragdo deixava muitos grupos de minorias ainda

sem uma protecao evidente, como no caso os apatridas. Algo que em 1954, com a Convengao
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sobre o Estatuto dos Apatridas, tentou reverter este quadro. No artigo primeiro desta
convengdo ha a defini¢do de apatrida: “o termo apatrida designara toda a pessoa que nio seja
considerada por qualquer Estado, segundo a sua legislacao, como seu nacional” (ONU, 1954,
p. 1).

O apatrida, assim sendo, ¢ aquele que ndo possui qualquer tipo de vinculo juridico e
politico entre ele e um Estado soberano, nao pertencendo a nenhuma comunidade politica, e
consequentemente, nao ¢ integrante da competéncia de nenhum Estado. Por ndo possuir nem
nacionalidade, nem cidadania, o elo legal que existe entre Estado e individuo para eles deixa
de existir, fazendo com que estes enfrentem inimeras dificuldades no seu dia a dia.

[pois] ndo possuem acesso aos servigos de saude e educagdo, direitos de
propriedade e direito de deslocar-se livremente. Eles também sdo suscetiveis
a tratamento arbitrario e a crimes como o trafico de pessoas. Sua
marginalizagdo pode criar tensdes na sociedade e levar a instabilidade a nivel
internacional, provocando, em casos extremos, conflitos e deslocamentos
(ACNUR, 2017d, p. 1).

Os apatridas podem ser de dois tipos: de jure e de facto. Os de jure nio sio
considerados nacionais sob as leis de nenhum pais, como por exemplo, alguns refugiados. Os
de facto sdo aqueles que possuem formalmente uma nacionalidade, mas sdo incapazes de se
submeter a protecio daquele pais. E dificil estabelecer a diferenca entre apatrida de jure e de
facto, pois ha milhdes de pessoas que estdo nesta indecisdo legal, pois sdo vitimas de politicas
discriminatorias e de vazios legislativos quanto a sua nacionalidade. Contudo, apesar da
dificuldade de distinguir estes tipos de apatridas, os de facto ndo podem receber a prote¢ao
fornecida pela Convencdo de 1954.

Ao se encontrar em um pais, o apatrida ira solicitar o reconhecimento de sua condigdo,
na perspectiva de conseguir protecdo frente aos paises que fazem parte da Convencao de
1954, para que assim possam obter uma identidade legal, documentos de trabalho e de
viagem, que possibilita a este individuo desfrutar dos mesmos direitos e deveres que um
estrangeiro possui naquele pais, permanecendo ali de forma legalizada.

E de suma importancia ressaltar que a Convengdo sobre o Estatuto dos Apatridas ndo
obriga os Estados a concederem permanéncia legal aos individuos que solicitem o
reconhecimento de sua condicdo, apesar disso, ¢ recomendado que os 6rgaos internacionais
evitem remover estes individuos do pais, enquanto o processo para definir a sua condi¢do
esteja pendente (ACNUR, 2017e, p. 22). Nao obstante, a Convengdo de 1954, prevé que os

Estados devem criar mecanismos para facilitar a nacionalizagdo dos apatridas.
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Vale ressaltar que nos sistemas nacionais de cada pais, os conceitos de nacionalidade e
cidadania ndo coincidem, ja que, a cidadania de maneira geral implica a nocdo de
nacionalidade, mas o nacional pode estar de alguma forma incapacitado de exercer cidadania,
isto €, de ter direitos politicos. Deste modo, por mais que o individuo tenha a nacionalidade
daquele pais, ele ndo ¢ um cidaddo do mesmo, se ndo tiver a capacidade de possuir a
cidadania, ele ndo pode exercer seus direitos politicos como cidaddo (ACNUR, 2017e, p. 29).

Sendo a nacionalidade e a cidadania questdes de jurisdicdo interna de cada Estado,
este tem o dever de cumprir as suas obrigagcdes perante a comunidade internacional e decidir
sobre estes aspectos. Contudo, no que tange a matéria dos direitos humanos, assemelha-se
nacionalidade a cidadania, pois possui cidadania quem é membro de algum Estado ¢ a ele

deve lealdade em virtude da sua nacionalidade.

2.3 REFUGIADO

Com as diferenciagdes de migrantes, deslocados internos e apatridas, cabe neste ponto
a investigacdo acerca da categoria do refugiado, que é o foco central deste trabalho. O
refugiado, talvez seja na atualidade, o ponto que causa mais controvérsia e discussao, seja
pelas violéncias que acometem as pessoas nesta situacdo, seja pela dificuldade de inser¢do na
comunidade escolhida para refugio, seja ainda pela propria aceitagdo de sua condigao.

Estima-se que hoje uma a cada 113 pessoas no planeta sdo solicitantes de reflgio,
deslocada internamente ou refugiada. Em nimeros mais concretos, segundo dados do Alto
Comissariado das Nagdes Unidas para Refugiados, existem aproximadamente de 70 milhdes
refugiados em todo o planeta. Mas o que ¢ ser um refugiado?

Diferentemente dos migrantes que deixam seus paises voluntariamente, os refugiados
sdo aqueles que deixam seus paises de origem por causa da ameaga de perseguigdo por raga,
etnia, religido, nacionalidade, opinido politica ou participagdo em grupos sociais, € que nao
possa, ou ndo quer, voltar para casa (ACNUR, 2017g, p. 1). Atualmente, defini¢des mais
amplas acerca da categoria do refugiado enquadram como pessoas refugiadas aqueles que
devido a conflitos armados, violéncia generalizada e violagdo massiva dos direitos humanos,
deixam o seu pais de origem.

Assim, conceitualmente refugiado ¢ toda e qualquer pessoa que marcado pela
existéncia de fundado medo de persegui¢do em virtude de motivos étnicos, religiosos ou

politicos, foge de uma situagdo insustentavel em busca de refugio, na esperanca de condigdes
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de vida melhores além das fronteiras de seu proprio pais. Logo, por mais que deixem seus
paises para tras os refugiados mantem aquilo que ¢ negado aos apatridas: sua nacionalidade.

O individuo que necessita de refugio, ao atravessar a fronteira nacional, ird pedir
protecdo (asilo territorial) ao primeiro lugar a que chegar depois de trespassar a fronteira do
seu pais de origem. Este pedido formal de asilo, imputa ao pais solicitado que ndo podera
expulsar ou devolver o requerente para qualquer Estado que corra risco, da mesma forma que
nao podera penalizar o individuo pelo ingresso irregular em seu territdrio, enquanto prossegue
o pedido de refiigio. O Estado deverd conceder ao requerente documentos provisorios de
identidade e trabalho, em posse da sua autorizagdo para circular pelo pais e desenvolver
atividades profissionais. O refugiado solicitante de asilo deve respeitar as leis e a cultura do
pais que o esta recebendo, como sinal de respeito pelo asilo dado (ACNUR, 2017g, p. 26).

Ao ser autorizado o asilo ao refugiado requente, o pais solicitado deve seguir alguns
principios de protecdo internacional aos refugiados. Estes direitos consistem no direito de
asilo, o principio da ndo devolugdo, da ndo sancdo ao ingresso ilegal e ndo discriminagdo. Por
mais que estes direitos estejam determinados em institutos juridicos internacionais, em
consonancia com o estabelecido pela Conferencia Regional sobre Migracion (CRM) e pela
Organizacion Internacional para las Migraciones (OIM). O cumprimento destas normas
“derivam de disposi¢des do direito internacional dos refugiados, direito internacional
humanitério e direito internacional dos direitos humanos” (CRM; OIM, 2008, p. 24).

Assim, o asilo territorial solicitado pelo refugiado ¢ o primeiro fator que possibilita a
sua entrada e garantia de permanéncia no Estado em que se pediu o refiigio. Contudo, assim
como os migrantes, deslocados internos e apatridas, a categoria dos refugiados também possui
um instrumento juridico que visa estabelecer protecdo aos individuos nesta condigao.

O primeiro destes documentos, e que possibilitou a prote¢do juridica aos individuos
nesta situagdo ¢ a Convengao relativa ao Estatuto dos Refugiados de 1951. Ela foi instaurada
como uma forma que a Organizagdo das Nac¢des Unidas encontrou para resolver a situacao
dos individuos refugiados no pos-guerra. Este instrumento internacional serve para definir a
condigdo juridica do individuo como refugiado, que invés de realizar documentos ad hoc’?
para situagdes especificas, preferiu-se criar um instrumento Unico que continha a defini¢do
geral dos individuos considerados refugiados.

Porém, com o passar dos anos, notou-se que algumas situagdes novas deveriam ser

incluidas para a maior prote¢do dos refugiados, assim em 1967 entrou em vigor o Protocolo

4 Ad hoc — uma expressdo latina que significa literalmente “para isto” ou “para esta finalidade”. Aplicada
normalmente no contexto juridico, possui o sentido de “para um fim especifico”.
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relativo ao Estatuto dos Refugiados. Com a instauragdo do Protocolo de 1967, os Estados que
o aderiram se comprometiam a aplicar as disposi¢des fundamentais da Convengdo de 1951
aos refugiados que se enquadram na definicdo proposta pela Convengdo. Por mais que esteja
relacionado a Convencdo, o Protocolo ¢ um instrumento independente, onde os Estados
podem aderir mesmo ndo sendo parte da Convengdo de 1951 (ACNUR, 2017h, p. 5-6).

Em face da instauragdo da Convengao relativa ao Estatuto dos Refugiados, a ONU,
criou o Alto Comissariado das Na¢des Unidas para Refugiados (ACNUR). No estatuto desta
instituicdo se estabelece que a mesma deve garantir a prote¢do internacional dos refugiados
que se enquadram no contexto de sua competéncia. Por mais que o estatuto da ACNUR tenha
semelhancas com as defini¢cdes pautadas na Convengdo de 1951, ndo sdo totalmente idénticas.
Quer dizer, a definicdo do estatuto estabelece que o mandato ACNUR abrange todo e
qualquer refugiado, independente do limite temporal e geografico (ACNUR, 2017h, p. 7).

Evidente que estes documentos (Convengdo 1951, Protocolo de 1967 e Estatuto da
ACNUR) ndo sdo os unicos que resguardam os direitos dos refugiados. No Manual de
Procedimentos e Critérios para a Determina¢do da condi¢do de Refugio, indica que existe,
ainda, uma série de acordos, convengdes e outros instrumentos regionais relativos aos
refugiados, o destaque se d4a nos continentes africano, americano e europeu. Estes
instrumentos regionais abordam os assuntos relativos a concessao de refugio, documentacao,
etc. Alguns, inclusive, possuem suas proprias defini¢cdes de refugiado e de quais pessoas tém
direito ao refugio (ACNUR, 2017g, p. 8).

Por mais que o direito internacional moderno disponha de ferramentas para
salvaguardar a vida daquele individuo que pede refiigio, muitas vezes a sua ineficacia ¢
evidente. Nao por ser um instituto falho e ineficiente, mas sim por conta dos regulamentos do
proprio Estado em que busca refiigio. Os refugiados, como ja expusemos, ndo tiveram escolha
a ndo ser deixarem seus paises de origem, ndo fizeram para tentar uma condicdo de vida
melhor, como os refugiados econdmicos, estes o fazem para salvar a sua vida e/ou preservar a
sua liberdade. Eles ndo possuem qualquer tipo de protecdo do seu Estado, pois muitas vezes ¢
0 seu proprio governo que ameaca a sua integridade.

Se um pais, que seja solicitado a dar refiigio a este individuo ndo aceita a sua presenca
no seu territorio, ou ainda, o aceita, mas nio auxiliam da forma que o direito internacional
sanciona, estes Estados estdo condenando estes individuos ndo apenas a morte, mas a uma
vida insuportavel a margem da sociedade, sem sustento e sem direitos. Isto €, estes Estados
estdo deixando de cumprir o seu papel mais notavel do direito moderno: o respeito pela vida

humana.
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Ainda que os institutos juridicos se mostrem preocupados com a situagdes dos
refugiados, procurando formas de salvaguardar a sua vida, a sua liberdade e a sua existéncia,
0s paises que concordaram com estes termos muitas vezes deixam de cumprir, designando
estes individuos “indesejados” em seu pais em lugares onde preferem ignorar, melhor
dizendo, os campos de internamento ou campos de refugiados. Nestes campos a lei ¢ uma
exce¢do, ndo existe uma norma regulamentadora estabelecendo os fatores para o convivio, ali
os individuos refugiados sao abandonados, deixados como meros restos da propria sociedade.

E neste aspecto, que Giorgio Agamben reflete sobre esta situacio. Seu projeto homo
sacer nao ¢ uma simples reflexdo sobre o passado, onde as minorias eram colocadas para
morrer em campos de concentracdo pelos governos nazifascista, o fildsofo usa como
parametro os acontecimentos do século passado para fundamentar a sua tese sobre os
acontecimentos de hoje. A crescente massa de refugiados que desde o periodo da Segunda
Guerra Mundial ndo deixavam seus paises de origem em numeros tao expressivos.

Usando como base os escritos de Hannah Arendt em Origens do Totalitarismo,
Agamben define que o refugiado ¢ o paradoxo contemporaneo das questdes que envolvem a
cidadania, soberania, inclusdo, pertencimento e direitos. A filosofa judia expde que o
refugiado representa por exceléncia o “homem dos direitos” e também revela uma crise
radical onde ocorre a separagdo entre o humanitario e o politico, isto ¢, a cisdo entre os
direitos do homem e os direitos do cidaddo. Por isso conforme o filésofo italiano se instaura o
paradoxo evidenciado pelos refugiados, para Agamben os direitos do homem sdo utilizados
fora do contexto da cidadania, com o intuito de proteger a vida, o que na nova identidade
nacional a qual se insere o refugiado deve ser recodificada.

Apesar da complexidade que envolve o direito humanitério e as suas agdes, Agamben
pondera que o humanitério ¢ apresentado para nds como algo completamente livre do vinculo
politico, contudo para ocorrer essa liberdade, o politico tem que ser entendido como o servigo
que organiza a cidade ou a comunidade dos vivos. Em outras palavras o filésofo expde que

A separagdo entre humanitario e politico, que estamos hoje vivendo, ¢ a fase
extrema do descolamento entre os direitos do homem e os direitos do
cidaddo. As organizagdes humanitarias, que se unem hoje em medida
crescente aos organismos supranacionais, ndo podem, entretanto, em ultima
analise, mais do que compreender a vida humana na figura da vida nua ou da
vida sacra, e mantém por isto mesmo a contragosto uma secreta
solidariedade com as forcas que deveriam combater (AGAMBEN, 2014b, p.
130)

A visao negativa do autor se pauta no fator de que retirando o ambito politico, onde

ocorre o discurso, a a¢do e principalmente a aparéncia, dissimulagdo e a enganacao, o auxilio
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humanitario vem a contribuir para a consolidagdo da compreensdo da vida enquanto uma
mera vida, ou seja, uma vida nua, o simples fato de viver. Sendo a vida nua, aquela onde
qualquer tipo de direito ¢ inexistente, a ajuda humanitaria representa a garantia de direitos,
seja pela ajuda com comida ou remédios. Ao fazer isso esse tipo de ajuda reconhece a
igualdade, a justa outorga de direitos, bem como a chance de garantir o exercicio de direitos
(NASCIMENTO, 2014, p. 82)

O refugiado limitado a vida no campo de internamento, tem a sua vida subjugada, nao
sendo um individuo digno de atencdo ou preocupag¢do, sua vida ¢ um problema, a sua morte
também, principalmente para o territério em que se encontra. A sua existéncia ¢ incomoda e
inoportuna, ¢ um mero resto, uma mera vida, uma vida sem direitos, sem garantias juridicas e
politicas, ¢ a vida nua, que abordamos no capitulo anterior ¢ que ¢ um dos cernes do projeto
agambeniano. Ter a sua vida reduzida a uma vida nua, uma vida desprovida de direitos, faz o
refugiado ndo ser importante na estrutura politica de um Estado, ele ¢ uma obstrucdo da
politica, e por mais que as agéncias humanitarias se esforcem a cuidar e garantir sua vida, a
sua existéncia esta condicionada ao Estado que pediu refugio.

Arendt viveu na propria pele o que ¢€ ser esquecida pelo seu pais e por todos os outros.
Ela ndo fora apenas uma apatrida, ela também foi uma refugiada, e sentiu como ¢ depender da
ajuda de outros, e como esta ajuda muitas vezes ndo vem da forma que se anseia. Fugir, se
esconder, procurar um meio de vencer a morte que acompanha o refugiado a todo tempo. E
diante dessa vivéncia, deste sentir o que ¢ se encontrar naquela situacdo que Arendt, em
Origens do Totalitarismo, expde que a paz inexistente da Segunda Guerra Mundial promoveu
a “migragdo de compactos grupos humanos que, ao contrario dos seus predecessores mais
felizes, ndo eram bem-vindos e ndo podiam ser assimilados em parte alguma” (ARENDT,
2012, p. 369).

A questdo de ser forcada a deixar a Alemanha por conta da sua condi¢do de judia,
deixou marcas na filésofa que posteriormente ela utilizou todos esses traumas para expor
como se sentia a respeito das situagdes em que viveu. Como era estranho o estigma de
refugiada, quando a sua fuga foi algo arbitrario a sua vontade. Em Nos, os Refugiados, texto
publicado no The Menorah Journal em 1943, a autora expde como era ser uma refugiada
naquele periodo, ¢ como os povos dos paises que buscou refiigio viam aqueles que se
originavam da Alemanha nazista. Arendt, escreve:

Um refugiado costuma ser uma pessoa obrigada a procurar refugio devido a
algum ato cometido ou por tomar alguma opinido politica. Bom, ¢ verdade
que tivemos que procurar refligio; mas ndo cometemos nenhum ato ¢ a
maioria de nés nunca sonhou em ter qualquer opinido politica radical. O
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sentido do termo ‘refugiado’ mudou conosco. Agora ‘refugiados’ sdo
aqueles de nés que chegaram a infelicidade de chegar a um novo pais sem
meios e tiveram que ser ajudados por comités de refugiados (ARENDT,
2013, p. 7).

A narrativa de Arendt prova que até o desenrolar da Segunda Grande Guerra, os
refugiados ndo eram aquelas pessoas perseguidas por conta de sua raga, etnia, religido, mas
sim por atos contra a norma do pais ou opinides contrarias ao governo. Os “novos” refugiados
do século XX, eram pessoas que estavam sendo forcadas a deixarem os seus paises por ndo se
encaixarem nos padrdes estabelecidos pelo governo instaurado em meados dos anos 1930. A
fuga dos judeus alemaes foi o inicio de um movimento de fuga que atualmente, tornou a
ocorrer de forma massiva.

Siria, Somadlia, Republica Democratica do Congo, Haiti, Suddo do Sul, [€émem,
Bangladesh, Venezuela e tantos outros, sdo apenas exemplos de paises em que a sua
populacdo encontra-se deixando as suas casas, buscando refigio em paises por todo mundo.
Desastres naturais, fome, miséria, guerra civil, perseguicao por crenga religiosa, por etnia, por
raca, sdo diversas as razdes da fuga por esses individuos. As suas mortes, por mais tragicas
que sejam, ndo interferem no cotidiano do mundo, sua presencga, apesar de incdmoda nos
paises em que buscam asilo, ndo passam de restos humanos, colocados nos espagos onde a lei
foi esquecida, onde nao existe lei, mas existe condi¢cdes sub-humanas, mas ainda melhores
com as que vivia em seus paises de origem.

Agamben em Homo Sacer: o poder soberano e a vida nua I ja demonstrava, a partir
das reflexdes de Arendt e dos casos de refugiados em todo mundo como a sua vida era
deixada a deriva, era vista como desnecessaria e fugaz. Fotografias que mostram pessoas
nessa condi¢do, em suplica pedindo alimento, dinheiro. Campanhas de solidariedade para
arrecadar fundos aos refugiados de Ruanda. Atualmente podemos incluir na lista do italiano,
os inumeros barcos abarrotados de gente que fazem travessias perigosissimas no Mediterraneo
em busca do velho continente. Do menino sirio, Alan Kurdi, indefeso e morto na beira da
praia. Ou ainda de outro menino sirio, Omar Daqneesh, apdés um bombardeio em Aleppo,
sentado na ambuldncia que o resgatou sujo de sangue e poeira, chocou mais uma vez o
mundo. Além de tantos outros individuos sem rosto, sem nome, que tiveram sua vida reduzida
a sangue e a poeira, que nunca ninguém se importou sequer em saber seus nomes.

Estes individuos sdo o homo sacer teorizado por Agamben em seu projeto filosofico.
Pessoas reduzidas a mera vida nua, sem direito, sem dignidade, sem qualquer tipo de respeito.

Mataveis ¢ insacrificaveis, suas mortes chocam, evidentemente, mas ndo trazem uma solugao,
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pois ninguém ¢ responsabilizado, ninguém a toma como ato de nobreza, mas sim de estupidez
e ignorancia. O filésofo escreve que as ajudas humanitarias, apesar do esfor¢o, sdo pouco
eficazes em dar o suporte necessario.

Os ‘olhos suplicantes’ do menino ruand€s, cuja fotografia se desejaria exibir
para obter dinheiro, mas que ‘agora esta se tornando dificil encontrar vivo’,
sdo o indice talvez mais significativo da vida nua no nosso tempo, da qual as
organizagcdes humanitarias t€m necessidade em propor¢do exatamente
simétrica a do poder estatal. O humanitario separado do politico ndo pode
sendo reproduzir o isolamento da vida sacra sobre o qual se baseia a
soberania, ¢ o campo, isto é, o espaco puro da excecdo, ¢ o paradigma
biopolitico para o qual ele ndo consegue encontrar solucio (AGAMBEN,
2014b, p. 130).

Em Meios sem fim Agamben, com o aporte arendtiano, expde que a situagdo crescente
dos refugiados ¢ resultado direto da decadéncia irrefreavel do Estado-nacdo e da degradacao
generalizada das categorias juridicas-politicas tradicionais. Ante a isto, o autor afirma que o
refugiado ¢ talvez a Uinica imagem pensavel do povo no nosso tempo, até¢ houver a completa
dissolu¢do do Estado-nacdo e da sua soberania, pois ¢ somente esta figura que tem permissao
para ver as formas e politicas que estdo por vir. Isto ocorre, porque devemos abandonar os
pré-conceitos fundamentais que até entdo representavam os sujeitos politicos, ou seja, 0
homem, o cidadao, seus direitos, o povo soberano, o trabalhador. Somente com o abandono
total destes conceitos ¢ que podemos reconstruir a filosofia politica a partir desta figura
singular, o refugiado (AGAMBEN, 2015, p. 24).

O refugiado deve ser considerado por aquilo que é, ou seja, nada menos que
um conceito-limite que poe em crise radical as categorias fundamentais do
Estado-nagdo, do nexo nascimento-nagdo aquele homem-cidaddo, e permite
assim desobstruir 0 campo para uma renovagdo categorial atualmente
inadiavel, em vista de uma politica em que a vida nua ndo seja mais separada
e excepcionada no ordenamento estatal, nem mesmo através da figura dos
direitos humanos (AGAMBEN, 2014b, p. 130).

O refugiado ¢, portanto, um elemento inquietante na estrutura do Estado-nacao
moderno, pois ele rompe a continuidade entre homem e cidaddo, entre nascimento e
nacionalidade, colocando em crise a fic¢do originaria da soberania moderna. Dado que o
refugiado se encontra entre as nogdes de nascimento e nacdo, a sua figura instaura na cena
politica a vida nua, sendo agora seu segredo. Isso porque, como ja sugeria Hannah Arendt, o
refugiado € o unico individuo que ¢ verdadeiramente o “homem dos direitos”, pois esta isento
da mascara de cidaddo. E neste ponto que reside a dificuldade de definir politicamente o
refugiado, e que muitos Estados preferem ignora-los (AGAMBEN, 2014b, p. 128).

Por mais que o refugiado seja o horizonte do futuro da humanidade, hoje ele ¢ ainda

visto como um empecilho. A cada dia as autoridades humanitarias, em destaque a ONU, pede
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aos Estados formas de lidarem com aqueles individuos que a cada dia chegam solicitando
asilo. E os Estados presos na sua propria realidade, onde grupos contrarios as politicas dos
refugiados condenam os atuais governantes pelo auxilio dado a estes.

A situacdo ¢ desagradavel, e na tentativa de mostrar o seu cuidado para com estes
individuos, sem causar o mal-estar com os seus proprios cidaddos, surgem os campos de
refugiados, onde nenhuma lei ¢ imposta, o poder soberano nao tem espago, a exce¢do toma
conta. Sao individuos sem lei, sem direito, sem dignidade, sdo marginalizados, abandonados,
considerados restos, onde a sua vida ¢ insignificante.

Ainda que tenha instrumentos juridicos lhe dando garantias, o refugiado ¢ e sempre
sera encarado como um problema na estrutura estatal. O refugiado sempre serd menos que um
cidadao natural, nunca sera inserido totalmente na sociedade, nunca tera perspectiva de
inclusdo, sempre vivera na propria exclusdo, ndo necessariamente em campos de refugiados,
mas no sentido de ndo ter garantias e direitos dignos de um ser humano, um cidadao. Sua vida
sempre sera algo descartavel para o Estado de refigio, pois para este sera um acalento nao ter
que decidir sobre mais uma vida. O refugiado, neste sentido, sempre tera a sua vida como
mera vida nua, isto ¢, sendo sempre um homo sacer, alguém sem direitos, garantias e

dignidades, cuja vida ¢ completamente dispensavel, matavel e insacrificavel.

2.3.1 Campo de Refugiados

Refugiar-se em um pais estrangeiro por conta de perseguicdes devido a sua raga,
religido, nacionalidade, opinido politica, participagdo em determinados grupos sociais,
conflitos armados, violéncia generalizada e violagdo dos direitos humanos ¢ direito de
qualquer ser humano que se encontre nestas situagdes. Contudo, apesar das disposigdes legais
internacionais que possibilitam ao solicitante de asilo refugio, os individuos nestas situagdes
muitas vezes sao encarados como um problema imenso aos Estados.

O direito internacional moderno, como ja observamos, estabelece uma série de
institutos que visam, ndo apenas proteger os individuos nesta situacdo, mas também dar
seguranga juridica a estes. Ainda que a ONU, por meio dos seus estatutos que visam o
acolhimento dos refugiados, estes individuos que buscam deixar seus paises de origem e
solicitar asilo em outro pais, entende que tera que enfrentar algo que para eles, mesmo a
condi¢do marginalizada, ainda ¢ melhor do que viviam em suas casas. O campo de refugiados

¢ uma realidade concreta ao solicitante de refagio.
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A estrutura do campo ¢ simples, contudo abrigar, alimentar e garantir a seguranga
destes individuos refugiados é complicado. Visando a complexidade que se instaura no campo
de refugiados, a Organizacao das Na¢des Unidas (BELLINI, 2017, p. 1) estabeleceu algumas
regras que visam facilitar a vida no campo, isto €, possibilitar que a vida naquele lugar nao
seja uma réplica das mazelas vividas no seu pais de origem.

O primeiro ponto a se entender acerca do campo de refugiados € que a primeira etapa
para o ingresso do individuo nessa “comunidade” sera o que o motivou estar ali. Ou seja, se
foi devido a perseguicao religiosa, étnica, politica ou nacionalidade. Os que deixaram seus
paises para buscar refugio em outro, em decorréncia de catastrofes naturais ou fome,
dificilmente sdo alojados nos campos de refugiados, claro isto é a regra, pois atualmente
aqueles individuos que deixaram suas casas por causa de calamidades e fome, muitas vezes se
encontram inseridos naquele espago. E o que aconteceu com os refugiados da Somalia no
Quénia, estes ficaram no campo de concentragao.

Estabelecido que tipo de refugiado o campo recebe, ¢ feito um cadastro inicial, onde
aqueles que tem profissdes sao encaminhados a empregos dentro do préprio campo ou em
cidades proximas, apesar de alguns ndo poderem exercer as suas atividades profissionais. Ao
exemplo desta excecdo, ¢ a Jordania, onde engenheiros e médicos refugiados sao
impossibilitados de exercerem a sua atividade profissional (BELLINI, 2017, p. 1).

Quando uma guerra devasta um pais e as pessoas sdo desalojadas, a propria ONU
procura uma nag¢ao proxima que os aceite. Com a aceita¢do da nacdo, o campo de refugiados
deve ser construido a 50 km da fronteira do pais e em um terreno levemente inclinado, isto
para auxiliar na drenagem da dgua (BELLINI, 2017, p. 1). Estas determinacdes das Nagdes
Unidas, tem como escopo o bem-estar de todos os seres humanos, isto €, as condi¢gdes mais
basicas para a sobrevivéncia, sem qualquer tipo de risco a sua integridade naquele lugar,
possibilitando inicialmente o minimo de dignidade.

Ao chegar no campo, os refugiados passam por um sistema de identificagdo. Seus
dados, como nome, idade, profissdo, sao cadastrados por um sistema de biometria, em seguida
recebem um numero de identificacdo. Estes métodos ¢ que possibilitam a entrada deste
individuo no pais estrangeiro, sem sofrer algum tipo de sansdo por entrar ilegalmente
(BELLINI, 2017, p. 1).

Apo6s a identificagdo, o refugiado recém-chegado ¢ instalado nas tendas emergenciais
leves, estas serdo as suas primeiras moradas depois dos sofrimentos a que passaram. Estes
tenddes podem alojar até duas familias, de forma provisoria, pois estas tendas sao substituidas

por casas pré-fabricadas, tipo containers posteriormente. Caso o campo dure anos, e estes
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individuos fiquem ali por todo esse tempo, essas “casas” sdo substituidas por moradias de
alvenaria (BELLINI, 2017, p. 1).

No inicio muitos campos ndo possuem banheiros, que devem ser construidos no
decorrer do tempo. Enquanto isto ndo acontece os refugiados devem tomar banho e realizar as
suas necessidades fisiologicas na frente de todos, quer dizer, em areas especificas onde sdo
separados por género. A energia elétrica também ¢ necessaria para a vida no campo de
refugiados, alguns usam geradores, outros puxam energias de cidades vizinhas, e outros,
ainda, utilizam da energia solar, para que assim proporcione energia a todos (BELLINI, 2017,
p- D).

A educagdo e a saude, apesar da situagdo precaria destes individuos refugiados sdo um
ponto de suma importancia. Em alguns casos ¢ permitido a estes individuos utilizarem as
escolas e hospitais de cidades proximas ao campo. Porém quando nao ¢ possivel, médicos e
professores que estdo na condi¢do de refugiados podem exercer a sua profissdo dentro do
campo, auxiliando no aprendizado e nos atendimentos médicos necessarios (BELLINI, 2017,
p- D).

O ato de comer no campo de refugiados depende de intmeras circunstancias
(BELLINI, 2017, p. 1). A principal sdo as ajudas das agéncias humanitarias, que auxiliam na
alimentagdo destes individuos. Para evitar o desperdicio ¢ o egoismo, cada familia tem um
cartdo onde sdo registrados quais alimentos retirou, no estilo de um ticket alimentagdo. Caso o
lugar onde o campo foi instalado a terra seja fértil, e haja a possibilidade de florescer
alimento, as hortas s3o incentivadas, para auxiliar na distribuicdo de alimentos, bem como na
variedade dos mesmos.

A agua, ¢ considerada item essencial para a existéncia humana, e também deve ser
considerada na estrutura do campo. O ideal, segundo a ONU (BELLINI, 2017, p. 1), é que
cada campo tenha a sua propria fonte, caso ndo seja possivel um caminhdo pipa ird abastecer.
Por ser um lugar, onde tudo deve ser restrito, a dgua, fonte da vida, também terd um limite.
Sera de vinte litros diarios por pessoa, que deverd usar esta agua para consumo, cozinha e
limpeza, e as filas de espera para consegui-la ndo poderdo ultrapassar os trinta minutos.

Para que a vida no campo transcorra de maneira estavel, estes individuos devem ter
também a sua seguranca garantida. A seguranga no campo ¢ fornecida pelo governo local, isto
¢, a autoridade de garantir a seguranca dos refugiados ¢ do Estado que fornece o asilo. Além
da seguran¢a fornecida pelo governo local, os comités de moradores do campo também

podem organizar um sistema que facilite a vida naquele lugar (BELLINI, 2017, p. 1).
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Evidente que o campo de refugiados ndo pode ser um habitat eterno. Quando a crise
humanitaria que os forcou a viver naquelas condi¢des finda, o campo ¢ desmontado e
fechado, pois ele ja cumpriu o seu papel de emergéncia (BELLINI, 2017, p. 1). Contudo,
muitos campos duram anos, tal como o campo de Dheisheh, na Palestina que funciona a quase
70 anos, ou o de Dadaab, no Quénia ha 25 anos.

Aqueles que conseguem deixar estes lugares, enfrentam trés opgdes: (1) repatriacao
voluntéria; (2) integracao local; (3) reassentamento. A repatriacdo voluntaria, diz respeito,
aqueles individuos que apds perceberem que o que os motivou a pedir refugio ndo ¢ mais um
problema, estes sdo minoria que optam em retornar para seus paises de origem. A integracao
voluntaria, por sua vez, ¢ quando aquele refugiado, ap6s um longo processo consegue enfim
se integrar no pais que o recebeu, se tornando um cidadao daquele lugar. O reassentamento, ¢
0 caso mais raro, ¢ quando o refugiado se dirige a um terceiro pais, diferente do seu de origem
e do primeiro que lhe dera refugio. Quando ocorre esta situacdo, € porque este refugiado esté
indo onde estdo, na maioria dos casos, seus parentes (BELLINI, 2017, p. 1).

Por mais que a organizacao que a ONU presta aos refugiados, dando-lhes a seguranca
no campo, oferecendo estatutos de direito internacional que visam salvaguardar a sua vida, o
campo de refugiados ainda ¢ um lugar atipico. Um lugar esquecido pelo mundo, por Deus,
pelos governantes daquele Estado. E onde os seres humanos ali inseridos sio abandonados,
deixados a margem da sociedade, se tornam restos da propria humanidade.

Agamben, como observamos quando falamos sobre o estado de excecdo, afirma que os
campos, seja de refugiados, de internamento, de concentra¢do ou de exterminio, sdo o
absoluto espaco da biopolitica moderna, em que a exce¢do predomina. O conceito de campo,
na filosofia de Agamben tem uma relacdo com o conceito de maquina juridico-politica, pois
estas maquinas no Ocidente geram zonas onde ndo ha qualquer possibilidade de distinguir
entre o animal e o humano (CASTRO, 2013, p. 105). Em retrospecto, o fildsofo italiano
afirma que maquina ¢ um termo técnico, ¢ que existe a maquina governamental que ird
produzir o politico, € a maquina antropoldgica que produzird o humano. Mas ndo sdao apenas
estas, existem outras; tais como a da infincia, do rito e do jogo, da linguagem, da oikonomia,
da biopolitica, entre outras. E para o funcionamento destas, pressupde quatro fundamentos
ideais.

Para Edgardo Castro, em Introdu¢do a Giorgio Agamben: uma arqueologia da
poténcia, o primeiro fundamento ¢ o dispositivo. Para o filésofo italiano dispositivo ¢
“qualquer coisa que tenha de algum modo a capacidade de capturar, orientar, determinar,

interceptar, modelar, controlar e assegurar os gestos, condutas, as opinides e discursos dos
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seres viventes” (AGAMBEN, 2008b, p. 40). O segundo fundamento ¢ a bipolaridade, quer
dizer, as maquinas propostas por Agamben articulam elementos a primeira vista
contraditorios, completamente opostos, tais como a maquina antropolégica que articula
humanidade e animalidade, ou a méquina governamental, que liga soberania e governo
(CASTRO, 2013, p. 105).

O terceiro fundamento é com relagdo ao funcionamento destas maquinas que gera as
zonas de indeterminagdo, regides onde a indiscernibilidade reina, quer dizer, onde ndo se tem
nocao de qual elemento se esta enfrentando. O quarto fundamento, por sua vez, tem relagdo
com o interior destas maquinas, isto €, o vazio, a engrenagem articuladora destes elementos
que nao possuem qualquer tipo de substancialidade, devendo ser definida em termos
funcionais (TEIXEIRA, 2015, p. 169).

Assim, os campos sdo geridos pelas maquinas onde no seu cerne estdo as zonas de
indeterminagdo, sendo uma regido completamente anarquica, um vazio de direito. Ou seja, “o
campo ¢ somente o lugar no qual se realizou a mais absoluta condicio inhumana que ja se deu
sobre a terra: isso €, em ultima andlise, aquilo que conta, para as vitimas e para seus posteros”
(AGAMBEN, 2015, p. 41). O campo ¢, para Agamben, o nomos do espaco politico no qual
ainda vivemos.

Esse nexo constitutivo entre estado de excegdo e campo de concentragdo nao
poderia ser superestimado para uma compreensdo correta da natureza do
campo. A ‘protecdo’ da liberdade que estd em questdo na Schutzhaft é,
ironicamente, protecdo contra a suspensdo da lei que caracteriza a
emergéncia. A novidade é que, agora, esse instituto se libera do estado de
excecdo sobre o qual se fundava e lhe é permitido vigorar na situagdo
normal. O campo é o espago que se abre quando o estado de excegdo
comega a se tornar regra. Nele, o estado de excecdo, que era essencialmente
uma suspensdo temporal do ordenamento, adquire uma ordem espacial
permanente que, como tal, fica, porém, constantemente fora do ordenamento
normal (AGAMBEN, 2015, p. 42-43).

A visao de Agamben expde que o estatuto paradoxal do campo como um espago de
excegdo, isto €, um pedaco de um territorio que foi colocado fora do ordenamento juridico
normal, ndo sendo, apesar disto, um espago exterior. O que nele ¢ excluido, é capturado fora,
e incluido através de sua propria exclusdo. Todavia, o espaco, que antes permanecia sob a
tutela do ordenamento juridico, € nesta situacao o respectivo estado de excecdo. Em outras
palavras, por mais que os campos representem um espaco de excec¢do, onde a lei ¢
completamente suspensa, neles tudo € possivel.

Estando os habitantes do campo totalmente desprovidos de todo e qualquer estatuto

politico e reduzidos a vida nua, o campo € o completo e incontestavel espaco biopolitico que
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existe ou ja existiu, pois, o poder tem diante de si a pura vida bioldgica, a vida que ndo tem
qualquer tipo de interferéncia. O campo é, portanto, o arquétipo do espago politico, no ponto
em que a politica se torna biopolitica e o homo sacer ¢ confundido com o cidaddo. Nos
campos o refugiado ou o interno ¢ tdo privado das condi¢des mais vitais que o caracterizam
como individuo humano.

A pergunta correta em relagdo aos horrores cometidos nos campos nao &,
portanto, aquela que questiona hipocritamente como foi possivel cometer
crimes tdo atrozes contra seres humanos; mais honesto e, sobretudo, mais
util, seria indagar atentamente através de quais procedimentos juridicos e de
quais dispositivos politicos seres humanos puderam ser tdo integralmente
privados de seus direitos e de suas prerrogativas, até que cometer nos seus
confrontos qualquer ato ndo parecesse mais como um delito (nesse ponto, de
fato, tudo tinha se tornado realmente possivel) (AGAMBEN, 2015, p. 44).

O fundamento do campo, nesse sentido para Agamben, ¢ a manifestacdo do estado de
excegdo e na decorréncia da criagdo do espaco para a vida nua como tal. Essa situagdo, nos
faz compreender, que toda vez que uma estrutura similar acontecer, independente da
consequéncia que se originou (violéncia, crime, topografia), iremos sempre estar diante de um
campo. Logo, os campos sdo aqueles lugares em que a vida nua e a vida politica entram em
uma absoluta indeterminacdo. Isto ocorre, porque no nascimento destes lugares, marca o
acontecimento decisivo do espago politico da modernidade.

Enquanto que o Estado-nagdo se define por trés elementos: territério (localizagao),
ordenamento (Estado), nascimento (inscricdo da vida, nacdo). O estado de excecdo na
representacdo de campo, se baseia na suspensdo temporal do ordenamento, tornando-se uma
nova e segura ondem espacial, onde a vida nua habita e que ndo pode de qualquer forma ser
inscrita no ordenamento. Segundo Agamben, este fendmeno surge porque “o descolamento
crescente entre o nascimento (a vida nua) e o Estado-nagdo ¢ o fato novo da politica do nosso
tempo e o que chamamos de “campo” ¢ esse resto” (AGAMBEN, 2015, p. 46).

Em outras palavras, um ordenamento sem localizacdo, a instaura¢do do estado de
excegdo onde a lei ¢ suspensa, ¢ visto agora como uma localizagdo sem ordenamento, ou seja,
o campo como um espago infindavel de excecdo. Estando o campo como uma localizagao
deslocadora, devemos entdo considerar mais um elemento que sera acrescentado nesta nova
nog¢do, que iréd ruir de vez a trindade Estado-nascimento-territorio, ou seja, o sistema politico
ndo ird ordenar as formas de vida e as normas juridicas.

O principio de nascimento que assegura a inscricdo da vida no ordenamento do
Estado-nag¢do, mesmo que transformado (no caso dos campos de estupro étnico), ainda esta

em completo funcionamento. E neste aspecto que este principio colabora no processo de
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deslocamento, derivando todo o seu funcionamento, possibilitando a instauracdo de novos
campos ¢ das diversas definicdes normativas da inscricdo da vida na cidade. O campo se
instala no interior desta, tornando-se “o novo nomos biopolitico do planeta” (AGAMBEN,
2015, p. 47).

Entende-se que o campo de refugiados, ou qualquer outro tipo de campo, € o espaco
quando a exceg¢do se torna regra, onde a vida do individuo ¢ reduzida a uma mera vida nua,
uma vida em que nao ha qualquer tipo de garantia, direito, deveres, dignidades, ¢ a vida do
homo sacer, isto €, a vida matdvel e insacrificavel, que nenhum Estado-nagdo se sente
responsabilizado por ele. E por mais que a ONU procure meios de definir este lugar como um
acalento apds as perseguicdes € ameacas que estes individuos passaram, o campo se torna um
novo tipo de prisdo, uma prisao em que mesmo saindo dela a sua vida ¢ algo dispensavel,
banida da propria existéncia humana. Estes individuos sdo um resto, algo que ninguém quer,

ninguém se importa, e que todos preferem ignora-los, fingir que nem sequer existem.

2.4 DIREITOS HUMANOS

O campo de refugiados por mais que tenha regras estipuladas pela ONU para garantir
que a vida dos individuos naquela situacdo seja menos degradante, ndo impede que os direitos
e dignidades inerente a todos os seres humanos seja de certa forma violada. Hoje, segundo
dados da agéncia das Nagoes Unidas Refugees and Migrants de dezembro de 2017, cerca de
3,4% da populacdo mundial sdo refugiados. E por mais que a Convengdo Relativa ao Estatuto
dos Refugiados de 1951 e o Protocolo de 1967 buscam salvaguardar a integridade destes
individuos ¢ a Declara¢do dos Direitos Humanos que estabelece as formas para que qualquer
individuo humano seja onde estiver, em que condi¢cdo estiver tenha a protecdo pela sua
condicao de membro da familia humana.

Estabelecida apos a Segunda Guerra Mundial, a Declaragdo Universal dos Direitos
Humanos de 1948, surge como um mecanismo de proteger a humanidade de si mesma,
condenando atos hediondos praticados uns contra os outros, iguais aos protagonizados no
holocausto nazista. Com o intuito de assegurar a liberdade e a igualdade de direitos e
dignidades a todos os seres humanos, o instituto ainda prevé, que sendo todos os seres
humanos possuidores de razdo e consciéncia que ¢ dever de cada individuo incluso nesta
categoria agir em relacdo aos outros com espirito de fraternidade (ONU, 1948, p. 4).

Reconhecendo as questdes que levaram a barbarie desenfreada antes a sua instauragao,

a propria Organizacdo das Nagdes Unidas no artigo segundo do referido instituto expde que
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todo o ser humano independente, “de raca, de cor, de sexo, de lingua, de religido, de opinido
politica ou outra, de origem nacional ou social, de fortuna, de nascimento ou de qualquer
outra situacdo” (ONU, 1948, p. 5) tem a capacidade de usufruir os direitos e as liberdades
estabelecidas pela Declaragdo sem qualquer tipo de distincdo. Ainda neste sentido, de
reconhecer as causas que levaram ao holocausto o instituto prevé que ndo deve se fazer
qualquer distingdo entre seres humanos por conta da sua condi¢do politica, juridica ou
internacional do pais ou territorio que pertenca este individuo (ONU, 1948, p, 5).

E reconhecido que a Declaragdo Universal dos Direitos Humanos surgiu como uma
resposta da Organizagdo das Nagdes Unidas diante dos crimes hediondos praticados no
decorrer da Segunda Guerra Mundial. Para muitas pessoas, a protecao aos direitos humanos
sO surgiu apos os eventos ocorridos na primeira metade do século XX, o que poucos sabem ¢
que desde os primordios, a propria humanidade se preocupa consigo mesma, isto &,
procurando defender os direitos de sua propria natureza. Evidente que estes direitos na
antiguidade eram direcionados apenas aos nobres ou pessoas ricas, ndo alcangando os
escravos e pessoas com condi¢do financeira e social precarias, porém nao tem como ignorar
que mesmo nas civilizacdes antigas ja existia um instituto que previa a protecdo dos

individuos pelo simples carater de ser um ser humano.

2.4.1 Concepgao Historica dos Direitos Humanos

O primeiro relato acerca dos direitos humanos data de 539 a.C., onde o primeiro rei da
antiga Pérsia, Ciro, O Grande, ap6s conquistar a Babilonia libertou os escravos e declarou que
todas as pessoas tinham o direito de escolher sua religido e estabeleceu a igualdade racial.
Este decreto foi registrado no que hoje ¢ conhecido como Cilindro de Ciro. Atualmente este
cilindro ¢ reconhecido como a primeira carta dos direitos humanos ao mundo, tanto que suas
determinagdes fazem parte dos quatro primeiros artigos da Declaragdo Universal dos Direitos
Humanos (UNIDOS, 2018, p. 1).

Com a difusdo dos Direitos Humanos na Babilonia rapidamente estes se espalharam
pela India e pela Grécia. Em relagdo a este ultimo, a primeira referéncia sobre essa matéria,
foi por volta de 442 a.C. no texto Antigona de Soéfocles. Este relato ocorre quando a
personagem titulo da obra faz a alusdo a um direito que ¢ inerente a todos os seres humanos,
apos infringir o decreto do rei Creonte realizando o sepultamento ao seu irmdo. Quando
questionada sobre o porqué desobedeceu a norma, a personagem afirma que o fez seguindo

uma lei divina, universal que transcende o poder soberano, pois existe uma lei mais antiga,
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natural, que diz respeito a um minimo de dignidade que merece um ser humano, independente
da culpa (SOFOCLES, 1998, p. 213-218). Por mais que ndo houvesse referéncia a qualquer
direito dos homens, ¢ evidente que a necessidade de Antigona sepultar o seu irmao, para que
fosse recebido assim pelos deuses, ¢ claramente uma referéncia a igualdade e a liberdade de
todos, atribuindo assim seu direito e a sua dignidade como ser humano.

O texto de Sofocles ndo foi a unica atribui¢do dos Direitos Humanos na Grécia, talvez
uma das contribui¢des mais marcantes seja com relacdo ao carater histérico dos direitos
humanos. A pdlis era onde os cidaddos gregos podiam participar da vida politica, possuindo,
por assim dizer, direitos e deveres. Os estoicos do século III a.C., por sua vez, também foram
importantes na evolugdo dos direitos humanos, que ja defendiam principios morais,
universais, eternos e imutaveis que eram inerentes a todos os homens, bem como a cleméncia
aos escravos. Séneca, um dos grandes intelectuais deste periodo ponderava que deveria se
lembrar com simpatia de que aquele a quem chamas de escravo veio da mesma origem (OS
PENSADORES, 1985, p. 428)

Com o desenvolvimento primério dos Direitos Humanos na Babilonia, na India e na
Grécia, enfim a ideia de um direito inerente a todo ser humano chegou no ber¢o do direito
moderno: Roma. O conceito de “lei natural” surgiu neste momento, visto que diversas pessoas
seguiam certas leis ndo escritas no curso de sua vida, assim o direito romano baseou-se em
ideias racionais derivadas da natureza das coisas para a sua sustentacdo (UNIDOS, 2018, p.1).
Assim, na Idade Média a ideia de direito natural passou a ser disseminada, como aqueles
direitos dados ao individuo por Deus. E por mais que ja surgisse a no¢ao de que havia direitos
inerentes a todos os seres humanos por causa da sua humanidade, os direitos humanos, como
entendidos hoje, ainda eram inexistentes.

Apesar da disseminagdo das leis naturais na Idade Média, foi somente em 1215 d.C.
que houve o primeiro passo para a legitimacgdo destes direitos. Na tentativa de limitar o poder
dos monarcas da Inglaterra, principalmente do Rei Jodo, que violou intimeras leis antigas e
costumes, seus suditos o forcaram a assinar a Magna Charta’ que é apontada como a
antecedente as Declaragoes aos Direitos Humanos atuais. Neste documento foi declarado um
limite ao poder do rei, impedindo este de ter um poder absoluto e, que nem mesmo ele tinha o
direito de anular os direitos do povo. Tanto é que no seu artigo 39, e considerado um dos mais

importantes da Carta dispde que “nenhum homem livre serd preso, aprisionado ou privado de

5 Magna Charta Libertatum, seu Concordiam inter regem Johannen at barones pro concessione libertatum
ecclesiae at regni anglie (Grande Carta das liberdades, ou concordia entre o rei Jodo e os bardes para a outorga
das liberdades da igreja e do rei Inglés).
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uma propriedade, ou tornado fora-da-lei, ou exilado, ou de maneira alguma destruido, nem
agiremos contra ele ou mandaremos alguém contra ele, a ndo ser por julgamento legal dos
seus pares, ou pela lei da terra” (MAGNA, 1215, p. 4).

Pode-se afirmar, que foi neste momento que os direitos do homem passaram a ser
reconhecidos, pois foi um ponto decisivo na luta pelo estabelecimento da liberdade. Com este
desenrolar, em 1628, a Petition of Rights estabeleceu que o poder do rei ¢ limitado por
direitos e liberdades individuais. Ainda na Inglaterra outro marco com relagdo a evolugao dos
Direitos Humanos ¢ a Carta dos Direitos (Bill of Rights) de 1689, que teve como principal
contribui¢do por um fim ao regime de monarquia absoluta, no qual determinava que todo
poder emana do rei e em seu nome ¢ exercido (COMPARATO, 2015, p. 105). A maior
contribuicdo com relagdo o Bill of Rights ¢ a instituigdo da separacdo dos poderes,
evidenciado o fato de que o parlamento ¢ o 6rgdo principal encarregado de defender os
suditos perante o rei. Ademais, este instituto veio fortalecer a instituicdo do juri e reafirmar
alguns direitos fundamentais dos cidadaos (COMPARATO, 2015, p. 108).

Todavia, uma das maiores contribui¢des a pré-no¢ao de Direitos Humanos ¢ talvez da
Declaragdo da Independéncia dos EUA de 1776, que promoveu além da independéncia do
Estado Americano da Inglaterra, foi o primeiro documento a afirmar os principios
democraticos na historia da politica moderna. Todavia, a sua importancia histérica, expde
Féabio Konder Comparato (2015, p. 119-120) ¢ em ser:

O primeiro documento politico que reconhece, a par da legitimidade da
soberania popular, a existéncia de direitos inerentes a todo ser humano,
independentemente das diferencas de sexo, raga, religido, cultura ou posicao
social. [...] A Confederacao dos Estados Unidos da América do Norte nasce
sob a invocacao da liberdade, sobretudo da liberdade de opinido e religido, e
da igualdade de todos perante a lei.

Por mais que seja notavel a contribui¢do da Declaragao da Independéncia dos EUA na
matéria dos Direitos Humanos, ndo tem como ndo entender que a contribuicdo que mais
favoreceu e declarou ser direcionado aos Direitos do Homem, talvez seja a Declaragdao de
Direitos do Homem e do Cidadao de 1789. Desenvolvida durante a Revolucao Francesa, esta
Declaracdo tinha como principios os trés ideais — liberdade, igualdade e fraternidade — que
levaram a Revolugdo Francesa ao marco historico na luta de direitos sociais, seja para findar
as desigualdades estamentais e consagrar as liberdades individuais para todos.

No decorrer da evolucao dos Direitos Humanos, outro marco importante foi a Primeira
Convengao de Genebra de 1864. Esta convengao ¢ responsavel por inaugurar o termo direito

humanitario no sentido internacional. Foi a primeira introdu¢do dos direitos humanos na
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esfera internacional. Esta convencdo visou elaborar um “conjunto de leis e costumes da
guerra, visando a minorar o sofrimento de soldados doentes e feridos, bem como de
populagdes civis atingidas por um conflito bélico” (COMPARATO, 2015, p. 185). Foi por
conta desta Convengao, que surgiu a comissao genebrina e mais tarde em 1880, transformou-
se na Comissdo Internacional da Cruz Vermelha, que até os dias de hoje, tem como
prerrogativa proporcionar medidas de protecdo a saude das vitimas da guerra. Antes era
focada principalmente aos militares e hoje, a todas as vitimas de conflitos armados e tensdes
no ambito mundial.

Outros documentos importantes que surgiram por conta da Convengdo de 1864, tais
como a Convencdo de Haia de 1907 com relacdo aos conflitos maritimos, a Convengao de
Genebra de 1929 acerca dos prisioneiros de guerra. Todavia em 1949, ocorreu a quarta
Convencdo de Genebra, onde sua principal pauta foi revisar as convengdes anteriores e
acrescentar uma quarta, com relagdo a protecdo dos civis em periodos de guerra
(COMPARATO, 2015, p. 186-187).

Por mais que existisse uma atengdo com a questdo dos Direitos Humanos, todos os
mecanismos juridicos até entdo eram evasivos ou limitados, impediam que as nagdes do
mundo convivessem pacificamente, pois ndo havia qualquer tipo de preocupagdo com o0s
Direitos Humanos. Contudo com o fim da Segunda Guerra Mundial, e da indignagdo mundial
com os horrores da guerra, a propria humanidade exigia um instituto que nao apenas punisse
quem atacasse a vida humana hediondamente, a humanidade exigia um instituto que
assegurasse a sua integridade tanto fisica, quanto moral. Porém antes da instauracao de uma
legislacdo de carater mundial que assegurasse direitos e dignidades basicas a todos os seres
humanos, necessitava de um orgao que tivesse um didlogo com todas as nacdes do globo
acerca desta maneira.

Se anteriormente a Sociedade das Nagdes surgiu apdés o fim da Primeira Guerra
Mundial, onde as poténcias vencedoras se uniram para negociar um acordo de paz, a
Organizacao das Nagdes Unidas serviu para fornecer um maior respaldo na busca pela paz
mundial. A primeira, escreve o jurista brasileiro Fabio Konder Comparato, “ndo passava de
um clube de Estados, com liberdade de ingresso e retirada conforme suas conveniéncias
proprias” (2015, p. 226). J& a segunda, de acordo com o mesmo jurista “nasceram com a
vocacao de se tornarem a organizagao da sociedade politica mundial, a qual deveriam
pertencer, portanto, necessariamente, todas as nacdes do globo empenhadas na defesa da

dignidade humana” (2015, p. 226).
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E interessante ressaltar que a origem das ideias promovidas pela ONU, foi inspirada na
mensagem do Presidente norte-americano Franklin D. Roosevelt que em janeiro de 1941, ao
congresso de seu pais, elencou medidas que deveriam ser instauradas para minimizar os
assaltos a liberdade dos povos que paises da Alemanha, Itdlia e Japdo protagonizaram no
periodo da Segunda Guerra. Em agosto do mesmo ano, o presidente norte-americano
juntamente com o Primeiro-ministro britdnico Winston Churchill assinam a Carta do
Atldntico, que apesar de ainda estar ocorrendo a guerra, este acordo visava o “respeito pelo
direito de todos os povos de escolher a sua propria forma de governo, bem como a inten¢do de
lutar para a restauragdo dos direitos soberanos e de autogoverno, para todos aqueles que foram
deles privados pela forga” (COMPARATO, 2015, p. 228). Neste texto ainda, os signatarios se
obrigavam a promover igual acesso a todos os Estados ao comércio mundial e ao suprimento
de matérias primas, declaravam também promover melhores condi¢cdes nos padroes de
trabalho, no crescimento econdmico e na previdéncia social, bem como, se comprometiam a
destrui¢do total da tirania nazista, para assim promover a paz em todas as nagdes, para que
vivessem em seguranga dentro de suas fronteiras, sem qualquer tipo de medo ou miséria da
qual foram colocados no periodo dos regimes totalitarios.

E notavel o avango que a Carta do Atldntico promoveu com relagio dos direitos do
homem, tanto é que quando a Organizagdo das Nagdes Unidas de fato foi instaurada em
outubro de 1945 os paises que combatiam as forcas do eixo, tornaram-se seus membros
originarios, resultando no estabelecimento da Carta das Nagoes Unidas que foi assinada por
51 paises. Uma das medidas elencadas na Carta era a fundagdo de um 6rgao que fiscalizasse
os assuntos envolvendo os Direitos Humanos, e assim sendo, em 1946 foi aprovado o estatuto
da Comissao dos Direitos Humanos. Com esta Comissao instaurada ela ficou responsavel por
desenvolver seus trabalhos em trés etapas.

Na primeira, incubir-lhe-ia elaborar uma declaragdo de direitos humanos, de
acordo com o disposto no artigo 55 da Carta das Nagdes Unidas. Em
seguida, dever-se-ia produzir, no dizer de um dos delegados presentes aquela
reunido, ‘um documento juridicamente mais vinculante do que uma mera
declaracdo’, documento esse que haveria de ser, obviamente, um tratado ou
convengdo internacional. Finalmente, ainda nas palavras do mesmo
delegado, seria preciso criar ‘uma maquinaria adequada para assegurar o
respeito aos direitos humanos e tratar os casos de sua violagdo’
(COMPARATO, 2015, p. 237).

A primeira etapa estipulada na Comissdo foi a Declaragdo Universal dos Direitos
Humanos, aprovada em dezembro de 1948. A segunda etapa foi executada somente em 1966,
com a aprovacdo de pactos (i) sobre os direitos civis e politicos e (ii) sobre os direitos

econdmicos, sociais e culturais, contudo diversas convencdes sobre os Direitos Humanos
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foram instauradas antes disso. A terceira etapa que consiste na criagdo de mecanismos
capazes de assegurar a universal observancia desses direitos, ainda ndo foi completada, o
unico avango obtido nesse segmento “foi a insaturagdo de um processo de reclamacao junto a
Comissdao de Direitos Humanos das Nag¢des Unidas, objeto de um Protocolo facultativo,
anexo ao pacto sobre direitos civis e politicos” (COMPARATO, 2015, p. 238).

A Declaragao Universal dos Direitos Humanos de 1948, ¢ sem sombra de diivida um
dos documentos mais importantes com relagao aos direitos do homem, foi gragas a ela que os
direitos humanos passaram a ser respeitados em todo mundo. Por mais que tenha sido
promulgada quase 160 anos apos o inicio da Revolugdo Francesa, a Declaragdo retoma muitos
dos ideias do conflito franc€s, bem como o reconhecimento supremo dos valores de
igualdade, fraternidade e liberdade entre os homens. No artigo primeiro da Declaragdo, ha a
reafirmacdo destes ideais franceses, uma vez que a “cristalizacdo desses ideais em direitos
efetivos, como se disse com sabedoria na disposi¢do introdutoria da Declaracdo, far-se-a
progressivamente, no plano nacional e internacional, como fruto de um esforgo sistematico de
educagao em direitos humanos” (COMPARATO, 2015, p. 238).

O carater ético da Declaragdo ¢ um dos pontos favoraveis do documento, visto que
elencar que os direitos humanos sdo para todos, possibilitando o reconhecimento da igualdade
a todos os individuos, o documento busca evidenciar que o0s atos preconceituosos
protagonizados na Segunda Guerra ficassem para tras, ja que as ideias similares a de Hitler
por uma raca superior, uma religido e uma cultura que sobrepusesse outras, era por em risco a
propria sobrevivéncia da humanidade. Sem essa limitacao a todos os Estados sempre existiria
alguém que tentaria se sobrepor a outro ser humano, algo que segundo a propria Declaragao ¢
execravel.

E nesse sentido, que os conceitos jacobinos da Revolugdo Francesa — liberdade,
igualdade e fraternidade — sdo elencados na declaragdo como os mecanismos fundamentais a
matéria dos Direitos Humanos. A liberdade, é o primeiro principio a ser tratado na
Declaragao, tanto ¢ que em seu proprio preambulo ¢ empregada a nocao de quatro liberdades,
inspiradas nas palavras de Franklin Roosevelt em 1941. Estas quatro liberdades sdo, segundo
o texto de 1948: no “advento de um mundo em que todos gozem de liberdade de palavra, de
crenga ¢ da liberdade de viverem a salvo do temor e da necessidade foi proclamado como a
mais alta aspiracao do ser humano comum” (ONU, 1948, p. 2).

Se a liberdade que faz com que todos sejam vistos como seres humanos comuns, tal
afirmacdo ¢ tdo somente conseguida por meio do principio da igualdade, talvez esse seja, o

principio essencial a todo ser humano. Quando se afirma que todos necessitam de igualdade
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perante a lei, sem qualquer tipo de diferenciacdo por sua pessoa, condi¢do financeira ou
costume; ¢ compreendido nesta sentenga nada mais do que a manifestacdo do principio da
igualdade, pois tratar como ser inferior qualquer pessoa ¢ praticar um ato contra a propria
dignidade humana, que segundo a propria Declaragdo ¢ visto como um pecado capital.

Hannah Arendt que sofreu com a perseguicdo nazista aos judeus, expde que a
multiplicidade das diversidades humanas, ndo podem ser entendidas como uma imperfeigao,
mas sim, uma fonte de valores positivos que devem ser protegidas e estimuladas
(COMPARATO, 2015, p. 241). Assim, “a privagdo de todas as qualidades concretas do ser
humano, isto ¢, de tudo aquilo que forma a sua identidade nacional e cultural, o torna uma
fragil e ridicula abstragdo. A dignidade da pessoa humana nao pode ser reduzida a condig¢ao
de puro conceito” (COMPARATO, 2015, p. 241).

Enquanto que a liberdade na Declaragdao de 1948 ¢ compreendida tanto na dimensao

politica quanto na individual'®

, 0 principio da fraternidade, surge com escopo nos direitos
econdmicos € sociais, que promove exigéncias elementares de protecdo as classes ou grupos
sociais mais fracos ou necessitados (COMPARATO, 2015, p. 242). E pautando-se nestes trés
valores fundamentais — liberdade, igualdade e fraternidade — proclamando que todos os seres

humanos tém direito a vida, a liberdade e a seguranca pessoal.

2.4.2 A Inoperancia e a Legitimidade da Declaracao Universal dos Direitos Humanos

A Declaragao Universal dos Direitos Humanos, por mais que seja reconhecida como
instituto juridico em diversos paises, ndo possui de fato forca juridica, ou seja, forca de lei.
Nao ¢ por falta de sua for¢a vinculante, que os Direitos Humanos deixam de ser importantes
na propria estruturacdo do ordenamento juridico moderno, pois tal instituto independe de sua
declaragdo em constituicdes, leis ou tratados internacionais, uma vez que, uma de suas
exigéncias primordiais € a questao do respeito a dignidade humana, que devem ser exercidas
por todos os poderes estabelecidos. Por mais que ocorra uma semelhanca entre os Direitos
Humanos dos direitos fundamentais, o segundo se difere do primeiro por serem de fato os
Direitos Humanos legitimados por um Estado, através de suas proprias leis. Tal determinacao

também se estende no ambito do direito internacional (COMPARATO, 2015, p. 239).

16 “Ambas essas dimensdes da liberdade sio complementares e interdependentes. A liberdade politica, sem as
liberdades individuais, ndo passa de engodo demagogico de Estados autoritarios ou totalitarios. E o
reconhecimento das liberdades individuais, sem efetiva participagdo politica do povo no governo, mal esconde a
dominagdo oligarquica dos mais ricos” (COMPARATO, 2015, p. 242)
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E em face deste aspecto, que reside um dos maiores problemas com relagdo aos
Direitos Humanos. Por mais que todos os Estados integram os dispostos na Declaracao
Universal dos Direitos Humanos em suas constitui¢des, € do mesmo modo sdo signatarios da
mesma, possibilitando a criacdo de conselhos e comissdes sobre os Direitos Humanos em seus
Estados. Porém a falta de ter um instituto com forga e possibilidade de atuagcdo no ambito
mundial, sem o engessamento dado aos Estados, ¢ o que torna a Declaracdo Universal dos
Direitos Humanos falha.

Como abordamos anteriormente, ¢ de intuito da Organizacdo das Nagdes Unidas
promover a Declaragdo como instituto juridico vinculante em todo o planeta, contudo ¢
desanimador o fato de que 70 anos apo6s a sua promulgagdo, este instrumento ainda seja
utilizado como uma resposta vaga as inumeras violagdes a humanidade existentes em todo o
mundo, todos os dias, ndo tendo um carater punitivo aqueles que infringem estes direitos.

Arendt em Origens do Totalitarismo, expde de modo pontual e atual como a auséncia
de legitimidade a estes direitos s6 os impde a um constante declinio, a uma usurpacao da sua
real fungdo, pois o “destino da Declaragao dos Direitos do Homem, que também nunca em
lugar algum foi transformada em lei, levando uma existéncia mais ou menos irreal, como
recurso em certos casos excepcionais em que as instituigdes legais normais ndo eram
suficientes” (ARENDT, 2012, p. 384-385).

Isto ¢, a Declaragdo por mais que forneca mecanismos que determinam como o ser
humano deve ser tratado, ndo pune quem os viola, e nem possibilita que os Estados que os
infligem, contra um estrangeiro, sofra medidas punitivas por ndo seguir o instituto, sendo
assim, um instrumento sem real fungdo aqueles que mais necessitam de uma politica que
salvaguarde a sua existéncia, como no caso dos refugiados e dos apatridas. Fabio Konder
Comparato (2015, p. 245), observa como a visdao de Hannah Arendt sob a auséncia de um
mecanismo juridico que favorecesse as minorias ¢ importante:

Logo apods a guerra, Hannah Arendt chamou a atengdo para a novidade
perversa desse abuso [em face dos numeros alarmantes de apatridas e
refugiados em todo planeta], mostrando como a privagdo de nacionalidade
fazia as vitimas pessoas excluidas de prote¢do juridica no mundo. Ao
contrario do que supunha no século XVIII, mostrou ela, os direitos humanos
ndo sdo protegidos independentemente da nacionalidade ou cidadania. O
asilado politico deixa um quadro de protegdo nacional para encontrar outro.
Mas aquele que foi despojado de sua nacionalidade, sem ser opositor
politico, pode ndo encontrar nenhum Estado disposto a recebe-lo: ele
simplesmente deixa de ser considerado uma pessoa humana. [...] Hannah
Arendt concluiu que a esséncia dos direitos humanos ¢é o direito a ter direitos
(COMPARATO, 2015, p. 245).
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O texto Arendt data de 1951, apenas 3 anos apds promulgacdo da Declaracio
Universal dos Direitos Humanos, ¢ observando auséncia de respaldo juridico da Declaracao
aos apatridas e aos refugiados a ONU em trés situagdes diversas (1951, 1954 ¢ 1961) em
Convengdes da Assembleia Geral, trataram sobre essa matéria, sendo que respectivamente
cada uma delas promoveu documentos juridicos sobre: (i) o reconhecimento do direito de
asilo aquelas que foram vitimas de persegui¢do, (ii) da regulamentagdo da situacdo dos
apatridas nao refugiados, e (iii) em reduzir o nimero de apatridas no mundo.

Ainda que a ONU buscou por meio de sua Assembleia Geral salvaguardar os direitos e
dignidades dos individuos refugiados e apatridas, a incapacidade de legitimagdo do instituto
fica evidente quando esses individuos sdo incapazes de exercer a sua cidadania, algo que ¢
comum no mundo politico do século XX e XXI, pois para essa ordem politica erga omnes'’,
onde a lei de um Estado ird atingir tdo somente sua populacdo, os individuos refugiados e
apatridas ndo possuem o seu lugar, ndo possuem qualquer tipo de direito, sendo colocados
fora deste ordenamento juridico, onde o estado de excegdo é o Unico regime politico aceito e
aplicado a eles. Os direitos humanos nunca poderdo ser de todo aplicado se os Estados
focarem em somente proteger a sua populacdo, pois

a cidadania ¢ o direito a ter direitos, pois a igualdade em dignidade e direitos
dos seres humanos néo é um dado. E um construido da convivéncia coletiva
que requer o acesso ao espago publico. E o acesso ao espago piblico que
permite a constru¢do de um mundo comum através do processo de assergdo
dos direitos humanos (LAFER, 1988, p. 22).

Ademais, Arendt propde que os sistemas politicos atuais sofrem uma inadequagdo em
seus padrdes, pois a nogao de Direitos Humanos pressupde uma cidadania ndo somente como
um meio, mas como condi¢do necessaria para assegurar direitos e dignidades. Contudo, com a
auséncia desta nocdo de cidadania, principalmente com relacdo aos refugiados e apatridas, faz
com que estes individuos ndo sejam tratados como seus semelhantes em um mundo
compartilhado (LAFER, 1988, p. 22). Ou seja, os seres humanos, ndo sao apenas membros de
uma comunidade, de um Estado, eles sdo membros de todo o mundo, e assim sendo, deveriam
ter todos os direitos e dignidades garantidos em qualquer lugar do mesmo.

Sob essa oOtica, Kant ja pontuava no século XVIII a necessidade de o mundo ser
cosmopolita, em que seres humanos fossem cidadaos do mundo, ndo apenas de um Estado,
possuindo acordo entre estes para que os individuos pudessem ter direitos e dignidades

garantidas em qualquer lugar. Arendt foi leitora eximia de Kant, e quando pondera sobre a

17 Erga omnes — é uma expressdo utilizada no meio juridico para indicar que os efeitos de algum ato ou lei
atingem todos os individuos de uma determinada populagdo ou membros de uma organizagdo para o direito
nacional.
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necessidade dos direitos humanos seja considerada sob a 6tica da cidadania transformando
assim, na noc¢do do direito de ter direitos, ¢ uma clara retomada das reflexdes do filésofo
prussiano.

Nesse sentido, Hannah Arendt em Origens do Totalitarismo pondera que o conceito de
humanidade deixou de ter o carater estipulado pelos pensadores do século XVIII de uma ideia
reguladora, para um direito de todo individuo pertencer a humanidade, e esse direito deveria
ser garantido pela propria humanidade, porém nao ha como essa garantia ser possivel.

Pois, contrariamente as tentativas humanitarias das organizagdes
internacionais, por melhor intencionadas que sejam ao formular novas
declaracdes dos direitos humanos, é preciso compreender que essa ideia
transcende a atual esfera da lei internacional, que ainda funciona em termos
de acordos e tratados reciprocos entre Estados soberanos; e, por enquanto,
ndo existe uma esfera superior as nagdes. Além disso, o dilema ndo seria
resolvido pela criagdo de um ‘governo mundial’. Esse governo mundial esta,
realmente dentro dos limites do possivel, mas ha motivos para suspeitar que,
na realidade, seria muito diferente daquele que ¢ promovido por
organizacdes idealistas (ARENDT, 2012, p. 406-407).

A filésofa, pontua, portanto, que a ideia de governo mundial por mais necessaria que
seja, pode ocasionar o0 mesmo problema dos regimes totalitarios, “produzir barbaros em seu
proprio seio por for¢car milhares de pessoas a condi¢des que, a despeito de todas as aparéncias,
sdo as condigdes de selvageria” (ARENDT, 2012, p. 412). Por mais que a filésofa ndo tenha
se expressado sobre a no¢ao de um governo mundial, podemos entender que ela considera
uma proposta de governo binacional, como o ocorrido entre os judeus e os arabes na
Palestina.

A proposta desenvolvida por Arendt privilegiaria uma relagdo de solidariedade entre
os povos, mediada por uma entidade supranacional capaz de oferecer seguranga juridica e
social nas relagdes entre fronteiras. Para isso ocorrer tem que ocorrer o reconhecimento de um
Estado-nagdo e do fortalecimento do direito internacional publico. O vinculo da nacionalidade
seria imprescindivel para a afirmacdo da dignidade humana, uma vez que os lagos de
solidariedade sdo essenciais para se assegure a paz nas relagdes transnacionais. Estes
panoramas vao além das simples relagdes politicas, determina um compromisso de
metamorfose ndo apenas politica, mas também social (PEIXOTO; LOBATO, 2013, p. 56).

Michel Foucault nunca tratou diretamente sobre os Direitos Humanos, contudo em Os
Direitos do Homem em Face dos Governos de 1984, o filosofo faz uma breve reflexdo sobre a
tematica. Ele, assim como Arendt, relata a existéncia de uma cidadania internacional que

possui direitos e deveres proprios, que se empenha contra todo abuso de poder, seja quem for

que pratique, seja quem for a vitima, pois, todos somos governados sob o titulo de solidarios.
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Para o autor, ¢ dever da cidadania internacional ser os olhos e os ouvidos dos governantes, e
quando a infelicidade dos homens se acometer, esse infortinio ndo deve ser encarado como
“um resto mudo da politica. Ela funda um direito absoluto de levantar-se e dirigir-se aqueles
que detém o poder” (FOUCAULT, 2013, p. 370).

Ainda nesse sentido, Foucault argumenta sobre a mudanca da perspectiva dos
governos, propondo que os individuos se recusem o papel de pura indignagdo a que ¢
proposto, € abracem também o falar. Para que ocorra esta mudanga deve haver a criagao de
um novo direito, tal qual, iniciado pela Anistia Internacional, a Terre des Hommes e Médicos
do Mundo que possibilita os individuos a se despirem dos entreveres na ordem das politicas e
das estratégias internacionais. Assim, “a vontade dos individuos deve inscrever-se em uma
realidade de que os governos quiseram reservar-se o0 monopdlio, esse monopolio que € preciso
arrancar pouco a pouco e a cada dia” (FOUCAULT, 2013, p. 370).

O filésofo francés, assim como Hannah Arendt argumenta que enquanto os governos
tiverem a possibilidade de subjugar o préximo, ndo sera possivel a completa efetivagdo dos
Direitos Humanos, pois sendo um direito que tem como pressuposto possibilitar a igualdade
entre as pessoas de qualquer Estado, em qualquer Estado, a no¢do de cidadania mundial s6
sera possivel se houver comum acordo entre todos. Isto ¢, para uma completa efetividade da
Declaracao Universal dos Direitos Humanos no sentido global, os paises signatarios deveriam
juntos possibilitar uma politica social em face das minorias, a saber, refugiados e apatridas,
para que assim seus direitos e deveres como seres humanos fossem de fato respeitados.

Agamben que ¢ influenciado pelas teses de Arendt e Foucault para a elaborar o seu
projeto filoséfico. Nao € por menos, que ele encara os Direitos Humanos como uma categoria
da biopolitica moderna. Uma vez, que assim como a biopolitica tem como pressuposto
proteger a inscricdo da vida humana nos mecanismos do poder estatal, os direitos humanos
tém como finalidade a protecdo da vida quando esta ¢ colocada em uma situa¢do de absoluto
abandono, ou seja, de completa nudez. Nudez essa, que tem uma referéncia clara a falta de
direitos, deveres e garantias politicas e sociais ao individuo, isto €, a uma mera vida nua.

No texto Para além dos Direitos do Homem'®, inspirado pelo artigo de Arendt Nés, os
refugiados, Agamben analisa a questdo dos Direitos Humanos pelo viés do crescente nimero

de refugiados no mundo'®. A crise de refugiados, segundo o autor, iniciou no fim da Primeira

18 Publicado originalmente na revista Libération em 9 ¢ 10 de junho de 1993. E posteriormente reeditado e
langado como uma parte do livro Meios sem fim: notas sobre a politica, langado originalmente em italiano em
1996, apds a publicag@o do primeiro volume do projeto Homo Sacer em 1995.

19 J4 em 1993, a questdo dos refugiados principalmente na Europa era alarmante, e tal como Agamben profetiza
em seu texto, nos anos seguintes a situagdo dos refugiados entraria em colapso. Algo que como podemos atestar,
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Guerra Mundial, onde com a devastagdo profunda da ordem demografica e territorial da
Europa centro-oriental, os tratados de paz foram criados e introduzidos para minimizar as
mazelas da guerra. Com o contingente alarmante de refugiados os tratados de paz
possibilitaram a criagdo de novos organismos estatais aos moldes dos Estados-nacdo, em que
as minorias (refugiados) deveriam corresponder 30% da populacdo e estes seriam amparados
por uma série de tratados internacionais chamados de Minority Treaties, que se mantiveram
constantemente como uma letra morta (AGAMBEN, 2015, p. 24-25).

Como ja analisamos brevemente, a distingdo entre refugiados e apatridas ¢
extremamente complexa, pois muitos refugiados que por mais que ndo possam voltar a sua
patria ndo sdo necessariamente apatridas. Contudo, no desenrolar do entre guerras, muitos
refugiados preferiram tornar-se apatridas a sequer pensar em retornar ao seu pais de origem,
por saber que o retorno a sua patria poderia causar persegui¢do politica, ou ainda, a
impossibilidade de sobreviver.

Diante desta questdo, muitos Estados europeus que encaravam aqueles que haviam
deixado sua patria como parias, promoveram leis que permitiam a desnaturalizacdo e a
desnacionalizagdo. A crescente destas leis foi tanta, que culminou em 1935 nas leis de
Nuremberg que dividia os cidadaos alemaes naqueles que eram cidaddao com todos os seus
direitos, deveres e dignidades garantidos, daqueles cidadaos que ndo possuiam qualquer tipo
de direitos politicos. Isto ¢, todos os refugiados, para fins praticos tornaram-se apatridas
(ARENDT, 2012, p. 707, nota 28). Sob esta otica, Agamben argumenta que “essas leis — e a
massa de apatridas resultante delas — marcam uma virada decisiva na vida do Estado-nagado
moderno e a sua definitiva emancipagdo das nog¢des ingénuas de povo e cidadiao”
(AGAMBEN, 2015, p. 26).

Este contingente de refugiados-apatridas fez com que o mundo europeu constatasse
que era impossivel se desfazer deles e era tdo igualmente impossivel transforma-los em
cidaddos, e por conta deste impasse que concordaram que s6 havia duas formas de lidar com o
problema: pela repatriagdo ou a naturalizagao (ARENDT, 2012, p. 385). Eventualmente essas
solugdes para o problema falharam miseravelmente.

A repatriacdo, por exemplo, ndo funcionou, simplesmente porque nenhum pais
concordou em receber essas pessoas, e também ndo conseguiam retornar aos seus paises de
origem nem a qualquer outro, pois ninguém concordava em recebe-los. Assim, o problema

dos refugiados agravou-se, possibilitando aos Estados a pensarem uma forma de tornar esses

realmente acontece, uma vez que o nimero de refugiados atualmente (segundo dados do Alto Comissariado das
Nagoes Unidas para Refugiados) superou o nimero da Segunda Guerra Mundial.
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individuos deportaveis novamente, ¢ neste cenario que os campos de internamento surgiram
como o Unico substituto pratico a uma patria (ARENDT, 2012, p. 387-388).

A naturalizagdo também ndo obteve resultados positivos. Quando foi abandonado o
direito de asilo, todo o sistema de naturaliza¢dao dos paises europeus desmoronou. Mas nao foi
por causa das especificidades com relacdo a nacionalizagdo territorial ou de nascimento ou os
casos excepcionais que levaram estrangeiros aos territorios do Estado que ocasionou no
completo fracasso da naturaliza¢dao, mas sim quando os pedidos de naturalizagdo tornaram-se
em inimeros, porque os sistemas publicos da Europa ndo estavam aptos a lidar com o
contingente que resultou em um problema, logo, invés de naturalizar os refugiados os Estados
passaram a desnaturaliza-los, ocasionando uma desnaturalizacdo em massa.

A desnaturalizagdo em massa destruiu a pouca confianga que os refugiados
ainda pudessem ter na possibilidade de se ajustarem a uma vida normal; se a
assimilagdo a um novo pais havia, no passado, parecido um tanto vergonhosa
e desleal, agora era simplesmente ridicula. A diferenciacdo entre um cidadao
naturalizado e um residente apatrida ndo era suficientemente grande para
justificar o esfor¢o de se naturalizar, pois o primeiro era frequentemente
privado de direitos civis e ameagado a qualquer momento com o destino do
segundo (ARENDT, 2012, p. 388).

Os refugiados, portanto, pondera Agamben, ndo devem ser vistos como um caso
isolados, mas sim um fendmeno em massa, € por isso que as instituicdes (ONU e ACNUR) e
os Estados “malgrados as evocagdes solenes dos direitos inalienaveis do homem,
demonstraram-se absolutamente incapazes nao s6 de resolver o problema, mas também,
simplesmente, de enfrenta-lo de modo adequado” (AGAMBEN, 2015, p. 26), e em face disso
acabam transferindo a solucdo desta questdo para a policia e para as organizagdes
humanitarias.

O problema do refugiado ndo se limita a ineficacia dos aparatos burocraticos, mas
também a ambiguidade que se instala na vida daquele individuo no ordenamento juridico do
Estado. O refugiado ¢ a figura mais controversa do direito moderno, Arendt em Origens do
Totalitarismo, dedicou um capitulo ao declinio do Estado-nacdo e ao fim dos direitos do
homem, tal formulagdo da autora s6 evidencia que os destinos tanto dos direitos do homem,
quando do Estado nacional moderno estdo intrinsicamente ligados, pois o declinio do Estado,
leva impreterivelmente ao devir ultrapassado do direito dos homens. Deste modo, o refugiado
deveria ser visto como o modelo de exceléncia dos direitos do homem (AGAMBEN, 2015, p.
27).

Assim, compreendemos que o que liga os direitos do homem, a um individuo ¢ a sua

capacidade de ser humano. Pois, por mais que um homem, no caso o refugiado, que perdeu
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todo e qualquer tipo de direito politico e social, o tnico direito que ele ndo consegue perder ¢
o fato de ser humano. E nesse sentido, que o ordenamento juridico proporcionado pelo
Estado-nagdo entra em conflito, uma vez que quando ndo ¢ possivel ligar os direitos
fundamentais, inalienaveis e naturais a todos os seres humanos, a um mecanismo de tutela
como um Estado, ¢ impossivel determinar que esses individuos colocados fora do
ordenamento juridico tenham qualquer direito de cidaddo de um Estado, ja que ndo terad
nenhum 6rgao superior para ser responsavel por ele (AGAMBEN, 2015, p. 27).

E o que acontece com os refugiados e apatridas, que deixaram seus paises de origem
por causa da perseguicdo de seu governo ou da necessidade de sobrevivéncia, ao “fugirem” de
seus Estados originais, eles tornam-se marginais no Estado que busca refugio, pois por mais
que mecanismos internacionais possibilitam o pedido de asilo, para o Estado que pediram
refugio eles sdo incapazes de serem donos de direitos e deveres fundamentais, isto &,
incapazes de exercer qualquer tipo de cidadania, porque ndo sdo naturais daquele lugar, dado
que para ser cidadao tem que necessariamente ter direitos frente a uma comunidade.

Se antes, em virtude da Declaragao de 1789, os dircitos do homem estavam
intrinsecamente ligados da cidadania, na atualidade devemos encarar o fato de que “os
direitos do homem representam, de fato, antes de tudo, a figura originaria da inscrigdo da vida
nua natural na ordem juridico-politica do Estado-nagao” (AGAMBEN, 2015, p. 28). Isto ¢, a
vida nua (vida desprovida de qualificagdo politica e juridica) entra como o mecanismo mais
importante no fundamento de um Estado, fazendo com que a natividade, o nascimento, seja a
inscricdo da vida nua humana como a justificativa de sua propria soberania. Assim, 0s
principios da natividade e da soberania se unem para formar um critério novo no Estado-
nacdo, onde o nascimento se torna nacao, ndo possibilitando nenhuma separacao sequer entre
estes momentos, portanto, “os direitos sdo atribuidos ao homem apenas na medida em que ele
¢ o pressuposto imediatamente dissipador [...] do cidaddo” (AGAMBEN, 2015, p. 29).

O refugiado ¢ entdo aquele componente que rompe a “identidade entre homem e
cidadao, entre natividade e nacionalidade, pde em crise a ficcdo originaria da soberania”
(AGAMBEN, 2015, p. 29). Logo, quando ¢ rompida a no¢do de Estado-nagao-territorio, o
refugiado que até entdo era visto como algo fora do sistema politico, algo a margem da lei, é
colocado no centro das relagdes politicas atuais. Tal qual, quando ocorreu a criacdo dos
espagos para controle dos refugiados, o Estado buscou um mecanismo de provar que quando
os direitos ndo sdo mais direitos do cidaddo, o homem nesta condi¢do torna-se algo realmente
sagrado, no sentido de que deve ser votado a morte, o insacrificavel do conceito de homo

sacer.
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Sendo uma figura completamente diferente do que os ordenamentos juridicos foram
pensados para contemplar, o refugiado é visto como um conceito-limite, que coloca em
completo colapso os alicerces do Estado-nacdo, contudo, na contramao ele permite que a
liberacdo de um campo para uma renovacao completa e inadiavel das politicas estatais. Esses
“nao-cidadios” em um Estado mostram como o conceito de cidaddo ¢ inadequado para aplicar
a si proprios, pois sdo incapazes de descrever a realidade politico-social dos Estados
Modernos, uma vez que, esses nao-cidadaos residentes de um Estado, “ndo podem nem
querem ser naturalizados nem repatriados. Esses ndo-cidaddos tém frequentemente uma
nacionalidade de origem, mas, enquanto preferem nao usufruir da protecdo de seu Estado,
encontram-se tal como refugiados, na condi¢cdo de ‘apatridas de fato’” (AGAMBEN, 2015, p.
30-31).

Assim como Arendt e Foucault, e anteriormente a estes Kant teorizou, Agamben
argumenta sobre a necessidade de criar um estado global, cosmopolita, ou seja, onde a
solug@o mais cabivel para o problema seria a criagdao de Estados sem a divisdo territorial. Para
justificar a sua proposta, o fildosofo cita como exemplo Jerusalém, em que ao ser aplicada essa
solugdo, ela se tornaria a capital de dois organismos estatais completamente diferentes. Esta
solucdo seria pautada na aterritorialidade e implicaria num generalizado modelo de novas
relagdes internacionais, onde invés de Estados nacionais separados por questdes politicas
repletas de incertezas e ameacas, seria possivel imaginar “duas comunidades politicas
insistentes numa mesma regido e em €xodo uma em relacdo a outra, articuladas entre si por
uma série de extraterritorialidades reciprocas, na qual o conceito-guia ndo seria mais o ius do
cidaddo, mas sim o refugium do individuo” (AGAMBEN, 2015, p. 32).

E por meio dessa extraterritorialidade especifica que as cidades do mundo
encontrariam sua verdadeira vocagdo, a de ser um lar para qualquer individuo humano, pois
“somente numa terra na qual os espagos dos Estados tiverem sido, desse modo, perfurados e
topologicamente deformados e nos quais o cidaddo tera sabido reconhecer o refugiado que ele
mesmo €, ¢ pensavel hoje a sobrevivéncia politica dos homens” (AGAMBEN, 2015, p. 33).
Ou seja, ¢ somente findando as fronteiras de nacionalidade ¢ que os direitos humanos de fato
serdo levados a sério como um instituto juridico passivel de possibilitar igualdade, liberdade e
fraternidade entre os povos.

Contudo, enquanto este instituto juridico for utilizado de forma usurpante como uma
categoria assessoria dos ordenamentos juridicos para possibilitar os advogados de usa-la em
qualquer situagdo para justificar crimes de seus clientes que ndo equivalem a grandiosidade da

Declaragdo, este mecanismo juridico continuara sendo visto pelos cidaddos do mundo nao
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apenas como algo ineficaz, mas principalmente leviano, algo que ndo precisa de qualquer
aten¢do, pois ele ndo ira garantir a dignidade de direitos e deveres do cidadao “honesto”, mas
possibilitara que o cidaddo “desonesto” se paute nas suas garantias para conseguir a
desvirtuacao da propria legislagdo de um Estado.

A criacdo de um governo global, inspirado do direito cosmopolita kantiano em que a
Declaracao Universal dos Direitos Humanos, seja de fato entendida como um instituto com
validade juridica, possibilitara que a inoperancia destes direitos frente aos refugiados, seja
menos evidente. Claro, ndo podemos ser hipdcritas e achar que essa mudanga na politica
mundial geraria a providéncia da paz, mas, podemos ter a esperanga de que a politica com
relacdo aos refugiados deixe de ser tdo burocratica e limitrofe, pois ndo ha um pais no mundo
em que uma parte consideravel de sua populacdo tenha sido construida de imigrantes ou
refugiados. Impossibilitar essa intercomunica¢do entre seres humanos ¢ inviabilizar o
crescimento da comunidade mundial, é criar, mais uma vez, casos de barbarie, de intolerancia,
de xenofobia entre povos, € tornar aqueles individuos refugiados resto de sua propria imagem,
do seu proprio povo, de seu proprio mundo. Os refugiados ndo podem e ndo devem mais
serem Vvistos como minoria, mas sim como uma comunidade crescente onde todos os

individuos humanos um dia fizeram ou farao parte.
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3 O REGUFIADO COMO RESTO

A concepgao politica formulada por Giorgio Agamben em seu projeto filos6fico nos
possibilita compreender a figura do refugiado em face desta misteriosa figura do direito
arcaico chamada de homo sacer, isto €, um individuo cuja vida é matavel e insacrificavel,
incapaz de ter direitos e deveres em uma sociedade, ou seja, uma simples vida nua, sem
qualquer tipo de qualificagdo, abandonado pelo poder soberano, vivendo, em muitos casos, no
lugar que a excecdo ¢ a regra, tal como campos de refugiados, de internamento, de
concentragdo, ou seja, o exemplo da aplicagdo da biopolitica na contemporaneidade.

No limite desta concepgdo politica do filosofo italiano encontramos o conceito de
resto. Este conceito apesar de estar presente em O que resta de Auschwitz, parte 111 do projeto
Homo Sacer, também ¢ melhor explorado em O tempo que resta: um comentario a Carta aos
Romanos. E por mais que os meandros deste conceito seja diferente nestas obras, ndo
podemos deixar de contempla-lo de forma conjunta. Pois, enquanto que na primeira obra o
conceito de resto tem um carater negativo pautando-se principalmente em como o
sobrevivente de Auschwitz presta testemunha para aqueles que ndo conseguiram; na segunda,
por sua vez, o conceito possui um aspecto positivo, se justificando por meio do retorno do
Messias, determinando quem € o povo que sera salvo por este salvador.

Por mais que essas concepcdes sejam diferentes conceitualmente, elas podem ser
entendidas de maneira complementar, ndo apenas na filosofia agambeniana, como também no
que pretendemos com esta dissertacdo. Isto porque, o refugiado ¢ facilmente encarado como
resto e, por mais que parega ser algo ruim, este termo ndo deve ser encarado como tal, mas
sim como a unica forma de compreender os meandros da politica na atualidade. Tal
argumento ¢ respaldado pela forma como Giorgio Agamben direciona a sua investigacao e da
qual utilizamos como base para fundamentar a atual crise humanitaria.

O termo resto por si sO ja carrega uma caracteristica negativa, como algo incomodo,
inoportuno, tal como sdo os restos de comida, de tecido, de material de constru¢do, etc., algo
que de certa maneira atrapalha a ordem natural das coisas, podendo ser o excedente de algo,
como também algo que sobra. O termo resto, portanto, faz com que automaticamente se pense
em alguma coisa que infelizmente ndo tem serventia. Estes objetos denominados “restos”
podem ser facilmente descartados em lixos ou lixdes especializados ou ndo para aquilo.
Todavia quando estendemos o termo resto a individuos humanos, a propria sociedade se
incomoda com o termo preferindo encarar estes “sujeitos” como marginalizados, criminosos,

bandidos, foras da lei, algo que atrapalha o bom andamento daquela comunidade.
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Entretanto, se refletirmos pela otica do filésofo italiano, o individuo homo sacer
também ¢ abandonado pelo poder soberano, tal como um simples resto de comida. Ele ¢
banido de seu proprio bando, sendo chamado de fora da lei. Para estes individuos nenhuma lei
se aplica a sua pessoa, que a grosso modo ¢ a mesma situacdo que ocorre com o refugiado,
pois, nenhuma lei pode ser aplicada nem para protegé-lo, nem para criminalizd-lo, o seu
proprio bando o baniu, ndo possuindo qualquer direito, dever ou dignidade perante a
sociedade em que esta inserido ou que busca se inserir. O refugiado se pensado por este
angulo ¢ um nada, um resto da propria humanidade; e, por mais que exista institui¢des de
protecdo as pessoas nesta condi¢do no ambito internacional, os refugiados nada mais sdao do
que individuos colocados fora do ordenamento juridico de um Estado, impossibilitados
politica e juridicamente de ser inseridos.

Com este panorama em mente, de como o refugiado pode ser entendido como algo
excedente, o fora-da-lei, o banido do bando soberano, buscaremos analisar o conceito de resto
na filosofia de Agamben pela perspectiva das duas obras que de maneira incisiva trabalham
com o tema: O que resta de Auschwitz: o arquivo e a testemunha € em O tempo que resta: um
comentdrio & carta aos romanos. E necessario ressaltar que a primeira analise se
fundamentara no carater historico do termo, relacionando-o com os acontecimentos
aterradores ocorridos no campo de concentragdo e exterminio, enquanto que a segunda no
carater teologico, a partir do carater profético das palavras de Sao Paulo ao povo de Israel. A
partir da compreensdo destas duas visdes poderemos entender o conceito de resto aplicado a
figura do refugiado na contemporaneidade. Onde, por fim, buscaremos, a partir do respaldo de
Agamben evidenciar que ser encarado como resto no caso dos refugiados ndo deve ser algo

negativo, mas sim a Unica maneira de ser um ser humano no mundo contemporaneo.

3.1 AUSCHWITZ: PARADIGMA DO SOBREVIVENTE

Como abordamos no primeiro capitulo desta dissertagdo, o projeto filosofico de
Giorgio Agamben busca construir uma argumentagdo que apesar de serem partes de um todo,
cada obra funciona de maneira independente. O que resta de Auschwitz: o arquivo e a
testemunha, subintitulado como Homo Sacer III, busca dar o escopo necessdrio a sua
arqueologia, enquanto que nos outros componentes da série ¢ marcado por teorias do
pensamento politico, buscando definir a estrutura juridico-politica do campo e esta obra,

contrariamente, se fundamenta no significado ético do exterminio na atualidade, e quais as
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suas consequéncias para aqueles que ndo conseguiram sobreviver aos horrores do campo de
Birkenau pelos olhos daqueles que milagrosamente conseguiram.

Agamben justifica que a aporia de Auschwitz visa mostrar que os sobreviventes dos
campos s3o a unica coisa verdadeira, e tudo o que vivenciaram ¢ completamente inesquecivel,
sendo além disto inimagindvel aos outros, sendo em ultima instancia impossivel de minimizar
os elementos t3o reais que o marcaram. O campo de Auschwitz-Birkenau ¢ uma realidade tao
crua e verdadeira, que sua propria realidade excede a dimensao dos elementos factuais, isto €,
“a aporia de Auschwitz ¢ realmente a propria aporia do conhecimento historico: a ndo-
coincidéncia entre fatos e verdade, entre constatacdo e compreensdo” (AGAMBEN, 2008b, p.
20).

E neste sentido, que a testemunha se torna o elemento essencial para entender os
campos de internamento, refugiados, concentragdo, principalmente aquele que € visto como o
pior de todos. E, por mais, que os testemunhos fornecidos por aqueles que vivenciaram o0s
seus horrores, sejam satisfatorios para conceber uma imagem da realidade daquele periodo,
estes, muitas vezes sao encarados apenas como relatos, que ndo evidéncia em toda a sua
esséncia o que foi se tornar o po, a sombra de Auschwitz. Em face dessa incapacidade de
entender o que ndo pode ser dito, que muitos historiadores deste periodo pontuam que exista
diversos tipos de testemunhas, as que viram, as que sobreviveram e aquelas que ndo sao
nenhum, nem outro, que ndo conseguiram resistir ao Birnekau.

Apesar de ndo concordar em sua totalidade com a divisdo, Agamben a utiliza em um
primeiro momento para fazer com que o leitor de sua obra compreenda como estas
testemunhas s3o encaradas quando divididas em grupos distintos ante a sua posi¢ao naquele
lugar. Primeiramente o filosofo italiano explica o que ¢ ser € quem deve ser uma testemunha,

neste sentido ele escreve:

Em latim, ha dois termos para representar a testemunha. O primeiro, testis,
de que deriva o nosso termo testemunha, significa etimologicamente aquele
que se pde como terceiro (ferstis) em um processo ou em um litigio entre
dois contendores. O segundo, superstes, indica aquele que viveu algo,
atravessou até o final um evento e pode, portanto, dar o testemunho disso
(AGAMBEN, 2008b, p. 27).

Contudo, por mais que estas categorias de testemunhas clarifiquem as diferengas de
realidade daquele lugar, entre os que somente viram, dos que viveram, estas conseguiram
sobreviver; ¢ um terceiro grupo que melhor poderia expor a dureza e a crueldade do campo.
Este terceiro grupo, e talvez o mais dificil de compreender, sdo chamados pelos historiadores

de “testemunhas integrais” ou as ‘“verdadeiras testemunhas”, ao contrario dos grupos
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anteriores, estas testemunhas ndo deram seus relatos sobre as mazelas que sofreram naquele
lugar, uma vez que estes individuos ndo conseguiram sobreviver a crueldade desmedida dos
campos de concentragao. Estes individuos deixaram de lado toda a sua humanidade,
tornaram-se nao-humanos.

Em outras palavras, estes individuos encontravam-se em um estado de anestesia e
apatia com o mundo e com o outro de maneira tdo intensa que os tirava da condi¢do de
humanos, alcando um estado suspenso, distante da humanidade, nao se importando com o
mundo a sua volta, eles eram meras impressdes, fantasmas que rondavam sem ver aquele
lugar. Estes individuos, segundo Agamben, inspirado pelos relatos de Primo Levi eram

chamados de mugulmanos.

O assim chamado Muselmann, como era denominado, na linguagem do
Lager, o prisioneiro que havia abandonado qualquer esperanca ¢ que havia
sido abandonado pelos companheiros, ja ndo dispunha de um ambito de
conhecimento capaz de lhe permitir discernimento entre bem e mal, entre
nobreza e vileza, entre espiritualidade e nao espiritualidade. Era um cadaver
ambulante, um feixe de fungdes fisicas ja em agonia. Devemos, por mais
dolorosa que nos pareca a escolha, exclui-lo da nossa consideragao
(AGAMBEN, 2008b, p. 49).

Auschwitz ¢ nesse sentido, o que fundamenta o intestemunhével, pois por mais que
tentem difundir os acontecimentos de outrora como superados, existe ainda hoje o carater da
incompreensao sobre este lugar, pois a falta de compreensdo das categorias éticas e politicas ¢
0 que impossibilita entender realmente o que foi o campo de Auschwitz e como as pessoas
que ali habitavam, aqueles que conheceram o fim de sua vida naquele terreno de fato se
sentiam, como de fato eles viviam naquele lugar. E, por mais que os testemunhos sejam
aterradores com suas verdades, estas ainda sdo meias-verdades, ndo contemplam em sua
totalidade o sofrimento daqueles que tiveram sua vida ceifada pelas maos da SS.

E, aqueles que justificam suas a¢des no campo, que banalizam o mal que cometeram,
assumem de certa maneira a sua parcela de responsabilidade aos atos cometidos, todavia esta
responsabilidade possui tdo somente um cardter ético e ndo juridico, favorecendo assim o
aspecto da sua culpa que visa apenas possibilitar a sua imputabilidade frente a um dano. O
assumir da sua responsabilidade ¢ tdo somente por causa de sua necessidade de sobrevivéncia
de livrar a sua cabega do pecado que cometeu, assumir-se culpado perante a sua consciéncia
ética, esperando que o seu julgamento juridico seja inexistente, favorecendo tdo somente um

julgamento no ambito superior, um que Deus, se ¢ que esse Deus exista, € que sera o Unico

capaz de julgar as suas acdes. Naquele momento em que afirma que perante a lei ele ¢
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inocente, esse sujeito nao tem qualquer tipo de vergonha ou remorso pelas vidas que ele tirou
ou viu serem tiradas, a morte de milhdes para ele, no ambito legal, ¢ somente uma estatistica,
um numero, algo que justificou o bem maior.

O melhor exemplo da culpa ética em detrimento da culpa juridica ocorreu no
julgamento de Adolf Eichmann em Jerusalém, onde o seu advogado em uma fala sobre a
culpabilidade de seu cliente afirma que o carrasco se sente culpado perante Deus, contudo,
inocente perante a lei. A postura adotada por Eichmann e seu defensor durante todo o
julgamento enfatiza o ponto que abordamos anteriormente, de que aos olhos de Deus ele sabe
que foi culpado, mas que diante da lei ele ¢ inocente de toda e qualquer acusacio,
evidenciando a sua culpa ética, em detrimento da sua culpa juridica.

Esta discrepancia entre a imputabilidade ética e juridica ¢ que estabelece a confusao
entre estas duas categorias. Enquanto a responsabilidade juridica de assumir uma culpa
imputa uma sancdo, a responsabilidade ética, por sua vez, possibilita um sentimento de
moralidade, pois na categoria ética culpa e responsabilidade ndo s3o reconhecidas, em outras
palavras a ética ¢ a doutrina da vida feliz, assumir a culpa e a responsabilidade por algo ¢ sair
do ambito ético e transpor a barreira para o Direito, e quando ocorre esta transposicao nao ha
possibilidade de retorno, pois no ambito juridico a culpa de um ato dificilmente ¢ livre de uma
san¢ao, de uma pena (AGAMBEN, 2008b, p. 33).

Por isto que o individuo que sofreu naquele momento as crueldades impostas em
Auschwitz pelos nazistas podem ser facilmente encarados como homo sacer, a sua morte
causa um desconforto moral, contudo ndo o suficiente para fundamentar sua culpa pelo ato.
Na realidade, quando colocado em suas cabegas que seus atos eram uma forma de expurgar o
mal, os sujeitos que praticaram os atos de barbarie o fizeram, pois consideravam aqueles
individuos os homo sacer do seu tempo, matdveis e insacrificaveis, uma vida nua, sem
importancia juridica, politica, ética, uma vida sem qualquer tipo de sentido.

Nao ¢ de admirar que para diminuir a culpa ética sobre os ombros dos guardas
nazistas, a pratica de sua barbarie possuia uma explicagdo religiosa: a expurgagao do pecado.
O exterminio, para eles, era uma punicdo para os pecados do povo que ndo se encaixava nos
padroes de mundo proposto por Adolf Hitler, que era justificado pelos profetas daquele
periodo, que interpretavam as palavras biblicas da forma que queriam. Tanto é que o proprio
termo holocausto, que hoje ¢ a definicdo do horror nazista, significa literalmente “todo
queimado” (AGAMBEN, 2008b, p. 38). Em outras palavras, o holocausto, na fé crista
simboliza a complexa doutrina sacrificial da Biblia, carregando em seu impeto uma conotagao

antissemita, do expurgo de uma raga, uma crenga para a elevacao de outra.
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3.1.1 Mugulmano

E nesse sentido, que a nogio de testemunha, como aqueles que ndo sobreviveram,
encontram nos sobreviventes sua voz. Primo Levi em Os afogados e os sobreviventes afirma
que aqueles que contaram a histéria das verdadeiras testemunhas o fizeram por delegagdo
(LEVI apud AGAMBEN, 2008b, p. 43). Para o filésofo italiano ao falarem por delegacao
estas pseudotestemunhas falam sobre um testemunho que falta; estes individuos, que ndo os
delegados, ndo tém nada o que dizer, ndo possuem memorias ou instrugdes para contar. Eles
ndo possuem “‘historia’, nem ‘rosto’ e, menos ainda, ‘pensamento’. Quem assume para si 0
onus de testemunhar por eles, sabe que deve testemunhar pela impossibilidade de
testemunhar” (AGAMBEN, 2008b, p. 43). E nesta impossibilidade de testemunhar
verdadeiramente que altera o valor do testemunho, impondo a busca por sentido em uma zona
imprevista, ou seja, testemunhar por suposigdes € opinides, ndo por experiéncia.

Os mugulmanos de Auschwitz, foram assim nomeados por causa de sua postura ante o
sofrimento que passavam, “encolhidos ao chdo, com as pernas dobradas de maneira oriental,
com o rosto rigido como uma mascara” (AGAMBEN, 2008b, p. 53). Seus movimentos lentos
“tipicos dos arabes em orag¢do, com o seu continuo prestar e levantar da parte superior do
corpo” (AGAMBEN, 2008b, p. 53). Nao ¢ por menos que os muculmanos de Auschwitz
comegaram a serem vistos como homem-concha (muschelmann): “dobrado ¢ fechado em si
mesmo” (AGAMBEN, 2008b, p. 53). A Unica certeza que estes individuos tinham era que ali
ndo iriam morrer como judeus, mas outra coisa que nem mesmo eles conseguiam nomear ou
entender.

A conotacdo ética e politica imposta a0 mugulmano nunca o fez ser reduzido a uma
categoria da dimensao politica, a questdo pontual que emoldurava a sua figura era se aquele
individuo continuava ou nao sendo um ser humano. Ou seja, 0 mugulmano era marcado como
o limiar em que o homem passa a ser um nao-homem, evitando o diagndstico clinico e
tornando-se uma andlise antropologica (AGAMBEN, 2008b, p. 54-55). Em Auschwitz a
dignidade dos mugulmanos era s6 uma das coisas que haviam lhe sido tirada, lhe faltava a
dignidade como ser humano para si proprio e para com os outros, ele ja ndo era mais nada,
ndo se importava com nada, toda a sua esséncia, a sua alma humana, havia sido expurgada e

dizimada, antes mesmo que o seu corpo deixasse de respirar.

A nova matéria ética, que Auschwitz lhe permitia descobrir, realmente néo
consentia juizos sumarios nem distin¢des e, agradando-lhe ou ndo, a falta de
dignidade lhe devia interessar tanto quanto a dignidade. A ética de
Auschwitz, alias, comegava — também isso estava ironicamente contido no
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titulo retorico E isto um homem? — precisamente no ponto em que o
mugulmano, a ‘testemunha integral’, havia eliminado para sempre qualquer
possibilidade de distinguir entre o homem e o ndo-homem (AGAMBEN,
2008Db, p. 55).

Se o estado de excecao era a regra no decorrer do poder do Terceiro Reich, Auschwitz
era o lugar que essa exceg¢do se convertia no proprio paradigma do cotidiano. Isto ¢, uma
situagdo extrema que se tornou regra. O mugulmano era o habitante “natural” daquele lugar,
sua falta de vida, o acumulo de corpos em valas daqueles que um dia também foram
muculmanos, tudo o que o rondava levava ao seu fim. Auschwitz era o criadouro e o habitat
do mugulmano, e por mais que as testemunhas expunham a experiéncia daquele lugar, ¢ no
minimo singular que as verdadeiras testemunhas sejam apenas mencionadas brevemente nos
estudos historicos acerca da destruicao dos judeus no desenrolar da Segunda Grande Guerra.

Agamben, reflete, nesse sentido, que o paradigma do exterminio, tdo presente no cerne
de Auschwitz e nas almas dos mugulmanos, seja acompanhado de outro paradigma, que
enxerga o exterminio como algo ainda mais cruel e desumano, pois “antes de ser o campo da
morte, Auschwitz ¢ o lugar de um experimento ainda impensado, no qual, para além da vida e
da morte, o judeu se transformou em mugulmano, ¢ o homem em nao-homem” (AGAMBEN,
2008b, p. 60). O proprio filosofo complementa que ¢ impossivel que compreendamos o que €
Auschwitz sem antes entender quem ou o que ¢ o mucgulmano. Para compreender esse
individuo devemos nos colocar em seu lugar, pelos seus olhos, ver o que ele vé. Encararmos a
Gorgona, tal como ele encarava, ver aquilo que deveria ser impossivel de olhar, o ultimo olhar
antes de alcancar o fundo.

Popularmente conhecida como Medusa, a Gérgona ¢ algo que ndo pode e ndo se deve
encarar o rosto, e essa impossibilidade de olhar marca o fato de que na cultura grega essa
figura ndo possui um rosto, ¢ tdo somente uma imagem absoluta. Nesse interim, quando no
campo afirmavam que aquele mugulmano viu a Gorgona, equivale afirmar o “ver a
impossibilidade de ver” (AGAMBEN, 2008b, p. 61). Em outras palavras, “a Gérgona nao
nomeia algo que estd ou acontece no campo, algo que o mugulmano teria visto, € ndo o
sobrevivente. Ela designa, [...] a impossibilidade de ver de quem estd no campo, de quem, no
campo, ‘chegou ao fundo’, tornou-se ndo-homem” (AGAMBEN, 2008b, p. 61). Logo ¢ dificil
para o mugulmano testemunhar, ele ndo viu ou conheceu nada, a ndo ser € claro a sua propria
impossibilidade de conhecer e ver, e querer contemplar essa impossibilidade de ver o
impraticavel.

A Gorgona, esse monstro sem rosto que suga a vida humana ¢ o paradoxalmente que

transformou o homem em ndo-homem. A testemunha viu o que a Gorgona faz, viu, a ele
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préprio mugulmano se encolhendo, se subtraindo com aquela presencga, logo o seu testemunho
¢ essa impossibilidade de ver. Quer dizer, essa testemunha observou a Gorgona se arrastando
por entre os mugulmanos, a viu retirar a vida de seus olhos, contudo, o que diferencia si dos
outros ¢ que a sua humanidade continua consigo, ndo foi sugada pelo monstro. O seu
testemunho ¢ justamente o relato do inobservavel, do ndo ver o rosto da ceifadora que sugou a
vida do mugulmano, da verdadeira testemunha do que era Auschwitz.

A auséncia de vida nos mugulmanos os fez serem vistos como mortos-vivos, ou
cadaveres ambulantes ou ainda, homens-mumia, sua vontade de sequer respirar os coloca no
limite entre a vida e a morte, eles deixam de serem homens e tornam-se ndo-homens, pois
toda a centelha de vida, a sua reacdo para com o ambiente deixa de existir, eles se tornam
objetos, ndo mais pessoas, eles passam a integrar aquele ambiente, se tornam parte daquilo,
seu sangue, seus 0ssos, sua vida estd embrenhada nos concretos, na terra daquele lugar, e
nada, nem ninguém consegue tira-lo dali. Ele se tornou aquele lugar.

O mugulmano ¢ entdo, aquele que apesar da sua aparéncia humana, ndo ¢ mais um, o
que faz por exceléncia o campo ser o seu lugar (AGAMBEN, 2008b, p. 62). Ele renunciou o
irrenuncidvel da vida humana — sua liberdade, soterrando toda esperanca, o amor, sua
liberdade passa a ser utopica. Sua propria dignidade como ser humano ¢ inexistente, os
mugulmanos de Auschwitz perderam toda a sua dignidade como ser humano. Sob esta 6tica,
pontua Giorgio Agamben “as ‘testemunhas integrais’, aquelas em cujo lugar vale a pena
testemunhar, sdo os que ‘ja tinham perdido a capacidade de observar, recordar, medir e se
expressar’, aqueles para quem falar de dignidade e de decéncia ndo seria decente”
(AGAMBEN, 2008b, p. 67).

Nao ¢ apenas a dignidade perante a vida que falta aos individuos mugulmanos, mas ¢ a
falta de dignidade perante a morte. Pois como Arendt e posteriormente Heidegger expde, no
campo ndo hd morte propriamente dita, mas sim a continua e incessante producdo de
cadaveres. Sandro Luiz Bazzanela e Selvino José Assmann em A4 vida como poténcia a partir

de Nietzsche e Agamben afirma que:

Morrer ¢ a contradicdo insuportavel do sistema de produgdo de vida nua.
‘Em todo caso, a expressdo ‘fabricagdo de cadaveres’ implica que aqui ja
ndo se possa propriamente falar de morte, que ndo era morte aquela dos
campos, mas algo infinitamente mais ultrajante que a morte. Em Auschwitz
ndo se morria: produziam-se cadaveres. Cadaveres sem morte, ndo homens
cujo falecimento foi rebaixado a produgdo em série. E precisamente a
degradacdo da morte que constituiria, segundo uma possivel e difundida
interpretagdo, a ofensa especifica de Auschwitz, o nome préoprio do seu
horror’ (BAZZANELLA; ASSMANN, 2013, p. 138).
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Agamben observa que Heidegger, ao afirmar que o Birkenau ¢ um local onde se
produz cadéveres, teoriza que enquanto para um homem comum a morte ¢ o fim gratificante
da vida, uma certeza, no campo, os internos, principalmente os mugulmanos, coexistem
cotidianamente e continuamente para a morte esperando somente 0 momento que essa, cComo
uma velha amiga, o abragard (CASTRO, 2013, p. 92). Em outras palavras, todo homem sabe
que o seu fim é a morte, ¢ um evento natural, por sua vez, para o individuo no campo, a morte
¢ uma sombra que a cada dia leva um pouco da vida deste individuo, sua vida € como um
conta-gotas, pouco a pouco, um por dia vai deixando de existir.

Diante deste cenario, podemos retomar a posi¢ao de Foucault em A Vontade do Saber,
Agamben expde que quando o filésofo francés apresenta os termos de biopoder, de poder
sobre a vida, o mundo politico da modernidade, o autor encara a questao da morte, ou em
outras palavras, a degradacdo da morte como uma contraparte do biopoder. O poder soberano,
que se pauta na nocdo de um poder de ‘fazer morrer ou deixar viver’, se transforma no
biopoder, alcado na nogao de um poder de ‘fazer viver e deixar morrer’ (CASTRO, 2013, p.
92). Os estados totalitarios, segundo Agamben, nesse aspecto, sdo o completo poder sobre a
vida entrelagado com o evidente poder de fazer morrer.

E essa producdo biopolitica, que transforma o corpo politico em corpo biologico, o
povo em populagdo, a relagdo entre o poder de fazer viver e o de fazer morrer ¢ o que
transforma povo em populacao, levando consigo ao extremo as fendas que o biopoder impde
ao continuum bioldgico da populagdo e este extremo, segundo o fildsofo italiano, é o
mugulmano (CASTRO, 2013, p. 93). Os campos da biopolitica nazista, ndo sdo tdo somente
limitados a um lugar de morte e exterminio, ¢ principalmente o lugar da produ¢do do
muculmano, isto ¢, a “Gltima substancia isolavel no continuum bioldgico” (AGAMBEN,
2008b, p. 90), que depois disso resta tdo somente as cameras de gas que fazem o trabalho final
de acabar com a vida daquele individuo.

O muculmano ¢ por exceléncia a testemunha do que realmente aconteceu em
Auschwitz, todavia o periodo naquele lugar fora tdo insuportavel, que a sua vida foi tirada,
consumida por suas paredes, sua terra, sem que ele sequer se desse conta. Em seu lugar, uma
memoria vazia, porém a Unica existente, dos individuos que sobreviveram aquele lugar,
individuos que conseguiram se agarrar no ultimo fio de esperanga — sdo estes individuos que
buscam dar voz as milhares de vozes caladas dos mugulmanos de Auschwitz, eles nao
conseguem evidenciar a tortura, o corrosdo que ocorreu em cada judeu alcado a mugulmano,
porém, mesmo em suas limitagcdes tentam fazer justica aos seus companheiros de campo que

ndo conseguiram. Eles, os sobreviventes, sdo os unicos que podem testemunhar aqueles que
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ndo podem mais, sdo os unicos que conseguem explicar o que aconteceu entre as paredes do

Birkenau, sdo eles os Unicos capazes de narrar o inarravel.

3.1.2 Testemunha

O testemunho, portanto, ¢ fundamental para estabelecer uma relagdo dos
acontecimentos do passado com o futuro. O relato dos sobreviventes de Auschwitz, por mais
realista que seja, ajuda o interlocutor ter uma no¢do minima do real sofrimento, do terror e da
realidade que ¢ estar em um campo de concentragdo e exterminio. Agamben, em O que resta
de Auschwitz busca estabelecer em um primeiro momento essa ligacdo dos que
testemunharam ante aqueles que ndo conseguiram, as “testemunhas integrais” que foram
impossibilitadas de testemunhar.

Se em um primeiro momento o filésofo busca compreender as categorias de
testemunha, e dar um panorama acerca do mugulmano, na segunda parte de sua obra o autor
promove uma reflexdo filosofica sobre a relagdo entre o testemunho e a subjetividade, em
como o sobrevivente pode assumir a faceta de testemunha e relatar tudo aquilo que nao pode
ser dito pelo mugulmano. O ponto de partida para essa reflexdo, é o quiao constantemente
estes sao absorvidos em seus depoimentos pela culpa e a vergonha.

Enxergar nos sobreviventes culpa ou vergonha, sendo ambos, ¢ de certa forma
incoerente, uma vez que estes individuos deveriam se vangloriar da sua capacidade de ter
sobrevivido aquele inferno na terra, e principalmente continuarem abragados a sua
humanidade e a sua dignidade, mesmo que a sua liberdade lhes fora tirada. Primo Levi, talvez
um dos nomes mais conhecidos em relatar os horrores do campo de Auschwitz-Birkenau ¢
quem fornece essa gama de sentimentos incoerentes, afirmando que existia culpa e vergonha
em si por tudo o que havia presenciado. O pesar de Levi fora debate no circulo de estudiosos
sobre as raizes e os resultados de Auschwitz, e Agamben em sua busca de compreender e
elaborar os argumentos de seu projeto filoséfico, indica o quanto os historiados se sentiam
frente ao tom culpado e vergonhoso do quimico italiano em suas obras, bem como a
recorrente culpa e vergonha manchada nos relatos dos que sobreviveram.

As duas posi¢oes (culpa e vergonha), indica Agamben, parecem ser opostas, o que
leva o filésofo argumentar a posi¢cdo de dois tedricos sobre o tema. A interpretagdo proposta
por Bruno Bettelheim em Surviving and Others Essays, indica que “a culpa e a vergonha
pdem de manifesto a contradigdo existencial dos sobreviventes: racionalmente sabem que nao

sao culpados, porém a sua humanidade lhes impde emotivamente o sentir-se culpados”
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(CASTRO, 2013, p. 93). Por sua vez, Terrence Des Pres em The Survivor: An Anatomy of Life
in the Death Camps, pondera contrariamente a posi¢cao de Bettelheim, ja que “a condi¢ao do
sobrevivente se define pelo abragar a vida sem reservas, inocentemente” (CASTRO, 2013, p.
93).

Ambas estas interpretacdes — a de ndo conseguir deixar de se sentir culpado e a que
pontua a sobrevivéncia como a sua inocéncia — proporciona um embate entre os autores, mas
que nos faz refletir se de fato, suas teorias eram tao diferentes entre si. Se, por um lado, a
euforia da sobrevivéncia precisa remeter necessariamente a nocao de dignidade, por outro, o
assumir essa dignidade para si e o sentimento de culpa, possibilita ao individuo que seu unico
sentido na vida é a sua sobrevivéncia, seu instinto de vida. Neste ponto, o debate de
Bettelheim e Des Pres € circundado com a nog¢do da ética do heroismo, trazida principalmente

da tragédia grega e que ambos anteriormente havia negado ao justificar seus pontos.

E como se as duas figuras opostas do sobrevivente — quem nio consegue
deixar de se sentir culpado pela propria sobrevivéncia, € quem, na
sobrevivéncia, exibe uma pretensdo de inocéncia — revelassem, com seu
gesto simétrico, uma secreta solidariedade. Elas constituem, para o ser vivo,
as duas faces da impossibilidade de manter separadas a inocéncia e a culpa,
ou melhor, de superar, de alguma maneira, a propria vergonha (AGAMBEN,
2008b, p. 100).

Agamben reconhece que a posi¢cdo de Bettelheim ¢é suspeita, pois “quem sobreviveu &
inocente, e, contudo, por isso mesmo ¢ obrigado a sentir-se culpado” (AGAMBEN, 2008b, p.
100). Para ele assumir um tipo de culpa s6 faz um individuo assumir uma culpa genérica e
coletiva sobre os acontecimentos que presenciou, essa acao torna-se por si uma ma resolug¢ao
para um problema ético muito maior. Levi, também rejeita essa ideia de uma culpa ou
inocéncia coletiva, pois assumir uma culpabilidade ou uma inocéncia genérica ndo minimiza a
dor e o sofrimento de cada individuo como um s6. O “falar, uma s6 vez de culpa coletiva, ele
entende no Unico sentido possivel para ele, a saber, como culpa cometida por ‘quase todos os
alemaes de entdo’: a de ndo terem tido a coragem de falar, de testemunhar a respeito de tudo
que ndo podiam deixar de ter visto” (AGAMBEN, 2008b, p. 101).

Esta pretensa ideia de culpa e inocéncia, visa indicar a vergonha do sobrevivente como
um conflito tragico, ou seja, pautado na figura da cultura moderna da tragédia grega em que o
herdi trdgico ¢ ao mesmo tempo culpado e inocente, tenta-se transmutar essa no¢ao para o
sobrevivente que sofre com a culpa e tem vergonha por nao ter passado também por aquilo.

Todavia, essa no¢do ¢ muito distante da realidade de quem sobreviveu a Auschwitz, pois ha

um abismo instransponivel entre a inocéncia subjetiva e a culpa objetiva, isto €, sobre o que
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ele fez e pelo o que faz se sentir responsavel, deste modo ndo conseguindo assumir nenhum
destes atos. E neste contexto que Agamben pondera que, em oposi¢io a tragédia grega, o
sobrevivente de Auschwitz “se sente inocente exatamente por aquilo que o herdi tragico se
sente culpado, e culpado quando este se sente inocente” (AGAMBEN, 2008b, p. 102).

A consciéncia é€tica € o que faz com que sobrevivente se coloque em ressentimento,
uma vez que, a faceta de herdi grego ndo é capaz de dar o testemunho por aqueles que
sobreviveram a Auschwitz, pois neste sentido ¢ impossivel utilizar o paradigma tragico da
¢tica. Enquanto que a ética do século XX ¢ pautada na superacdo nietzschiana do
ressentimento, ¢ pontual dizer que a mesma falhou ao se deparar com Auschwitz, ante a
crueldade e a maldade imposta por homens aos seus semelhantes. O ressentimento nio é o
mecanismo que busca dar forga para superar o passado, o ressentimento ¢ que faz o
sobrevivente, como por exemplo, Primo Levi, a nunca perdoar aqueles que infligiram a

tortura aos seus irmaos judeus, pois para os sobreviventes o Lager ndo deixa um segundo

sequer de acontecer, repetindo-se constantemente dentro de si.

O problema ético mudou radicalmente de forma nesse caso: ja ndo se trata de
derrotar o espirito de vinganga para assumir o passado, para querer que ele
volte eternamente. Nem se trata de manter com firmeza o inaceitavel por
meio do ressentimento. O que temos agora pela frente € um ser para além da
aceitacdo e da rejeicdo, do eterno passado e do eterno presente — um
acontecimento que eternamente volta, mas que, precisamente por isso, ¢
absoluta e eternamente ndo-assumivel. Para além do bem e do mal néo esta a
inocéncia do devir, porém uma vergonha nao s6 sem culpa, mas por assim
dizer, ja sem tempo (AGAMBEN, 2008b, p. 107).

O ressentimento frente aos acontecimentos de Auschwitz somado com a culpa e a
vergonha que o sobrevivente carrega em si, possibilita que entendamos como acontece a
subjetivacdo e a dessubjetivacdo do testemunho. Em outras palavras, pdde-se dizer que a
vergonha € o que possibilita esse duplo movimento entre a subjetivacdo e a dessubjetivagao.
A vergonha ndo ¢ pelo fato de ter sobrevivido, mas a sobrevivéncia ¢ a vergonha, ou seja,
Auschwitz ¢ um “lugar em que realmente ninguém consegue morrer ou sobreviver no seu
proprio lugar” (AGAMBEN, 2008b, p. 108), e o envergonhar-se do sobrevivente esta no fato
de que ele ndo foi escolhido para morrer. Logo, a dessubjetivacdo nada mais ¢, segundo
Agamben, que a vergonha “convertendo-se em testemunho do préprio desconcerto, da propria
perda de si como sujeito” (AGAMBEN, 2008b, p. 110) da sua incapacidade de ser alvo da
morte.

A subjetivagdo se revela por meio do testemunho, ¢ a voz que fala para aqueles que

ndo podem falar. Ao ser delegado ao sobrevivente a possibilidade de testemunhar no lugar do
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mugulmano, por mais incapaz de justificar a dor, o sobrevivente € a unica voz existente para o
mugulmano, daquele que ¢ impossibilitado de falar, logo quando expde o que aconteceu no
Birkenau quem fornece o testemunho ¢ o mugulmano, ndo mais o sobrevivente. Juridicamente
esta a¢do se justifica “que quem da testemunho ao homem ¢ o ndo-homem, ou seja, que o
homem ndo ¢ sendo o mandatirio do ndo-homem, aquele que lhe empresta a voz”
(AGAMBEN, 2008b, p. 124).

O duplo movimento entre subjetivacao e dessubjetivacdo expde que ao falar, a
testemunha se dessubjetiviza em sua completude e emudece, e algo em si se subjetiva e fala,

sem ter efetivamente nada a dizer. Esta sincronia ¢é

algo no qual quem ¢ sem palavra leva o falante a falar, e quem fala carrega
em sua propria palavra a impossibilidade de falar, de modo que o mudo e o
falante, o ndo-homem ¢ o homem ingressam — no testemunho — em uma
zona de indistingdo na qual € impossivel estabelecer a posi¢do do sujeito,
identificar a ‘substancia sonhada’ do eu e, com ela, a verdadeira testemunha
(AGAMBEN, 2008b, p. 124).

O ato de testemunhar, portanto, ¢ um processo que por todo tempo ¢ realizado sem que
a subjetivacdo e a dessubjetivacdo se retire, estes opostos sdo essenciais para que a voz do
sobrevivente seja a voz do mugulmano que por causa da Gorgona foi impossibilitado de falar.
O sobrevivente neste cenario ¢ aquele que traz a vida, ou seja, mesmo espiritualmente morto,
o mugulmano sobrevive a si mesmo na terra. No homem, a vida ¢ um ponto de cisdo que ao
mesmo tempo, “pode fazer de todo viver um sobreviver, ¢ de todo sobreviver um viver”
(AGAMBEN, 2008b, p. 135).

Assim, retomando a Bettelheim e Des Pres, podemos entender que o sobreviver aponta
para a pura e simples vida nua, se colocada ante a uma vida mais verdadeira e mais humana.
Em outro aspecto, esta sobrevivéncia ndo ¢ algo negativo, mas sim positivo que se pontua
naquele que lutando frente a frente com a morte, conseguiu sobreviver ao inumano. Nao ¢ de
se estranhar que Agamben expde que, a licdo que se retira de Auschwitz ¢ que “o homem ¢
aquele que pode sobreviver ao homem” (AGAMBEN, 2008b, p. 135). Tal afirmagdo do
filosofo italiano nos possibilita duas interpretacdes, a primeira se refere ao mugulmano e
traduz a inumana capacidade de sobreviver ao homem; a segunda por sua vez, trata do
sobrevivente, expressando, portanto, a capacidade do homem de sobreviver ao mugulmano, ao
nao-homem. Por mais indistintas que parecem as duas afirmacgdes, elas parecem coincidir no
fato de que “o homem ¢ o ndo-homem; verdadeiramente humano ¢ aquele cuja humanidade

foi integralmente destruida” (AGAMBEN, 2008b, p. 136).
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Nesta duplicidade entre o mugulmano e o sobrevivente, existe um paradoxo, como

observa Agamben, que ira residir continuamente:

No fato de que se realmente der testemunho do humano sé aquele cuja
humanidade foi destruida, isso significa que a identidade entre homem e
ndo-homem nunca € perfeita, e que ndo ¢ possivel destruir integralmente o
humano, que algo sempre resta. A testemunha ¢ esse resto (AGAMBEN,
2008Db, p. 136).

A vida do homem que resistiu ao Birkenau sobrevive no homem que restou, que
sobrou apds a destruicdo do homem, melhor dizendo, o0 homem tem o seu lugar na ruptura
entre aquele ser que vive e o ser que fala, entre 0 humano e o ndo-humano. O sobrevivente
esta localizado, nesse sentido, entre 0 humano ¢ o inumano, ele subjetiva e dessubjetiva, ele
fala por estar vivo, e se torna vivo por parte do logos. E por mais que estas duas vertentes
coexistam, elas ndo coincidem, e ¢ neste ponto, o da ndo-coincidéncia, que se encontra a ténue

divisoria onde o testemunho tem o seu lugar na existéncia.

3.1.3 Arquivo

Se a nocdo de subjetivacao e dessubjetivagdo faz com que compreendamos a figura do
sobrevivente que da seu testemunho, sendo a voz faltante do mugulmano, na tltima parte de O
que resta de Auschwitz, Agamben encontra uma nova fundamentacdo no pensamento de
Foucault. Partindo da preocupacdo do filosofo francés com a questdo dos enunciados, o
italiano expde que o enunciado se encontra ndo no nivel das regras da loégica ou da gramatica,
como pode se pensar genericamente sobre o termo, mas sim no nivel da existéncia.

Por mais que a logica e a gramatica tentem formular proposi¢des e frases — e muitas
vezes conseguindo encontrar o seu lugar -, o enunciado, neste aspecto visa efetivar que “nem
tudo o que podia ser dito foi dito” (CASTRO, 2013, p. 97). O enunciado ¢ o acontecimento da
linguagem ao nivel das condigdes de sua existéncia. Por meio destas condigdes de existéncia,
uma regularidade ¢ percebida, e Foucault afirma que esta regularidade ¢ o arquivo. Por essa
compreensdo ¢ que Agamben nomeou o subtitulo de O que resta de Auschwitz de: o arquivo e
a testemunha.

O arquivo para Foucault é a dimensao positiva que equivale ao plano da enunciagao,
ou seja, “o sistema geral da formagao e da transformacao dos enunciados” (AGAMBEN,
2008b, p. 145). Ao contrario do que se espera, o arquivo ndo diz respeito a um deposito
catalogado, o arquivo, conforme Agamben expde, encontra-se no meio entre a /angue e o

corpus, isto €, entre o “sistema de construcao das frases possiveis — ou seja, das possibilidades
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de dizer — e [...] o conjunto j& dito das palavras efetivamente pronunciadas ou escritas”
(AGAMBEN, 2008b, p. 145). O arquivo ¢, portanto, “o ndo-dito ou o dizivel inscrito em cada
dito, pelo fato de ter sido enunciado, o fragmento de memoria que se esquece toda vez no ato
de dizer eu” (AGAMBEN, 2008b, p. 145).

O testemunho, por sua vez, pontua Agamben, € a oposicao do arquivo, enquanto que o
segundo se funda nas relagdes entre o dito e o ndo-dito, o primeiro baseia-se nas “relagdes
entre dentro e o fora do /langue, entre o dizivel e o nao-dizivel em toda lingua — ou seja, entre
uma poténcia de dizer e a sua existéncia, entre uma possibilidade e uma impossibilidade de
dizer” (AGAMBEN, 2008b, p. 146). O lugar da contingéncia ¢ o que estabelece uma ruptura,
no nivel da propria lingua, entre a possibilidade de dizer — a poténcia da lingua — e a

impossibilidade de dizer — a possibilidade de que nada seja dito, a impoténcia da lingua.

A possibilidade (o poder ser) e a contingéncia (o poder ndo ser) sdo as
categorias da subjetivagdo. A impossibilidade (ndo poder ser) ¢ a
necessidade (ndo poder nao ser) sdo as categorias da dessubjetivagdo. A
estrutura do testemunho, a possibilidade de falar por meio da
impossibilidade de falar (falar em lugar de outro) define, assim, as relagdes
entre subjetivagdo e dessubjetivagdo (CASTRO, 2013, p. 98).

Nao por menos, o testemunho, o falar no lugar daquele individuo que nao pode falar, ¢
uma forca que da realidade por intermédio de uma impoténcia de dizer e ¢ também uma
impossibilidade que se da existéncia por meio de uma possibilidade de falar. O sobrevivente
que fornece o testemunho ¢ um individuo dividido entre possibilidade e impossibilidade, entre
sujeito € ndo-sujeito, entre humano e nao-humano.

Outrossim, Foucault em 4 Vontade do Saber define os parametros da biopolitica
moderna por meio do poder de fazer viver e deixar morrer, Agamben por sua vez, afirma que
Auschwitz revela um novo arcanum imperii, que acaba sendo a definicdo da biopolitica no
século XX que ndo ¢ mais o “fazer viver ou fazer morrer”, mas sim um fazer sobreviver, tal
nocao se da pelo fato de que no testemunho ¢ impossivel separar o sobrevivente do
mugulmano. E esse processo de subjetivagio e dessubjetivagdo, que fundamenta a estrutura
do testemunho, e este processo, segundo Agamben, ndo deve ser considerado como
determinado até um fim, o devir humano do inumano, mas como a produ¢ao de um resto.

O conceito de resto, cabe elencar neste momento, faz parte de um tradigcao teologica-
messidnica, € como iremos abordar mais adiante, sdo baseados em livros proféticos, que
afirmam que “o que nos salva ndo ¢ todo o povo de Israel, mas um resto — [...] o resto de

Israel” (AGAMBEN, 2008b, p. 161). Porém, questiona Agamben o que ¢ o resto, e ele mesmo
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fornece a explicagdo de que é a sua “relacdo com a salvagdo, o todo (o povo), pde-se,
portanto, necessariamente como resto” (AGAMBEN, 2008b, p. 162).

No que tange a aporia do testemunho, o conceito de resto coincide com a aporia
messidnica e suas semelhancas ndo estdo naqueles individuos vivos ou mortos, na sua
parcialidade ou em sua totalidade, o conceito de resto para qualquer uma das aporias tem uma
relacdo com o que restou, com o que resta entre esses individuos marcados pela salvagao.

Agamben pondera que:

Assim como o resto de Israel ndo € todo o povo, nem uma parte dele, mas
significa precisamente a impossibilidade, para o todo ¢ para a parte, de
coincidir consigo mesmos entre eles; € assim como o tempo messidnico nao
¢ nem o tempo historico, nem a eternidade, mas a separagdo que os divide;
assim também ¢ o resto de Auschwitz — as testemunhas — ndo sdo nem os
mortos, nem os sobreviventes, nem os submersos, nem os salvos, mas o que
resta entre eles (AGAMBEN, 2008b, p. 162).

Podemos entender por fim, que a testemunha ao dar o seu testemunho pelo
muculmano, consegue trazer a palavra aquele que ¢ impossibilitado de falar. O sobrevivente
torna-se o muculmano, dando o seu testemunho sobre si mesmo. Tal evocagdo sobre o
sobrevivente ¢ o mugulmano de Auschwitz faz-nos refletir sobre o refugiado de hoje. Ele
enfrenta as diversas mazelas que o mundo contemporaneo coloca em seu caminho, e ¢
evidente que ndo se trata a criagdo da violéncia, crueldade e da brutalidade que estiveram
presentes em Auschwitz-Birkenau, hoje o refugiado enfrenta um tipo de violéncia que torna
insustentavel ele se mantenha em sua propria casa, a fuga, o desejo de refugiar-se em outro
lugar faz com que o refugiado de hoje, que viu a morte diante de seus olhos, viu sua familia
ser dizimada, viu seus filhos ndo resistirem a uma travessia oceano a dentro, sejam os
muculmanos/sobreviventes modernos, eles buscam encontrar a paz, encontrar um lugar para
chamar de casa, todavia, o medo, a inseguranga, a xenofobia praticadas pelos cidadaos que lhe
deram reftigio faz estes individuos sentirem culpa e vergonha por sua condi¢ao.

Tal qual é o sobrevivente de Auschwitz que a sua culpa e inocéncia é contraria a do
heréi das tragédias gregas, o refugiado se sente culpado pelo o que ele deveria ser inocente, e
inocente pelo o que ele deveria ser culpado. Uma vida reduzida a vida nua, sem qualquer
possibilidade de qualificacao juridica, de dignidade e principalmente sem qualquer liberdade ¢
o que faz o refugiado ser o paradoxo do ser humano na contemporaneidade, isto €, ele ¢ um
ser humano, todavia, a sua humanidade ¢ subestimada, colocando assim como algo
descartavel da humanidade, algo dispensavel, o fora da lei, o marginalizado, o abandonado,

aquele que cuja a morte parece aos olhos da midia uma tragédia, mas efetivamente, no sentido
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de culpabilidade juridica ou simbolo de um sacrificio religioso, sua morte ndo existe, ninguém
assumira a culpa, ninguém ird se colocar em seu lugar, sua vergonha ird resistir no seu além
morte, ele ndo serd lembrado, ndo sera um simbolo de algo, serd tdo somente mais um entre

tantos sem rosto que ndo conseguiram ser o resto de seu proprio povo.

3.2 TEMPO MESSIANICO E RESTO

Nesse interim, de encarar o refugiado como o resto, algo que sobrou dentre aqueles
que buscaram a segurancga, que devemos analisar o que ¢ este conceito da filosofia de Giorgio
Agamben. Como abordamos, a nog¢ao teoldgica-messianica de resto ¢ proposta brevemente ao
final de O que Resta de Auschwitz e, ¢, por causa dessa visdo do filésofo que possibilita com
que voltemos nossa investigacao para além dos limites do projeto Homo Sacer.

Em O Tempo que Resta, Agamben se propde a analisar ¢ comentar as dez primeiras
palavras de Sao Paulo na Carta que este direcionou aos Romanos. Sua intengdo com essa
investigacdo ¢ resgatar o contetido profético-messianico da doutrina paulina, que ao longo dos
séculos, devido a tradugdes e interpretagdes erradas, todo o carater messidnico do texto fora
perdido. Inspirado, principalmente, pelo messianismo judaico de Walter Benjamin, em
destaque aquele exposto nas teses Sobre o Conceito de Historia, Agamben busca dar respaldo
a sua investigagao.

O intuito de resgatar o carater messidnico do texto paulino ndo ¢ em vao, pois, além
disso Agamben também se propde a transpor o sentido teoldgico do texto para o ambito da
politica, da historia e da linguagem, e para isso os aforismos benjaminianos sao de suma
importancia, fornecendo um pilar s6lido para o emaranhado de seus argumentos. O filésofo de
Roma ndo se pauta apenas no carater messianico, ele busca correlacionar essa ideia com a
nogdo de resto (que vimos brevemente na se¢do anterior deste capitulo e que iremos nos
aprofundar mais adiante), como seu par conceitual, isto €, no aspecto da salvagdo a todo povo
que sobrou ante uma fissura no coragdo daquele mesmo povo.

Em retrospecto, Agamben afirma que o conceito de resto ¢ correlato ao conceito de
messianismo; pois o resto, ao qual ele relata em sua filosofia, frente ao conceito de
messianismo possui um carater positivo, o que faz com que o termo resto, tdo pejorativamente
utilizado para expor algo excedente ou inutil, seja utilizado como o unico mecanismo para
compreender o paradigma do ser humano, principalmente na contemporaneidade.

Ao pensar no carater messidnico de algo, é impossivel ndo ligarmos essa ideia a

qualquer evento religioso, tal como a volta de um Messias, de um salvador que ird libertar
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e/ou salvar aqueles crentes a ele, essa ideia ¢ sem sombra de dividas o cerne de todas as
religides monoteistas do planeta Terra. Assim, quando Agamben, propde se utilizar de um
texto profético de Sao Paulo para justificar sua visdo politica, ele ndo quer descaracterizar o
conteudo messianico do mesmo, ele quer que esse conteudo extrapole a esfera do religioso,
por isso que os conceitos chave, como: tempo messidnico, messianismo e resto; sdo pontos
essenciais para a constru¢do argumentativa do seu pensamento e que possibilitam relacionar
todo esse carater com as nogdes de politica e direito da contemporaneidade, como, por
exemplo, no caso dos refugiados.

Essa intercessdo entre religido, politica, historia e linguagem ndo ¢ algo novo na
filosofia Walter Benjamin, foi um dos que seguiram por este caminho e foi a inspiragdo para
Agamben. O messianismo ¢ tao fundamental na doutrina benjaminiana que Michel Lowy, em
Walter Benjamin: Aviso de Incéndio, resgata uma carta do filosofo a Gershon Scholem onde o
primeiro enumera o quanto o carater messianico de suas teses (Sobre o conceito de histdria)
sdo definidas pela “paradoxal reversibilidade reciproca do politico no religioso e vice-versa”
(BENJAMIN apud LOWY, 2005, p. 36-37). Em outras palavras, indica o quanto o filésofo
alemdo se inspirou nas doutrinas religiosas para explicar as politicas e como o caminho

inverso também foi e pode ser feito.

3.2.1 Tempo Messidnico

Contudo, antes de entendermos o que ¢ esse messianismo manifesto € como este se
entrelaca com as doutrinas paulina e benjaminiana aos argumentos de Agamben, devemos,
primeiramente, nos centrar na ideia de tempo. O tempo sempre foi um enigma para a
humanidade, por mais que o homem tente dimensionar, quantificar e representar as particulas
temporais nem sempre essas nogdes sdo suficientes para compreender os meandros do tempo.

No titulo da obra em questdo (O Tempo que Resta), Agamben ja expde que o tempo
aqui tem uma relagdo intima com a ideia de resto. E neste ensejo, da questio do tempo, que
devemos encarar a obra de Agamben: o tempo que resta, ou ainda em qual momento sera
declarado o fim e o que sobrara dele. O titulo faz com que encaremos a negatividade do
mundo, todavia, o que o apodstolo Paulo quer nas suas cartas e o que Agamben busca
apresentar fica distante desta perspectiva. O tempo abordado no cerne deste texto ¢ o tempo
messianico que ndo se encontra fora ou dentro do tempo cronolégico e que se difere do tempo

escatologico.
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Visto a dificuldade dos povos da antiguidade e depois na cristandade de representar o
tempo, podemos concluir que neste primeiro momento que ha duas formas de tempo a serem
entendidas. Para os primeiros, o tempo era circular com momentos pontuais de fuga, enquanto
que para os segundos era linear, criado por Deus no tempo (gé€nese) e acabara no tempo
(apocalipse), em ambas as concepgdes ¢ dominante a ideia de pontualidade quando tratamos
sobre o tempo. Enquanto que para os antigos a experiéncia do tempo era fisica e ndo historica
(a-historica), para a concepgdo cristd a ideia de uma via recta, tal como a vida de Cristo,
evidenciando, portanto, que cada evento pudesse ocorrer apenas uma vez, possibilitando que a
histéria dos homens fosse uma historia de salvacdo, de redengdo. Melhor dizendo, na
cristandade ha uma experi€ncia historica que ndo existia para os antigos, possibilitando uma
cisdo entre o tempo natural e o tempo interior, ou seja, o tempo humano.

E, por mais que a concepgao linear de tempo mantenha a ideia de sucessdo continua de
instantes pontuais, a visdo dos antigos de tempo circular ainda ¢ evidenciada pela figura de
Deus, nessa visdo de tempo da cristandade, uma vez que, Ele consegue passar por todos os
eventos, o que de certa forma surge para nulificar a experiéncia humana do tempo. O tempo
moderno, em retrospecto, ¢ nada mais que a experiéncia ndo religiosa do tempo, pois
enquanto que no tempo cristdo temos a noc¢ao de historia da salvacdo, no tempo moderno sé
existe a estrutura do antes e do depois.

A experiéncia do tempo, neste contexto, deixa de ser pontuado com o aspecto da
salvacdo, e passa a figurar os tempo das fabricas, das grandes metrépoles, ou seja,
homogéneo, retilineo e vazio, o tempo humano que deveria ter momentos pontuais de fuga,
transforma-se em um tempo morto, ndao possibilitando aquele que vive nele qualquer tipo de
experiéncia (AGAMBEN, 2008a, p. 117).

Desde o século XIX, aponta Agamben, com o desenvolvimento das ciéncias naturais,
a no¢do de processo tornou-se fundamental, ou seja, o sentido de linha reta do tempo passa
pelo mero instante do processo em seu conjunto. Essa nog¢do impossibilita a sucessdo de
instantes, de momentos de fuga que sdo predominantes nas concepgdes de tempo anterior.
Aqui o tempo ¢ estruturado conforme o antes e o depois. Se no cristianismo ndo podia ocorrer
a repeti¢do de acontecimentos, possibilitando assim o sentido de uma historia da salvagdo, ao
mesmo tempo, nubla toda a no¢do de cronologia. A nogdo de progresso, surge, portanto, como
algo sempre continuo e infinito, possibilita dar sentido a sua representacdo temporal como
algo homogéneo, vazio e retilineo. Assim, pondera o fildésofo italiano, as nogdes de

desenvolvimento e progresso € que “traduzem simplesmente a ideia de um processo orientado
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cronologicamente, tornando-se categorias-guia do conhecimento histérico” (AGAMBEN,
2008a, p. 118).

Essa construcdo de tempo moderno tem respaldo no historicismo € no positivismo,
mas principalmente no que Benjamin chama de marxismo vulgar e social-democrata e essa
base tem como resultados negacdo da possibilidade de constituir um tempo inteiramente
humano, pois impossibilita o homem de fazer experiéncia histdrica, privando-o da
constituicdo de uma historia auténtica, pautado no ideal do conhecimento e da nogao de
progresso infinito, delimitado pelas ciéncias naturais.

E Marx, com sua nogdo revolucionaria de histéria, que possibilita uma visdo mais
tradicional do tempo. O fildsofo italiano expde que, embora Marx nao tenha elaborado uma
concepc¢do de tempo adequada a esse reconhecimento, ele ndo poderia simplesmente recorrer
a uma concepcao linear dele como a sucessdo continua de instantes. Todavia, visto que esta ¢
a concepcao de tempo predominante no Ocidente, o dilema do homem moderno ¢ que ele
justamente nao consegue adequar a experiéncia de tempo a sua ideia de historia.

Por meio da nocao revolucionaria de historia teorizada por Marx, observamos que ele
mantém uma visdo mais tradicional do tempo, pois segundo ele a histdria ¢ determinada pela
praxis humana, melhor dizendo, a histéria ¢ a dimensdo geral do homem como individuo
universal. Neste contexto, a prdxis é entendida como a origem e a natureza do homem. Essa
nog¢ao corrobora a possibilidade de uma dupla compreensao: o tornar-se natureza do homem e
o tornar-se homem da natureza e este duplo entendimento faz com que assimilemos a prdxis
como o bergo originario do homem, e ndo por menos o seu primeiro ato historico.

Sob esta 6tica em Infdncia e Historia, Agamben pondera:

O homem ndo é um ser historico porque cai no tempo, mas, pelo contrario,
somente porque é um ser historico ele pode cair no tempo, temporalizar-se.
[...], a contradicdo fundamental do homem contemporaneo ¢ precisamente a
de ndo haver ainda uma experiéncia de tempo adequada a sua ideia da
historia, sendo por isso angustiosamente dividido entre o seu ser-no-tempo,
como fuga inaferravel dos instantes, e o proprio ser-na-historia, entendido
como dimensdo original do homem. A duplicidade de toda concepgdo
moderna da historia [...] que ndo podem se coincidir jamais temporalmente —
exprime esta impossibilidade do homem, que se perdeu no tempo, de
apoderar-se da propria natureza histérica (AGAMBEN, 2008a, p. 121).

Em sua posi¢do, Agamben ainda destaca que apesar da histéria ser a dimensdo original
da atividade humana, ou seja, a praxis, essa jamais consegue alcancgar a histéria auténtica,
uma vez que ha uma experiéncia de tempo nula, isto ocorre pois a verdade e o inteligivel

historico sdo mecanismos inseridos nesse processo, logo o homem, como individuo universal,
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ndo pode se apossar concretamente da histéria. E neste quesito, que se insere a contradigdo
fundamental da experiéncia do tempo no homem contemporaneo, pois ele é dividido entre o
seu ser-na-historia, sua patria original, € o seu ser-no-tempo, caracterizado por momentos
pontuais de fuga, assim esse homem estd perdido no tempo, sem poder se apoderar de sua
historia.

Nao € por menos que Benjamin constrdi sua tese com uma combinagao certeira entre o
materialismo historico derivado do marxismo e da teologia. Esta unido entre o marxismo ¢ a
teologia, possibilita que a teologia seja aquele mecanismo que d4 fundamento ao materialismo
historico, porém ¢ o marxismo e a sua capacidade revolucionaria da politica que fardo que o
materialismo seja essencialmente motivado pela teologia, isto é, a vontade de mudanga
baseada no bem maior, no retorno daquele que nos possibilitard a salvacdo. A concepgao
benjaminiana do materialismo histdrico, surge como um mecanismo de suma importancia por
sua capacidade de liberar o poder irruptivo do momento histérico por intermédio da sua
compreensdo com relagdo ao presente.

Nao ¢ por menos que o filésofo alemao em sua sétima tese propde que ndo significa
apenas reconhecer o momento passado como ele realmente era, mas sim apropriar-se de uma
lembranga que alerte em momentos de perigo. Isto €, o passado deve aparecer como uma
figura passageira em que o materialismo historico tenta ver além do conformismo embutido
pelo progressismo. Logo a imagem histérica ndo deve estar alinhada com o continuo temporal
ou ainda uma narrativa passado-presente-futuro, mas ela ¢ necessaria para entender o
“continuum” da historia (MILLS, 2008, p. 117).

O momento historico, €, portanto, aquele que permitird a irrup¢do no tempo vazio e
homogéneo ao qual o historicismo condena a humanidade, uma vez que ¢ o lugar de um
“tempo-de-agora” (Jetztzeit). Isto €, “um tempo presente que ndo se apresenta como o
resultado necessario de um passado que se atualiza no presente, nem mesmo com transi¢cao
para outro tempo futuro, mas como um tempo que se mantém imanente na absolutidade de
seu presente vital” (BAZZANELA, ASSMANN, 2013, p. 142).

O presente, deste modo, ndo pode ser compreendido apenas como um momento de
transicdo entre o passado e o futuro, mas sim, ele deve ser encarado como uma possibilidade
e/ou oportunidade de apropriagdo de um passado e assim possibilitar uma constitui¢ao
histérica. Benjamin, nesse sentido, expde que estd relagdo estabelece uma concepcao do
presente como o tempo-de-agora que ¢ produzido pelos fragmentos do tempo messidnico

(BENJAMIM, 2005, p. 119).
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A historia € o objeto de uma construgdo, cujo lugar ndo ¢ formado pelo
tempo homogéneo e vazio, mas por aquele saturado pelo tempo-de-agora
(Jetztzeif). Assim, a antiga Roma era, para Robespierre, um passado
carregado de tempo-de-agora, passado que ele fazia explodir do continuo da
historia. A Revolugdo Francesa compreendia-se como uma Roma retornada.
Ela citava a antiga Roma exatamente como a moda cita um traje do passado.
A moda tem faro para o atual, onde quer que este se mova no emaranhado do
outrora. Ela € o salto do tigre em diregdo ao passado. SO que ele ocorre numa
arena em que a classe dominante comanda, o mesmo salto sob o céu livre da
histéria é o salto dialético, que Marx compreendeu como sendo a revolugdo
(BENJAMIN apud LOWY, 2005, p. 119).

A referéncia benjaminiana a revolugdo ¢ a melhor forma de exemplificar este ponto,
em outras palavras, invés de ser simplesmente o resultado do processo causal que precede, a
revolugdo aparece como a apropriagdo de uma imagem do passado que surge como uma
oportunidade favoravel para liberar o poder messianico no presente. Esse tempo presente, € a
imagem que Benjamin faz do evento messianico, ou seja, o sentido deste tempo coincide com
o tempo historico, mas ndo se identifica com ele. Esta situagdo, podemos determinar que ¢ um
lapso de e no tempo, ¢, nesse sentido, o Jeitzeit, o tempo-de-agora. Nao ¢ por menos, que €
extremamente dificil compreender o tempo messianico e sua representacao, pois um outro
mundo e um outro tempo, € o que deve se tornar presente nesse mundo e nesse tempo, isto
porque o tempo histérico ndo pode ser anulado, cancelado, ¢ da mesma forma o tempo
messianico nao pode ser homogéneo a historia.

A tese sobre historia de Benjamin, em particular sua concepgao de “tempo-de-agora” e
seu entendimento sobre o materialismo historico, proporciona uma importante referéncia para
o pensamento de Agamben, principalmente no que concerne a historia e tempo, em que ele se
apropria de alguns conceitos benjaminianos. Esta influéncia ¢ vista primeiramente em
Infdncia e Historia, em que Agamben aborda a necessidade de perceber uma nova concepgao
revolucionaria da histéria delineada pelo marxismo. Na concep¢do de Marx o homem ¢
fundamentalmente historico, e por mais que o autor do proletariado ndo tenha elaborado uma
concep¢do de tempo adequada para essa perspectiva, observa Agamben, que tampouco ele
poderia simplesmente recorrer a uma concepgao linear do tempo com uma continua sucessao
de instantes.

Assim, na tentativa de elaborar uma ideia de tempo que ndo coloca os instantes como
aspecto fundamental, Agamben recorre ao gnosticismo e o estoicismo, bem como a Benjamin
e Heidegger, para enfatizar a ruptura do tempo e a realizacdo do homem como ressurei¢cdo ou
decisdao naquele momento. O modelo sugerido para a concepcao do tempo ¢ a nogdo de

kairos, isto €, “a coincidéncia brusca e improvisada na qual a decisdo colhe a ocasido e realiza
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no atimo a propria vida. O tempo infinito e quantificado ¢ assim repentinamente delimitado e
presentificado: o kairos concentra em si os varios tempos” (AGAMBEN, 2008a, p. 124).

Logo, afirma Sandro Luiz Bazzanela e Selvino Jos¢ Assmann:

0 kairos, [€] a representagdo de tempo especificamente messianico. [...] em
um primeiro momento se concebe kairos como o oposto de chronos, mas, o
que € significativo € a relacdo que existe entre essas duas representagdes
temporais. [...] kairos e chronos sdo opostos como qualitativamente
heterogéneos, o que ¢é, sem duvida, correto. Mas decisiva € aqui ndo tanto ou
nao s6 a oposi¢do quanto a relacdo entre os dois. Kairds e Chronos contém
um ao outro em suas oposi¢des temporais. Nao ha outro tempo que configure
a representagdo de tempo kairologico, mas sim, o fato de que o kairds € o
tempo de agora, o tempo presente, o instante que qualifica a vida. Kairds é a
acdo temporal presente que modifica o sentido do transcorrer cronolégico
quantitativo dos eventos vitais (BAZZANELA; ASSMANN, 2013, p. 146).

A figura do kairos, nesse sentido, personifica a oportunidade fugaz, que pode ser
compreendida & medida que se aproxima, mas ndo uma vez que tenha passado. Ao contrario
do tempo como chronos, o kairos significa o momento propicio e passageiro que deve ser
tomado ou deixado passar. Em outras palavras o kairos € um “entre o tempo” que € repleto de
possibilidades. Nesse sentido, Agamben propde que todos nds temos uma experiéncia comum
de kairos, seja no prazer, seja na felicidade.

Sob esta perspectiva, pondera Agamben:

A histdria na realidade, ndo é, como desejaria a ideologia dominante, a
sujeicdo do homem ao tempo linear continuo, mas a sua liberacdo destes o
tempo da histéria é o kairds em que a iniciativa do homem colhe a
oportunidade favoravel e decide no atimo a propria liberdade (AGAMBEN,
2008a, p. 127-128).

O filésofo prossegue o seu argumento, afirmando que “assim como ao tempo vazio,
continuo e infinito do historicismo vulgar deve-se opor o tempo pleno, descontinuo, finito e
completo de prazer, ao tempo cronoldgico da pseudo-histéria deve opor o tempo kairologico
da historia auténtica” (AGAMBEN, 2008a, p. 128). Com a nog¢do da histéria auténtica
esbogada e servindo de fundamento para compreendermos a nocdo de tempo, podemos
retomar o argumento do tempo messianico o qual Agamben relaciona com a doutrina paulina
e o0 materialismo historico de Benjamin. Em outras palavras “o kairos [...] ndo dispde de outro
tempo, aquilo que aprendemos quando aprendemos um kairds ndo ¢ um outro tempo, mas
apenas um chronos contraido e abreviado” (AGAMBEN, 2016, p. 86).

Em O Tempo que Resta: um comentario a Carta aos Romanos, Agamben apontara que

0 tempo messianico ¢ erroneamente confundido com o tempo escatoldégico. Enquanto que o
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primeiro se volta para uma ideia de fim do tempo, por exemplo, com o retorno ou vinda do
Messias, o segundo se situa na questdo do ultimo dia, do dia da célera. O messidnico ndo € o
fim do tempo, mas sim, o tempo do fim. Em outras palavras, “o que interessa ao apostolo nao
¢ o ultimo dia, ndo ¢ o instante em que o tempo acaba, mas o tempo que se contrai e comega a
acabar — ou, caso, queiram, o tempo que resta entre o tempo e o seu fim” (AGAMBEN, 2016,
p. 80).

Logo, ao contrario do olam hazzeh (designagdao da duragao do mundo desde a criagao
até o seu fim), do olam habba (o mundo que vem, a eternidade intemporal que seguira até o
fim do mundo), ou ainda do tempo cronolégico ou do éschaton apocaliptico, o tempo
messianico ¢ aquele que entende-se como resto, um “tempo que resta entre esses dois tempos,
se se divide, com uma cesura messianica ou um corte de Apeles, a mesma divisao do tempo”
(AGAMBEN, 2016, p. 80). Logo, “¢ necessario corrigir antes de tudo o equivoco comum, que
consiste em achatar o tempo messidnico sobre o tempo escatoldogico, tornando assim
impensavel justamente aquilo que constitui a especificidade do tempo messidnico”
(AGAMBEN, 2016, p. 80). O tempo messidnico, nesse aspecto, segundo Paulo, ¢ uma clara
divisdo entre os dois olamim.

Na tentativa de explicar como deve-se representar este tempo, Agamben pontua que:

Aparentemente, as coisas sdo simples: ha, em primeiro lugar, o tempo
profano — ao qual Paulo se refere geralmente com o termo chronos — que vai
da criagdo ao evento messianico (que, para Paulo, ndo é o nascimento de
Jesus, mas a sua ressurrei¢do). Ai o tempo se contrai e comega a acabar: mas
esse tempo contraido — ao qual Paulo se refere com a expressdo ho nyn
kairds, “o tempo de agora” — dura até a parousia, a presenca plena do
messias, que coincide com o dia da cdlera e com o fim do tempo (que resta
indeterminado, mesmo se iminente) (AGAMBEN, 2016, p. 81).

Agamben desenvolve, portanto, uma concepg¢ao de tempo messidnico que ndo ¢ nem
um futuro, nem necessariamente o fim do tempo, mas sim um tempo que se contrai € comega
a terminar, um tempo que permanece entre o tempo € o seu fim. Esse tempo € uma parte do
tempo cronologico profano, que se contrai e que se transforma integralmente, por isso que,
para exemplificar, o filésofo se utiliza da ideia do corte de Apeles, pois a representacdo do
tempo messianico € uma ruptura, uma fissura que divide a prépria divisao entre dois tempos
jé anteriormente divididos, e a partir dessa nova divisdo, introduz neste um resto, que excede
a divisao.

Este tempo messianico “se apresenta como aquela parte do éon profano que excede
constitutivamente o chronos e aquela parte de eternidade que excede o éon futuro, ambas em

posi¢do de resto em relagdo a divisdo entre os dois éons” (AGAMBEN, 2016, p. 82). Neste
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sentido, atenta Agamben, que as representagdes de tempo que temos, sdo de ordem espacial —
uma linha, um ponto, um segmento —, todavia, estas representacdes espaciais em muitos casos
sdo responsaveis por uma falsificacdo, ou seja, uma situacdo que torna impensavel a
experiencia vivida do tempo.

Logo a confusdo existente entre o tempo messianico e o éschaton ¢ um exemplo claro
disto, pois, “se nos representamos o tempo como uma linha reta e o seu fim como um instante
pontual, obtém-se algo perfeitamente representdvel, mas absolutamente impensavel; vice-
versa, se refletirmos sobre uma experiéncia real do tempo, temos algo pensdvel, mas
extremamente irrepresentavel” (AGAMBEN, 2016, p. 82). Assim, a imagem do tempo
messidnico como uma linha, um segmento situado entre os dois éons € nitida, porém nao
aborda em aspecto nenhum sobre a experiéncia de um tempo restante, de um tempo que
comeca a acabar.

Representar esse tempo que se contrai, ¢ algo complexo e, nesse sentido para auxiliar
na sua explicacdo, Agamben pondera que a melhor forma de explicar essa representacao, ¢
pela nogdo de tempo operativo proposta pelo linguista Gustave Guillaume. Para Guillaume o
tempo operacional existe como uma forma de isolar os tempos que a mente leva para construir
uma imagem do proprio tempo. Para ele, o tempo deixa de ter uma representagdo
unidimensional e passa a ser tridimensional, isto ¢, um tempo cronogenético, que permite
entender a “imagem-tempo no seu estado puramente potencial (tempo in posse), no processo
da sua formagdo (tempo in fieri) e, por fim, no estado construido (tempo in esse), dando
conta, segundo um modelo unitario, de todas as formas verbais da lingua” (AGAMBEN,
2016, p. 84).

A representacdo que fazemos do tempo operativo, tem consigo a implicagcdo do tempo
ulterior, isto €, que ndo pode ser esgotado nele. Ou seja, o tempo ulterior ndo ¢ um outro
tempo, nem mesmo um tempo que complementa por fora o tempo cronoldgico, ele ¢ um
tempo dentro do proprio tempo, ou seja, ndo ulterior, mas sim interior. Neste sentido, coloca
Agamben, que a primeira definicdo de tempo messidnico ¢: “o tempo que o tempo leva para
acabar” (AGAMBEN, 2016, p. 85), ou seja, o tempo que gastamos para fazer acabar.

Nao obstante, o tempo operativo, “ndo ¢ nem linha — representavel mas impensavel —
do tempo cronologico nem o instante — igualmente impensavel — do seu fim, mas nao ¢
tampouco simplesmente um segmento extraido do tempo cronolégico, que vai da ressurei¢ao
ao fim do tempo” (AGAMBEN, 2016, p. 85). Portanto, ¢ o tempo operativo que impde no

tempo cronologico, exercitando-o e transformando-o a partir do seu interior, ¢ o “tempo do
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qual precisamos para fazer findar o tempo — nesse sentido: tempo que nos resta”
(AGAMBEN, 2016, p. 85).

Esta nocao de tempo operacional ¢ o que proporciona que o tempo seja entendido
como um estado puro de potencialidade, ao lado do seu processo de formacgao e no estado que
tem sido construido. Isto quer dizer que, conforme a humanidade constroi e representam o
tempo cronolédgico, ao fazer isso eles automaticamente produzem um outro tempo, que nao ¢
um complemento a nogdo de cronologia, mas € interna ao proprio processo de compreender o

tempo cronologico.

Enquanto a nossa representa¢ao do tempo cronologico, como tempo no qual
estamos, nos separa de nés mesmos, transformando-nos, por assim dizer, em
espectadores impotentes de ndés mesmos — espectadores que olham sem
tempo o tempo que escapa, o seu incessante faltar a si mesmos —, o tempo
messianico, como tempo operativo, no qual apreendemos e realizamos a
nossa representagdo do tempo, ¢ o tempo gue ndés mesmos somos — e, por
iss0, 0 Unico tempo real, o Unico tempo que temos. Precisamente porque se
constroi nesse tempo operativo, a klésis messianica pode ter uma forma do
como ndo, da revocacdo incessante de toda vocagdo (AGAMBEN, 2016, p.
85-86).

Essa compreensdo ao ser relacionada com o problema messianico, faz com que
Agamben sugira que esse tempo produz uma definicdo do tempo messidnico, na forma em
que ndo ¢ tempo final, nem tempo futuro, mas sim um tempo que levamos para o tempo
chegar ao fim, como uma forma de determinar uma representacao do tempo. Pois o tempo
messianico ¢ o tempo que o tempo leva para chegar ao seu fim. O tempo messianico nao ¢
deste modo, externo ou oposto ao tempo cronoldgico, mas sim interno a ele, e ¢ aquele que
contrai o tempo cronoldgico e comeca a acabar com ele. Para melhor exemplificar, o que € o
tempo messianico, Agamben sugere a analogia de uma contragdo muscular antes de um salto,
0 tempo messianico nao ¢ o ato de saltar, mas sim o momento de contragao que torna possivel
o salto. Ou seja, ¢ esse momento que ¢ antes do fim e que traz o fim que podemos chamar de
tempo messianico.

Como kairos, o tempo do agora, este tempo operacional ndo ¢ nem identificavel nem
oposto ao tempo cronoldgico, mas sim ¢ considerado como um chronos abreviado e
contraido. Ndo ¢ por menos, entdo, que Agamben identifica que no messianismo paulino ha
dois tempos heterogéneos: um kairos € um chronos, um tempo operativo e outro um tempo

representativo, e a relagdo que pode e deve ocorrer entre estes dois € a parousia, que significa

presenca, ao lado, o ser esta, ou mais especificamente, estar ao lado de ser, estar fora de si.

20 Klesis na doutrina paulina tem o sentido de vocagdo messianica.
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Sobre este ponto, Sandro Luiz Bazzanela e Selvino José Assmann, pontuam que a
parousia “indica aquilo que esta presente ente os homens, o tempo presente, o tempo da
salvacdo surge a todo instante do meio dos homens, de sua presenca existencial”
(BAZZANELA, 2013, p. 147), em outras palavras, a parousia “ndo ¢ um complemento, ou
algo que advém depois da ressureigdo como condi¢do de alcance de uma finaliza¢do, mas
aquilo que ja esta em curso entre os homens” (AGAMBEN, 2013, p. 147).

Outrossim, o tempo messidnico “estd ao lado de si mesmo, porque, sem nunca
coincidir com um instante cronologico e sem acrescentar a ele, no entanto o aprende e leva a
partir do interior ao seu acabamento” (AGAMBEN, 2016, p. 88). Em outras palavras,
podemos entender que “o messias ja chegou, o evento messidnico ja aconteceu, mas a sua
presenca contém no seu interior um outro tempo, que distende a sua parousia, ndo para diferi-
la, mas, ao contrario, para torna-la apreensivel” (AGAMBEN, 2016, p. 89). Nao ¢ por menos,
que o resultado dessa compreensdo, pontua Agamben ¢ aquilo que Benjamin tratou nas teses
Sobre o Conceito de Historia, “cada segundo era a porta estreita pela qual podia entrar o
Messias” (BENJAMIN apud LOWY, 2005, p. 142).

Quando pensamos nos dois olamins (olam hazzeh e olam habba), se estreitam uma
sobre a outra até se enfrentarem, porém, em nenhum momento coincidindo. Este encarar dos
dois, ¢ a contragdo do tempo messidnico, ¢ nada mais que isso. Paulo, claramente em sua
doutrina, expde que o messianico ndo ¢ um terceiro éon entre os dois tempos, ¢, uma fissura
que divide a propria divisdo entre os tempos, € nessa divisdo que se introduz entre eles um
resto, ou seja, uma zona de completa indiferenca incapaz de ser atribuida a outrem, pois o
passado ¢ deslocado para o presente, e o presente ¢ estendido para o passado.

Sob esta oOtica, compreende Benjamin e Scholem, que o tempo messianico ndo ¢ nem
acabado, nem inacabado, nem passado, nem futuro, mas sim a sua inversdo. Paulo, configura
como um movimento perfeitamente transformador, os dois tempos entram em tensdo e sdo
colocados no que o apodstolo chama de ko nyn kairos, “onde o passado (o acabado) reencontra
atualidade e se torna inacabado e o presente (o inacabado) adquire uma espécie de
completude” (AGAMBEN, 2016, p. 92). O tempo que resta, €, portanto, o tempo em que nds

estamos e que proporciona a possibilidade da experiéncia qualitativa do tempo vivido.
3.2.2 Resto Messianico

Como expomos anteriormente o conceito de resto € correlato aos conceitos de tempo

messidnico e messianismo. Este conceito em questdo (resto) encontra-se entre estas duas
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concepgdes € ndo obstante ¢ um conceito técnico da linguagem profética. Neste ponto de
vista, Edgardo Castro em Introducdo a Giorgio Agamben: uma arqueologia da poténcia
expoe: “o resto que, segundo os profetas, sobrevivera ao evento apocaliptico foi interpretado
como a parte de Israel que sobrevive a catastrofe de seu proprio povo ou como todo o povo
judeu que sobrevive a catastrofe dos povos” (CASTRO, 2013, p. 181-182).

Para Agamben, porém, o apodstolo Paulo nao trata nem de uma coisa, nem de outra,
nem de parte ou de um todo, ele aborda acerca da impossibilidade da parte e do todo de
coincidirem consigo mesmos. O que o apostolo quer ¢ justamente fundar qualquer e todo tipo
de separacdo seja entre judeus e ndo judeus, livres e escravos e essa necessidade de Sao Paulo,
observa Agamben ¢ porque o apoéstolo era por si mesmo, uma espécie de separado, melhor
dizendo, um fariseu.

E sumariamente importante entender que historicamente os fariseus eram vistos como
um povo que para se diferenciar dos outros mostravam-se meticulosamente cuidadosos com
relacdo a lei, por conta disso, eles ndo se separavam apenas dos gentios ¢ dos ndo-judeus, mas
de todos os judeus que de alguma forma ndo observavam a lei, em outras palavra, os
camponeses ignorantes, conhecidos como am-ha-ares. Franz Katka foi um dos autores da
literatura que mais influenciaram o pensamento de Agamben, tanto ¢ que essa questdo com
relacdo a separacao feita pelos fariseus em sua meticulosa necessidade de seguir a lei, o autor
relata essa situagdo por meio de uma parabola, em que um fariseu, mas especificamente um
camponés (am-ha-ares) ndo consegue entrar pela porta da lei e o guardido desta, um fariseu
propriamente dito, ndo o deixa transpor a barreira.

Assim, da mesma maneira em que o camponés, segundo o conto de Kafka era
impossibilitado de cruzar o limiar da porta da lei, guardada pelo guarda fariseu, a Tord, livro
sagrado para este povo, era visto como dois. Isto ¢, um Toréd oral e outro Tora escrita, a
primeira nada mais ¢ que um muro, um limiar que separava a segunda, protegendo a palavra
do contato impuro, tal qual o guarda fariseu que impossibilita a entrada do am-ha-ares de
entrar no portal da lei, 0 muro impossibilita aquele indigno de ter contato com a lei.

Quando Paulo admite ser um separado, ndo ¢ apenas com relacdo aos gentios € 0s
camponeses ignorantes, mas também com relacao a Tord, por isso, assinala Agamben, quando
o apostolo se refere a lei, ele se vale da expressdo “fo mesoitochon ton fragmou”, ou seja, o
muro da separagdo (AGAMBEN, 2016, p. 63). Em toda doutrina paulina, a separacao
messidnica tem como perspectiva retomar e dividir a separacao dos fariseus, pois segundo o
apostolo, a lei trabalha estabelecendo divisdes e separagdes. O que € curioso, e Agamben

também assinala, ¢ que ao se referir a lei, seja a do Tora ou qualquer outro tipo, Paulo sempre
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se valera do uso do termo nomos, que ¢ derivada da palavra nemo, que significa inclusive
dividir, atribuir partes (AGAMBEN, 2016, p. 64). Em outras palavras o que Paulo
proporciona € uma separagao da propria separagao.

A divisdo da lei fundamental ¢ clara em seu principio, judeus/ndo-judeus, pois ao
dividir conjuntos de homens em subconjuntos ndo ha resto algum. Em razdo disso, Paulo,
sabiamente, ir4 tragar uma nova divisdo: carne/espirito. Esta divisdo ndo coincide com a
divisdo de judeu e nao-judeu, todavia, ndo esta fora dela, isto ¢, uma divisdo na divisdo
mesma. Por isso que a ideia do corte de Apeles que apresentamos anteriormente, ¢ tao
necessaria para quando falamos acerca do messianismo paulino, isso porque, “o aforismo
messianico ¢, nesse sentido, um corte de Apeles, que ndo tem um objeto proprio, mas divide
as divisdes tragadas pela lei” (AGAMBEN, 2016, p. 66).

O que Sao Paulo faz ¢ estabelecer uma nova divisdo entre os judeus manifestos,
conforme a carne, e os judeus ocultos, de acordo com o espirito. O mesmo tipo de divisdo
também ocorre no conjunto dos nao-judeus. O corte paulino faz com que a divisdo nomistica
deixe de ser clara, pois ha judeus que nao sao judeus e ndo-judeus que nao sao nao-judeus.

Sob esta 6tica, Agamben pondera que Paulo enxerga uma falha no logos de Deus com
relagdo a salvacdo, pois, ao afirmar que nem todos de Israel sdo israelitas, bem como, nem
todos os descendentes de Abrado sdo seus filhos, logo, nem todos de Israel sdo Israel, esta
situagdo, “significa que a divisdo messianica introduz na grande divisdo nomistica dos povos
um resto, que judeus e ndo-judeus sdo constitutivamente ‘nao todos’” (AGAMBEN, 2016, p.
67).

A nogao de resto, € entdo a capacidade de superar as diferencas. Agamben se valera de
uma logica medieval para pontuar a oposicao de “a” e “ndo-a”, colocando uma terceira opgao
a do “ndo ndo-a”. Deste modo, na passagem do livro Corintios*!, podemos claramente
relacionar a lei messianica ao conceito de resto, pois o apdstolo Paulo estabelece uma divisao,
nesse momento, a partir da propria nogao de lei, entre judeu-debaixo da lei e o ndo-judeu-sem
lei.

Nas palavras de Agamben: “a divisdo nomistica Judeus/ndo-Judeus, na lei/sem lei,
deixa agora a partir de ambas as partes um resto, que ndo ¢ possivel definir nem como judeu,
nem como ndo-judeu: o ndo ndo-judeu, aquele que esta na lei do Messias” (AGAMBEN,
2016, p.67). Em resumo, podemos entender que na categoria judeus temos um corte, em que

ha os judeus segundo a carne e judeus segundo o espirito, deste corte resulta um resto, que

211 Cor 9, 20-23: “Para os judeus fiz-me judeu [...] para os que estdo debaixo 4 lei, fiz-me como se eu estivesse
debaixo da lei [...] para os que ndo tém lei, fiz-me como se eu ndo tivesse lei”.
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pode ser definido como: ndo nao-judeus. Da mesma maneira, a categoria dos ndo-judeus, o
corte também ocorrerd nao-judeus perante a carne, ¢ ndo-judeus perante o espirito, e tal como
a categoria anterior também ira resultar um resto: os ndo nao-judeus.

Por mais que muitos autores tentem atribuir a doutrina paulina um universalismo,
Agamben afirma que ndo hé, o que hd ¢ um messianismo definido como divisdo da divisdo,
que como ja elencamos ¢ um resto. No livro de Romanos, Paulo desenvolve a ideia de resto,
“no tempo presente, produziu-se um resto, elegido pela graca”. O uso do termo “tempo
presente” ¢ uma forma do apdstolo, segundo Agamben, desligar o tempo messianico, todavia,
outro termo que merece destaque no fragmento apresentado € resto.

Esse termo ndo ¢ limitado as passagens de Sao Paulo, ela ocorre em outros livros, tais
como Miqueias, Isaias e em Amos, contudo, diferentemente do que nas cartas do apostolo
Paulo, nestes a nog¢do de resto adquire uma nova caracteristica, a de se dirigirem ndo apenas a
um povo escolhido, mas a todo povo no geral, e anunciam que somente um resto, uma parte
do todo, conseguira ser salvo. E ante a continua afirmacio de um resto de Israel, que
Agamben questiona: como devemos interpretar o resto de Israel.

Por mais que muitos tedlogos entendam esse resto como uma por¢do numérica, entre
aqueles que foram escolhidos e salvos diante a destruicdo do povo de Israel. Na contramdo a
esse pensamento, Agamben insinua que esse resto ¢ mais a consisténcia ou a figura que Israel
assume na relacdo com o evento messianico. Melhor dizendo, nao ¢ um todo, nem tampouco
uma parte, mas ¢ a impossibilidade de ambos coincidirem consigo mesmo. E, entdo “no
instante decisivo, o povo eleito — todo o povo — se pde necessariamente como um resto, como

ndo-todo” (AGAMBEN, 2016, p. 71).

Qo

Hé neste ponto, um conceito profético-messidnico que fundamenta e da sentido
divisdo da divisdo paulina. Diferentemente dos outros profetas, para Paulo o resto ndo ¢
conceito que visa o inalcancavel, o futuro, mas €, tdo somente, uma experiéncia do presente.
O resto, ¢ assim, o que define o agora messianico, tal como no sentido benjaminiano o tempo-
de-agora (Jetztzeit), ou seja, o tempo presente, o kairds € o que produz um resto.

Na tentativa de compreender o resto messidnico ¢ mais claro se tivermos como ponto
de partida que o mundo messidnico ndo ¢ diferente do mundo profano. Sao Paulo, assim como
Scholem e Benjamin afirmam que o reino messianico ¢ idéntico a esse, com pequenas coisas
fora do lugar. Essa compreensdao nos remete a ideia de um paradoxo com relagdo ao tempo
messidnico, ou seja, um outro mundo ¢ um outro tempo devem tornar-se presentes nesse
mundo ¢ nesse tempo, tal qual, o tempo histérico ndo pode ser cancelado, mas a0 mesmo

tempo, o tempo messianico ndo pode confundir-se com a historia.
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O resto ¢, portanto, aquela parcela de algo que impede as inumeras divisdes, e também
surge como 0 mecanismo que impossibilita que as partes e o todo coincidam umas com as
outras. O resto na doutrina paulina nao ¢ um objeto de salvacdo, mas sim um instrumento,
uma maquina que a torna possivel. O resto ndo ¢ uma simples sobra, ¢ um excedente do todo
com respeito as partes e das partes com respeito ao todo.

Como abordamos no inicio dessa reflexdo, o resto ¢ o par conceitual do tempo
messianico, ¢ como tal existe somente nele, da mesma forma que no tempo messianico,
aquele que ¢ o Unico real e que existe para nds, ndo existe nada mais do que um resto. Logo,
“como resto, nds os viventes que restam en to nyn kairdo, tornamos possivel a salvagdo, somos
as suas ‘primicias’ [...], estamos, por assim dizer, ja salvos; mas, exatamente por isso, nao €
enquanto resto que seremos salvos” (AGAMBEN, 2016, p. 73). Em outras palavras “o resto
messidnico excede irremediavelmente o todo escatologico, ele ¢ o insalvavel que torna
possivel a salvacdo” (AGAMBEN, 2016, p. 73).

E sob este ponto de vista, que Agamben ird relacionar o contetdo messidnico das
cartas do apostolo Paulo com a ideia da politica, pois se transpusermos a ideia teologica na
ideia politica ¢ justamente o conceito de resto que assumirda uma posicdo de destaque na

argumentacao. Vejamos o que o fildsofo escreve:

[0 resto] permite, em particular, deslocar para uma perspectiva nova as
nossas antiquadas e, no entanto, talvez ndo renunciaveis nog¢des de povo e de
democracia. O povo ndo é nem o todo, nem a parte, nem a maioria nem
minoria. Ele é, antes, aquilo que jamais pode coincidir consigo mesmo, nem
como todo nem como parte, aquilo que infinitamente resta ou resiste em
toda divisdo, e — sem querer ofender aqueles que nos governam — nunca se
deixa reduzir a uma maioria ou a uma minoria. E esse resto ¢ a figura ou a
consisténcia que o povo ganha na instancia decisiva — e, como tal, ele é o
unico sujeito politico real (AGAMBEN, 2016, p. 73) [grifo nosso].

Transpor essa no¢do messianica de resto, para a nogao politica nos possibilita refletir
sobre o paradigma do refugiado contemporaneo. O refugiado, como abordamos no segundo
capitulo dessa dissertacdao, ¢ uma categoria que envolve aqueles que deixaram seus paises de
origem e, buscam em outros uma seguranga, uma liberdade, uma integridade e uma dignidade
que sob o dominio do governo soberano de seu Estado ndo consegue possuir, pois este
individuo ¢ aquele que sofre ndo apenas por causa da fome e da miséria de assola o seu lar,
mas principalmente por causa da perseguicao politica que lhe € imposta.

O refugiado, como bem pontuamos, ¢ entendido por Agamben como “a Unica figura
pensavel do povo no nosso tempo” (AGAMBEN, 2015, p. 24). Esta concep¢ao de refugiado,

pode ser intrinseca a ideia de resto messianico exposta ndo somente em O Tempo que Resta,
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mas principalmente aquela ja indicada em O que Resta de Auschwitz. O resto, invocado no
pensamento de Agamben, ndo é aquele ligado simplesmente a no¢ao daquilo que restara do
povo de Israel. Assim como Paulo, o filésofo italiano indica que o conceito de resto nao €
apenas passivel de transferéncia de uma nocao teoldgica para uma politica; essa transferéncia
sob esta perspectiva ¢ necessaria, pois encarar o refugiado como resto, ¢ vé-lo como o unico
individuo capaz de ser cidadao da Terra, ja que ele, € a Unica figura considerada nos moldes
da politica contemporanea.

Indo mais além, e retomando a no¢do de homo sacer como aquele individuo matavel e
insacrificavel, reduzido a uma vida nua. Logo, o ser reduzido a uma vida desprovida de
direitos, obrigagdes e deveres, despindo o carater politico e juridico do individuo, este pode se
tornar nesta concep¢do messianica o resto de todo um povo. Ao ser abandonado pelo seu
poder soberano, e buscando o refiigio em outro lugar, o homo sacer torna-se o resto de seu
préprio povo, ou seja, ele estd exatamente no limiar entre uma vida humana e uma vida
divina, este individuo é o corte de Apeles que estabelece o resto messianico, como
observamos.

Assim, o refugiado, incorporado na figura do homo sacer ¢ sem davida alguma o
unico individuo pensavel do nosso tempo, pois, se considerarmos os grandes movimentos de
imigracao, todos somos de certa maneira refugiados. Mas para que esta dominancia da nogao
de refugiado seja de fato realizada, ndo basta sermos colocados como o resto messianico que
abordamos. A elevagdo deste resto messianico, como um povo capaz de proporcionar direitos
e deveres a todos os refugiados, s6 sera possivel se ocorrer um “processo de dissolugdo do
Estado-nag¢do e da sua soberania, a unica categoria na qual ¢ hoje permitido entrever as
formas e os limites da comunidade politica por vir’ (AGAMBEN, 2015, p. 24).

Resgatando a discussdo que iniciamos no segundo capitulo: ¢ por meio desta
supremacia do refugiado, como o unico individuo possivel na contemporaneidade, que
permita os limites politicos dos Estados sejam diluidos, é que a ideia de resto, como aquele
povo que se levanta ante grupos extremos. Em outras palavras, “o refugiado representa, no
ordenamento do Estado-nagdo, um elemento tdo inquietante, ¢ antes de tudo porque,
rompendo a identidade entre homem e cidaddo, entre natividade e nacionalidade, pde em crise
a ficg¢o origindria da soberania” (AGAMBEN, 2015, p. 29).

Nao ¢ por menos, nesse sentido, que quando ocorre o rompimento da trindade entre
Estado-nagdo-territorio, o refugiado, que até entdo era a figura marginal, o fora da lei, torna-se
a figura central da historia politica, ou seja, ele se eleva a posi¢ao da qual a doutrina teoldgica

busca definir: a de resto de Israel. Isto €, “o povo eleito — todo povo — se pde necessariamente
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como um resto, como nao-todo” (AGAMBEN, 2016, p. 71). Traduzindo a passagem de O
Tempo que Resta, a concepgao que buscamos aqui investigar, entendemos que o povo eleito
ou todo povo, ¢ exatamente isso: todo individuo humano, porém quando posto como resto,
como um nao-todo, o personagem que figura este resto € justamente o refugiado.

O refugiado ndo ¢ aquele individuo do passado ou do futuro, ele ¢ o que define o
agora, ndo apenas do agora no sentido cronoldégico, mas o agora-messianico, ele ¢ a figura
necessaria para produzir o resto. Ele, o refugiado, ¢ a divisao da divisao, ¢ o que resiste a ela,
¢ o resto necessario para que as categorias politicas sejam de fato reais, ndo possibilitando a
reducdo da maioria ou da minoria, o refugiado como resto ¢ a impossibilidade de colocar o
individuo como um ser abandonado do poder soberano, a margem da sociedade. O refugiado
como resto, ¢ “precisamente aquilo que impede as divisdes de serem exaustivas e exclui que
as partes e o todo possam coincidir com si mesmas. Ele ndo € tanto o objeto da salvagdo, mas,
antes, o seu instrumento, aquilo que, propriamente, o torna possivel” (AGAMBEN, 2016, p.
72).

Refugiado e resto sdo, portanto, categorias correlatas na politica da
contemporaneidade. Nos moldes de uma politica onde ndo sera “mais o ius do cidaddo, mas o
refugium do individuo” (AGAMBEN, 2015, p. 32) o conceito-guia, da extraterritorialidade ¢
que fara com que as cidades do mundo reencontrem a sua vocac¢ao neste novo mundo, isto &,
quando os espacos dos Estados tiverem sido perfurados e topologicamente deformados, e os
cidaddos enfim conseguirdo reconhecer o individuo refugiado como aquilo que ele ¢, isto &,
alguém passivel de possuir direitos e deveres politicos e juridicos em qualquer lugar, sob
qualquer jurisdig@o, ¢ nesse momento em que a sobrevivéncia politica dos homens enfim sera
pensavel. Melhor dizendo, quando o refugiado como resto for enfim alcado a uma categoria
politica verdadeiramente possivel, € ai que a politica, e seus meandros contemporaneos serao
de fato pensaveis na medida de possibilitar direitos a qualquer individuo pela sua capacidade

de ser, simplesmente, humano.



141

CONCLUSAO

Ao longo desta dissertagdo apresentamos como a argumentagdo de Giorgio Agamben
proposta em seu projeto homo sacer foram fundamentais para a compreensao de como a
figura do refugiado ¢ vista na contemporaneidade. Retomar ensinamentos dos grandes nomes
da filosofia, ¢ um carater que da respaldo e fornece fluidez a sua proposta. Como abordamos,
a biopolitica de Foucault serviu como ponto de partida da sua investigagdo, tanto €, que o
proprio italiano se propds a complementar a tese do francés, evidenciando como as teorias
foucaltianas deveriam ser abrangidos o lugar que por exceléncia foi a exemplo da aplicagdao
da biopolitica moderna: os campos de concentragdo da Alemanha nazista.

E interessante ressaltar, que mesmo a obra de Michel Foucault nio fazendo uma
relagdo com a obra de Hannah Arendt as duas trabalhem de forma conjunta na argumentagao
de Agamben. Em outras palavras, os relatos e a indignagdo da filésofa judia em descrever
toda a perseguicdo, em como a vida humana dos judeus no decorrer da Segunda Guerra
Mundial, era subjugada sendo destruida pelo mando e desmando dos generais da SS, vem em
acordo com a proposta foucaltiana, a de um biopoder, de uma geréncia sobre a vida dos
individuos, em que tanto o viver, quanto o morrer cabem ao governo.

Se Foucault e Arendt trabalham junto em evidenciar a relagdo da biopolitica com o
refugiado e consequentemente o campo de concentragdo, exterminio ¢ refugiados. As teses
propostas por Walter Benjamin e Carl Schmitt ddo um carater juridico a argumentacao
agambeniana. Quando, antes de abordar sobre o estado de excecdo, Agamben remete que o
carater sacro da vida do homo sacer ja havia sido levantado por Benjamin, que ao rastrear o
dogma da sacralidade da vida evidencia justamente o carater de como a vida de um individuo
colocado neste estigma tem a sua vida, o bem mais precioso, se tornando algo como uma
mera vida, uma vida matavel e insacrificavel.

Uma vida nua, desprovida de direitos, deveres e de qualquer tipo de qualificacdo e
garantia juridica e politica, o homo sacer, ou melhor, o refugiado é reduzido a um individuo
que atrapalha a construcdo e a manuten¢do de um Estado, logo, para deixar o problema de
lado, “esquecé-lo”, os campos de concentracdo, exterminio e refugiados sdo o lugar onde a
excecdo ¢ a regra. Ou seja, toda lei € suspensa, nada vale, somente a exce¢do. Individuos
submetidos a essa excecdo sdao subjugados, vivem a margem da sociedade, sdo algo
incomodo, sdo os fora da lei do nosso tempo. Os abandonados pelo poder soberano, banidos

do convivio com 0s outros seres humanos.
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O refugiado ¢ justamente isso, um individuo que sofrendo com perseguicdes de seu
proprio governo, sendo dizimado por uma guerra civil sem sentido, onde a violéncia ndo
instaura apenas o medo € o caos, a morte se torna presente em cada simples suspiro, a fome e
a miséria ¢ apenas uma consequéncia que eleva a ultima poténcia a vontade de deixar aquele
lugar. E, quando decide deixar para tras todo o sofrimento, a humanidade, os seus
compatriotas humanos que deveriam lhe estender a mao, lhe dar suporte, sdo egoistas,
mesquinhos e submetem estes individuos tdo destruidos em sua esséncia humana a lugares
onde ndo ha qualquer tipo de dignidade. Estes individuos s3o mais uma vez banidos, sdo
abandonados por seu proprio povo soberano, o proprio humano.

E quando, as organiza¢des internacionais de protecdo aos direitos humanos, que
deveriam investigar, punir ¢ dar seguranga a esses individuos ndo conseguem, mais uma vez a
humanidade se auto destréi. O simples tentar, no ambito das politicas humanitarias, ndo € o
suficiente para dar garantia a estes individuos. A incapacidade e a ineficacia dos organismos
juridicos e politicos em proporcionar seguranca, direito e dignidade a estes individuos deveria
ser revista. Promover uma legislagdo que ndo seja submetida as constitui¢des nacionais, mas
que as constituicdes sejam submetidas a ela ¢ essencial para os moldes do mundo
contemporaneo.

Quando as Nagoes Unidas promoveram a Declaragao Universal dos Direitos Humanos
o seu plano primordial era alcar esse instituto a uma lei mundial, porém a incapacidade da
humanidade agir, em comunhdo uns com os outros, em paz, sobrepondo interesses
econdmicos, politicos aos interesses humanitarios torna a cada dia essa ideia utopica, quase
um conto de fadas. Algo que elevaria a humanidade ao seu bem maior, o respeito por si
propria.

E curioso, evidenciar, nesse sentido, como o refugiado é talvez o {inico personagem
pensavel para a sobrevivéncia das ordens politicas no mundo. Nao ¢ de hoje que diversos
paises foram construidos por colonizadores, que buscavam expandir seus dominios, € por
imigrantes, que ou fugiam da miséria que se instalava em sua terra natal, ou buscavam novas
oportunidades. Com o estopim da Grande Guerra, e seus horrores, os colonizadores e
imigrantes ndo eram 0s Unicos que iam a outros paises, uma nova categoria surgiu a categoria
dos refugiados, dos individuos que buscavam asilo, refligio em um lugar completamente
diferente.

Hoje podemos dizer que o mundo ¢ feito, quase em sua totalidade, de refugiados — ndo
apenas no sentido stricto, mas principalmente no sentido /afo. Somos filhos, netos, sobrinhos,

descendentes de refugiados, logo também somos refugiados. Logo, quando Agamben afirma
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que os refugiados sdo a unica maneira de fazer sobreviver a politica ele ndo estd sendo
limitador, afirmando que somente aqueles que deixaram seus paises e que por decorréncia
disto recebem a faceta de refugiado sdo capazes de instaurar uma nova ordem politica
mundial. O que Agamben evidencia que o mundo hoje ndo ¢ feito por cidadaos de um lugar, o
direito ndo ¢ mais o cidaddo, mas sim o carater de refugiado inerente a cada individuo
humano, e deste modo, ndo pode haver barreiras territoriais que impossibilite as pessoas de
irem e virem.

Somos todos cidaddaos do mundo, aquela massa que restou de um todo — dos nossos
antepassados —, ¢ que hoje ¢ um ndo-todo. O resto, como resto messidnico proposto por
Agamben nos da garantia da emancipagdo politica do individuo humano. Propor acordos de
extraterritorialidade ¢ apenas um caminho, bem como a instauracao de uma lei mundial, para
que o refugiado seja enfim elevado a uma categoria politica, ¢ ndo apenas uma categoria
politica que evidencie uma exce¢do, mas uma categoria que seja autossuficiente para justificar
a propria figura do individuo humano.

Concluir essa dissertacao, sem fazer um discurso critico, contudo positivo do que
esperar da propria humanidade ¢ impossivel. Ver o refugiado, ndo como algo ruim, que
margeia e envenena a sociedade, contaminando os espacos, violando as leis nacionais ¢ além
de subjugar a sua importancia no mundo atual, é fazer com que este individuo seja uma
vergonha para si e para todo ser humano. Todavia, se encaramos o refugiado como o nucleo
de uma nova ordem politica mundial, e partindo dos pressupostos para a garantia de sua vida,
a humanidade além de alcancar todos os requisitos necessarios para o bem-viver, estara
abandonando um estilo de governanga politica arcaico e que hd muito ndo da respaldo aos
seres humanos.

O refugiado, ¢, portanto, o paradigma da contemporaneidade. Todas as concepgdes
politicas devem ser focadas a partir de sua vida, de como este individuo € necessario para a
constru¢do de um projeto em que todos os seres humanos, seja de fato reconhecidos pela sua
dignidade, pelos seus direitos, e que independente de onde esteja, estes individuos devem ser
respeitados e tratados como iguais. Esse projeto ndo favoreceria apenas minorias, mas
possibilitaria que os problemas relacionados as guerras civis fossem pouco a pouco

dissolvidos e uma nova hierarquia mundial se reerguesse.
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