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Daniel Arruda Nascimento

Resumo: Acompanhando a nova investida de Giorgio Agamben com
a publicacdo de Altissima poverta: regole monastiche e forma di
vita, livro que inaugura a quarta e definitiva parte de seu projeto
filosofico denominado genericamente de Homo sacer, tem o
presente trabalho como linha mestra o exame da evolu¢do da nocao
de vida nua, pela interposicio de um novo propdsito conceitual:
forma de vida. Trata-se de identificar um tipo de vida que se vincula
tdo estreitamente a sua forma que resulta inseparavel dela. Trata-se
também de refletir, agora sobre o pano de fundo da tradicao tedrica
de orientacgdo franciscana, a relacdo entre vida e direito, penetrando
um pouco mais no ponto de intersec¢do entre o modelo juridico-
institucional e o modelo biopolitico do poder, aproximando-nos de
assinaturas que permitam uma melhor visualizacdo das
possibilidades quando se cuida de tornar inoperantes dispositivos de
dominio.

Palavras-chave: Giorgio Agamben, forma de vida, inoperosidade.

Resumen: Acompafiando la nueva investigaciéon e Giorgio Agamben
con la publicacién de Altissima poverta: regole monastiche e forma
di vita, libro que inaugura la cuarta y definitiva parte de su proyecto
filoséfico denominado genéricamente Homo sacer, el presente
trabajo tiene como objeto el examen de la evolucidn de la nocién de
vida nuda, a través de la interposicion de un nuevo propodsito
conceptual: forma de vida. Se trata de identificar un tipo de vida
que se vincula tan estrechamente a su forma que resulta inseparable
de ella. Se trata también de reflexionar, ahora sobre el pafio de
fondo de la tradiciéon tedrica de orientacion franciscana, la relacién
entre vida y derecho, penetrando un poco mas en el punto de
interseccién entre el modelo juridico-institucional y el modelo
biopolitico del poder, aproximandonos de signaturas que permitan
una mejor visualizacién de las posibilidades relativas a los intentos
de tornar inoperantes dispositivos de dominio.

Palabras-clave: Giorgio Agamben, forma de vida, inoperancia.
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Abstract: Following the new research of Giorgio Agamben with the
publication of Altissima poverta: regole monastiche e forma di vita,
book that begins the forth and definitive part of his philosophical
project called generally Homo sacer, the present work has as
guideline the exam of the evolution of bare lifés notion, by the
introduction of a new conceptual proposition: form of life. We shall
deal with the necessity of identifying a kind of life which is so
narrowly connected to its form that is inseparable of it. Above the
background of Franciscan’s theoretical tradition, we shall also
attend to the relation between life and rights, penetrating a little
more in the intersection point between the legal-institutional model
and the biopolitical model of power. This paper approaches us of
the signatures which will allow a better visualization of the
possibilities, when it is a matter of rendering inoperative devices of
domain.

Keywords: Giorgio Agamben, form of life, inoperosity.
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Desde o lancamento de seu primeiro volume, no curso do ano de
1995, o projeto filoséfico de Giorgio Agamben, batizado por ele
mesmo com o nome de Homo sacer, compreendia objetivos bastante
dispares. Da leitura da introducdo de Homo sacer: il potere sovrano
e la nuda vita podemos reter, contudo, alguns deles que viriam a
conferir a reputacdo alcancada pela obra: a evocacdo de uma
reflexdo que interrogasse a relacdo entre vida e politica, ou entre
vida nua e biopolitica; a reivindicacdo da func¢do da vida, enquanto
categoria de exclusdo e inclusdo, na definicio do espago politico
moderno; o oferecimento de uma pontiaguda resposta a perversa
mistificacdo de uma nova ordem planetdria. Tratava-se entdo de
observar que o balizamento embriondrio das referéncias e questdes
que surgiam fora dado pelas ofensivas de Hannah Arendt e Michel
Foucault, com especial énfase para o entrelacamento entre técnicas
politicas e tecnologias do eu, sem esquivar-se de manifestacoes
politicas do cotidiano histérico e vizinhas.

Dezesseis anos depois, vemos como o filésofo italiano inicia
0 que parece ser a quarta e definitiva parte de seu projeto. Os
ultimos meses de 2011 assistiram a publicacdo de Altissima poverta:
regole monastiche e forma di vita. Se, ainda na introducédo de Homo
sacer: il potere sovrano e la nuda vita, a expressdo forma de vida
aparece apenas uma Unica vez, sendo o resultado da transformacéo
da vida nua em género pela democracia moderna (cf. Agamben,
2005, p. 13), aqui a expressdo obtém a prerrogativa de dar corpo ao
titulo e ser a portadora do desenlace tonico do livro. Em sua
acepc¢do mais comum, forma designa o molde sobre o qual se coloca
alguma substancia fluida que, consequentemente, tem seu feitio
configurado tal e qual. A forma aplicada a vida designa aspectos que
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compde uma rotina que chega a definir a prépria vida. A vida pode
adquirir assim uma forma de vida. O novo livro concentra-se na
relacdo entre vida e regra, sugerindo algumas interrogacoes: o que
resta de uma vida que impde a si mesma uma regra capaz de
determinar cada pequena ordem do dia? Em que medida qualificar
um modo de vida tdo plasmado pela regra que nao pode
reconhecer-se sem a identificacio com a regra mesma? E possivel
que a vida experimentada pela regra autorize uma nova dimensado
para o exercicio da autonomia? Qual apelo politico provoca uma
reflexdo filoséfica colocada nestes termos? Inobstante, talvez, o
principal mérito do novo livro do fildsofo italiano seja fazer pensar,
uma vez mais, agora sobre o pano de fundo do habito franciscano, a
relacdo entre vida e direito. E isto ele o faca mais do que
unicamente para penetrar um pouco mais seu dedo no ponto de
interseccdo entre o modelo juridico-institucional e o modelo
biopolitico do poder. Também para nos aproximar de assinaturas
que permitam uma melhor visualizacdo das possibilidades quando
se cuida de tornar inoperantes dispositivos de dominio. O presente
trabalho se propde a realizar uma andlise intestina da obra de
Giorgio Agamben, tendo como fio condutor o que surge de novo e
transfigura tudo o que foi dito até entao.

Podemos notar que, apesar de dividido textualmente em trés
partes, o éxito do livro se cumpre em duas etapas. Na primeira,
cuida-se de salientar a singularidade da concepc¢do de forma vitae,
ou forma de vida, tomando como campo de andlise o modo de vida
monacal e franciscano — em um movimento tedrico que exprime
com clareza a preocupacdo metodolégica do autor com a busca por
paradigmas, algo diverso de simples exemplos'. Na segunda etapa,
temos a exploracdo de uma nova especialidade, agora da relacao
entre a forma de vida e o direito, sendo os pardgrafos
definitivamente invadidos pelos escritos franciscanos que
procuravam dar conta de sua singularidade — e aqui vemos como a

! Esta preocupacio estd presente em diversos pontos da obra do filésofo italiano, a
comecar pela eleicdo do homo sacer. Sobre a diferenca entre paradigmas e
exemplos, conferir Agamben, G. Altissima poverta, pp. 120 e 130, bem como
Signatura rerum, pp. 20-24. Voltaremos ao assunto mais adiante.
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relacdo entre regra e vida é de alguma maneira articulada com a
tarefa filosofica do autor de retornar, outra vez, ao terreno no qual
é possivel pensar a inoperosidade dos dispositivos de poder. Fiel a
esta sugestdo de leitura, farei corresponder as duas partes deste
texto as duas etapas em questao.

O prefacio que inaugura Altissima poverta sublinha que o
intento da obra € a confrontacdo com a relacdo dialética entre regra
e vida ou, antes, que o objeto de seu estudo é a tentativa histdrica
de “construir uma forma-de-vida, uma vida que se liga tdo
estreitamente a sua forma que resulta insepardvel a ela” (Agamben,
2011, p. 07), tentativa encampada pelas primeiras comunidades de
monges de orientacdo cristd. Com efeito, as comunidades
mondsticas medievais eram atravessadas por um campo de forca
criado por duas intensidades contrapostas e, a0 mesmo tempo,
intricadas, no qual algo de novo podia surgir: algo oriundo da
tensdo entre dois polos viria a constituir um terceiro inaudito que,
embora tenha chegado perto de sua realizacdo, nao chegou, ao que
parece, a aperfeicoar-se. A relagao entre regra e vida deu origem ao
indicio de uma forma de vida, uma vida indissocidvel de sua forma.
A novidade do monaquismo era a identificacdo de um plano de
consisténcia no qual tanto regra quanto vida “perdem seu
significado familiar para acenar em direcdo a um terceiro que se
trata precisamente de portar a luz” (Agamben, 2011, p. 08).

Com a concessdo da liberdade religiosa aos cristdos pelo
imperador Constantino no ano de 313 e com a definitiva conversao
do imperador Teoddsio e a oficializacdo estatal do cristianismo no
ano de 391, ambos representantes de um Império Romano ja
enfraquecido, temos a derrocada das perseguicoes que assolavam os
primeiros cristdos desde o tempo de Nero. Um dos resultados mais
relevantes de tais perseguicoes fora alguma dispersdo e o
estabelecimento de eremitérios onde viviam em soliddo os
chamados padres do deserto. O movimento tornou-se tdo
significante que mesmo apdés o fim das perseguicdes, muitos
descontentes com a institucionalizacdo da religido e a formacado
hierarquica da Igreja encaminhavam-se para uma vida ascética
afastada do convivio terreno. Isto parece ter durado até o cerca do
ano de 646, quando o Concilio de Toledo decidiu pelo primado da
vida comunitdria sobre a eremita, confirmando outra tradicdo da
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qual sdo expoentes, entre outros, Pacomio (292-348), Basilio (329-
379), Agostinho (354-430) e Bento (480-547). Formaram-se os
cenobios e os mosteiros, onde os que se destinavam a vida
contemplativa podiam reunir-se em uma vida comum separada do
mundo secular. Mas o incémodo produzido desta histdria
conflituosa ndo se baseava no fato da escolha entre dois modelos de
vida melhor: “em questdo ndo é tanto a oposicdo entre solitude e
vida comum, quanto aquela, por assim dizer, ‘politica’, entre ordem
e desordem, governo e anarquia, estabilidade e nomadismo”
(Agamben, 2011, p. 23). Dentro dos cendbios e mosteiros a vida
teria adquirido ordem, governo, estabilidade.

A tradicdo politica ocidental, herdada pela teologia crist3,
guardava ja uma longa histéria do conflito entre physis e nomos,
entre aquilo que nos vinha pela natureza e o que somente exsurgia
por convencdo humana. Assim, Glauco podia dizer a Sdcrates, no
segundo livro da Republica, que a voz corrente entendia que o
estabelecimento de leis e convencdes operava a favor da justica e
contra a natureza do homem, que podia mostrar-se injusta, uma vez
que é o homem capaz do bem e do mal (cf. Platdo, 2001, 359a). E
Sécrates podia concluir com Glauco, no livro cinco, que uma cidade
justa era aquela em que uma intervencdo racional, via sistema
educacional distributivo e eleicdo do filésofo governante, dava
ordem a natureza, de modo que cada um podia desempenhar a
funcdo para a qual estivesse mais apto (cf. Platdo, 2001, 473e e
433b). De diferentes pontos de vista observamos como ndmos vem
regular a physis. No Politico, cabe a ciéncia real tecer como um
artesdo os lagos da cidade, reconciliando as discordancias naturais e
exercendo, entre outras funcdes, o papel de legislador, ditando
normas justificadas pelo uso do intelecto e pela liberdade humana
(cf. Platdo, 1987, 308d-309a). Em Leis, depois das consideracdes
sobre a prevaléncia da razdo e da verdade em Republica, Platdo,
procurando um principio de autoridade ou um principio que
permitisse, com legitimidade, exigir a obediéncia na vida publica,
ndo tera outra alternativa que utilizar como referéncia uma nocédo
que pertencia primeiramente a ordem da vida privada: no que
parece ser uma variacdo do nomos basiléus de Pindaro, o filésofo
encontrara no chefe de familia a figura emblematica do governante
e nas leis o substituto da persuasdo, pratica de resultado
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imprevisivel (cf. Arendt, 2009, pp. 143-148). Platdo prefere aderir
ao sonho de um mundo estavel, prefere um governo de leis, de
normas de cardter abstrato e genérico, conhecidas por todos.

Do interior deste territdrio conflituoso, experimentamos a
estupefagdo de Nietzsche, provavelmente o mais grego dos filésofos
modernos, ao enfrentar os crentes da providéncia e os mestres da
finalidade da existéncia. A natureza é caos, ¢ auséncia de ordem,
embora busquemos evidéncias de uma harmonia do universo (cf.
Nietzsche, 2001, aforismos 277 e 109), embora anelemos por
regulacoes de origem ou de finalidade (cf. Nietzsche, 2001,
aforismo 1). Através do culto religioso, os homens impuseram leis
as arbitrariedades da natureza, imprimiram uma regularidade que a
principio a natureza nao possui (cf. Nietzsche, 2005, aforismo 111).
Através da cultura do ideal ascético, consagram os homens novas
ordenacoes morais do mundo, para um mundo que ndo tem
ordenacdo (cf. Nietzsche, 1998, terceira dissertacdo, aforismo 27),
assentam sentidos para a existéncia, para uma existéncia que nao
tem sentido, mesmo com prejuizo préprio, porque é melhor “querer
0 nada a nada querer...” (Nietzsche, 1998, terceira dissertacao,
aforismo 28, grifo do original).

Também no que diz respeito a psicologia humana o conflito
entre nomos e physis estd presente. Se a alma humana é, no Fedro
de Platdo, composta de uma natureza intermedidria entre o divino e
o terreno, em funcao de ser sede da razao, ela é superior ao corpo,
de natureza inferior, fustigado sem defesa pelos apetites naturais,
pelas paixoes dadas (cf. Platdo, 1999, 246 e 237). Serd o exercicio
da razdo, que aqui adquire o carater normativo, que dard o estatuto
da condi¢do humana. De modo diverso, mas com o mesmo fim, o
Mito do Cocheiro propugna, dividindo a alma em trés partes, dois
cavalos de natureza antagbnica e um guia, pela racional
administracdo dos desejos que afrontam o homem (cf. platdo, 1999,
253). Uma segunda leitura, pertencente ao didlogo de Repiiblica,
possui direcionamento analogo: dividida em trés partes, cabera a
parte racional a conducdo das outras duas, baixa e intermedidria
(cf. Platdo, 2001, 443d), sempre em um maior proveito da alma
sobre o corpo (cf. Platdo, 2001, 408e-410c). Todas estas passagens
recuperam um entendimento que se tornou passado e fixam uma
estrutura de entendimento para o futuro. A desvalorizacdo do
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corpéreo permanece entre nds com um vigor surpreendente, fato
que ndo passa despercebido ao filésofo de martelo em punho. Nas
palavras de Nietzsche: “em toda parte em que predominou a
doutrina da pura espiritualidade, ela destruiu, com seus excessos, a
forca nervosa: ela ensinou a menosprezar, negligenciar ou
atormentar o corpo, a desprezar e mortificar o proprio homem por
causa dos seus instintos” (Nietzsche, 2004, aforismo 39, grifo do
original). Nao é possivel diminuir o impacto que tal estrutura de
entendimento teve sobre o mundo dos homens e sobre a cultura
ascética: escolhendo adversarios, o santo “utiliza sua propria
tendéncia a vaidade, a sede de gléria e dominio, e também seus
apetites sensuais, para poder considerar sua vida uma continua
batalha, no qual lutam, com éxito variado, bons e maus espiritos”
(Nietzsche, 2005, aforismo 141). Havia entre os monges uma
psicologia que tornava suspeito tudo o que era humano, uma
associacdo entre o que era natural e a ideia de mau, um “sofrimento
pelo que ¢é natural” (Nietzsche, 2005, aforismo 141). As
comunidades monadsticas inauguradas entre os séculos quarto e
quinto tém como motivo, entre outros, o auxilio aos ascetas que
lutavam sozinhos e ao exercicio da razdo e do espirito. Elas vieram
conferir o governo que faltava a vida admitida como relativamente
natural, certamente mais suscetivel as inconstincias da natureza,
vista ainda como andrquica. Elas tratam de opor “uma comunidade
bem governada a anomia, um paradigma politico positivo a um
negativo” (Agamben, 2011, p. 23).

Retornemos a configuracdo da forma de vida. Algumas
evidéncias coletadas por Agamben asseguram que as primeiras
comunidades monadsticas tinham em comum a tentativa de delimitar
um modo de vida que as distinguisse das demais e significasse mais
que o mero cumprimento de uma regra. Uma destas evidéncias se
encontra no fato de uma mesma palavra designar progressivamente
lugar de viver, modo de ser ou de agir e vestimenta. O termo
habitus remete a integracdo dos trés significados (cf. Agamben,
2011, p. 24). Os monges assumiam um modo de vida que
significava a0 mesmo tempo estar em uma comunidade local,
converter a sua existéncia e expressa-lo com o jeito de vestir — o que
se recosta impregnado ainda, de alguma maneira, na nossa palavra
costume. Outra evidéncia consiste na transformacdo da divisdo do

213



Daniel Arruda Nascimento

dia em diferentes seguimentos, pela demarcacdo dos horérios de
oracdo, em condicdo de vida, até poder a tradicdo considerar a
existéncia de um monge um horologium vitae. Com a divisdo do dia
e da noite em horas de dedicacdo a oragcdo ndo estavam o0s
ordenadores buscando apenas dar uma ocupacdo aos monges para
evitar a ociosidade mas, levando a sério a orientacdo paulina de
oracdo incessante, cristalizada pela férmula adialeiptos
proseuchesthe, um gesto que “transforma a vida inteira em oficio”
(Agamben, 2011, p. 34). Em outras palavras, o que temos aqui € um
processo de transformacdo da vida em liturgia (cf. Agamben, 2011,
p. 105). A vida de um monge tornava-se toda oracdo pela repeticao
continua das preces, ainda que intercaladas ou concomitantes a
trabalhos manuais, e pela devocdo integral da jornada didria.
Estamos mais uma vez diante de uma zona de indeterminacéo:

O cendbio aparece como um campo de forca percorrido por duas tensdes
opostas, uma verso a resolver a vida em uma liturgia e outra tesa a
transformar a liturgia em vida. De uma parte, tudo se faz regra e oficio ao
ponto em que a vida parece sumir; de outra, tudo se faz vida, os “preceitos
legais” se transformam em “preceitos vitais”, de modo que a lei e a prépria
liturgia parecem abolir-se. A uma lei que se indetermina em vida vem ao
encontro, com um gesto simetricamente inverso, uma vida que se
transforma integralmente em lei (Agamben, 2011, pp. 109-110).

Notavel é que os préprios monges fundadores ndo tratavam
as regras mondsticas como normas juridicas. Mesmo que estivesse a
mao toda uma tradicdo do direito romano a encerrar o cardter
normativo das regras juridicas, escolheram os monges, ao
enunciarem preceitos que podiam inclusive ser extensos ou
minuciosos, esvaziar suas regras de conteudo juridico. Os textos
regulares convidavam os monges a nio considerar seus preceitos
como dispositivos legais (cf. Agamben, 2011, pp. 42 e 63). Nao
temos aqui um suplemento de aplicacdo de uma regra sobre uma
vida, a regra ndo incide sobre a vida para adequd-la. A relacdo entre
regra e vida é diversa, evoca um modo novo de conceber a relacdo
entre o direito e a vida (cf. Agamben, 2011, p. 72). Pautando-se
numa explicacdo de Bernardo de Claraval, abade do século doze,
sobre o ato de profissdo e o ingresso na ordem mondstica, Agamben
conclui que “aquele que promete nao se obriga, como ocorre no
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direito, ao cumprimento dos singulares atos previstos na regra, mas
coloca em questdo o seu modo de viver, que ndo se identifica com
uma série de acoes nem se exaure nela” (Agamben, 2011, p. 73).
Ou, como dird Tomds de Aquino no século treze, os monges nao
prometem a regra, mas viver segundo a regra, isto é, segundo o
espirito da regra: ndo prometem observar um texto legal, eles tém
como objeto da promessa uma forma vivendi (cf. Agamben, 2011,
p. 74). A regra parece ter assim um carater genuinamente acessorio
para a adesdo vocacional e o exercicio da caridade. E isto pode ser
dito com igual propriedade para os votos que, embora tenham o
formato de uma lei, ndo possuem qualquer conteudo legal, uma vez
que tém como meta primordial a fixacdo da vontade do monge em
uma certa vertente (cf. Agamben, 2011, p. 76).

Outras duas evidéncias contribuem para o quadro exposto.
No que diz respeito a histéria semantica da palavra regula, é
provavel que o sintagma regula vitae, usado para indicar a regra
monastica, seja simétrica a expressdo regula iuris, por exemplo,
onde o direito produz a regra ou a regra é derivado do direto (cf.
Agamben, 2011, pp. 89 e 131). O direito existe numa realidade
logicamente anterior a regra produzida. Da mesma maneira, em
regula vitae, a regra deriva da forma de vida, ela espelha aquilo que
outrora encontrou em sua consisténcia prépria. No que pertence ao
uso cotidiano do texto regular, é certo que a regra era algo que se
dava a continua leitura e meditacdo, a recitacdo de memdria
quando o texto nao estava disponivel (cf. Agamben, 2011, p. 99),
tal como um substrato para o sustento do modo de vida, um
alimento, sendo declamada inclusive, em gesto assaz representativo,
durante as refeicOes comuns. A ndo ser pelos juristas mais euféricos
ou pelos milhGes que nao veem outra saida profissional do que
passar em um concurso publico, ndo levamos nossas leis civis para a
mesa. Mais um sinal da discordancia entre regra oriunda de uma
forma de vida e o que compreendem nossos juristas quando se
referem a lei.

Apenas com os franciscanos, todavia, a configuragcdo de uma
forma de vida atinge sua plena consciéncia, dira Agamben
(Agamben, 2011, p. 79). Nao somente porque o filésofo seja
italiano e os italianos olhem antes para a experiéncia intestina do
que para qualquer outra. H4 razdes para apontar o modelo
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franciscano como o ponto critico do delineamento dos contornos da
forma de vida. Se, nos movimentos monacais anteriores, persiste
apesar de tudo uma preocupacdo com a regulacdo da vida, os
movimentos religiosos dos séculos onze e doze, mantendo-se, na
sua maioria, inicialmente paralelos a hierarquia eclesial e
revindicando a pobreza como elemento constitutivo da vida, trazem
um desejo diverso. “Talvez pela primeira vez, em questdo, nos
movimentos, ndo era a regra, mas a vida, ndo o poder professar este
ou aquele artigo de fé, mas poder viver em um certo modo, praticar
alegremente e abertamente uma certa forma de vida” (Agamben,
2011, p. 117, grifo do original). O caso franciscano é exemplar e
especial entre tais movimentos, demonstrando, por um lado, a
absoluta novidade do acontecimento e, por outro lado, os efeitos
causados na estrutura eclesial ja existente que procurou,
confusamente, ou fazer convergi-los para o que ja era conhecido e
sob controle ou, quando isto ndo era possivel, apelar para
discordéncias doutrinais e classificd-los de heréticos®>. O que torna o
modelo franciscano tao especial € a relutancia de Francisco de Assis
em escrever uma regra para os seus confrades, escrever qualquer
documento que pudesse quicd atrapalhar ou fazer esmorecer o
modo de vida que adotava. O resultado desta desconfianca foi a
composicdo de uma regra que compreendia uma parte inicial
fundamental e exaustiva e outra casuistica exemplificativa,
notoriamente narrativa. A regra bulada da ordem dos frades
menores de 1223 traz no primeiro capitulo a seguinte inscricao: “a
regra e a vida dos frades menores € esta: observar o santo
Evangelho de Nosso Senhor Jesus Cristo, vivendo em obediéncia,
sem propriedade e em castidade” (Francisco de Assis, 2000, pp.
131-132). De acordo com os mais importantes intérpretes
franciscanos, neste ntcleo estd contida toda a esséncia da regra:
viver segundo um modo de vida herdado do modo de vida de Jesus.
Todas as inscricoes que seguem ao primeiro capitulo ndo gozam do

2 Francisco de Assis parece ter encontrado um meio de fazer o seu préprio
caminho, em uma época em que as estruturas sociais eram ainda mais rigidas e as
hierarquias respeitadas quase sem contestacdo. Mesmo a submissdo ao papa foi
uma estratégia para evitar o estrangulamento e se manter no caminho livre: uma
vez com a chancela papal, ele podia constituir o seu modo de vida contanto que
permanecesse em obediéncia formal.
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mesmo estatuto e parecem estar ai mais pela necessidade de
respeitar uma tradicdo monastica do que pelo fito de prescricao
normativa. Assim sdo as orientacOes para o jejum e contra o seu
excesso, a proibicdo de andar a cavalo e de receber dinheiro, as
recomendacOes para pedir esmolas, o cuidado com os irmaos
doentes e o auxilio fraterno, a modéstia no exercicio da pregacédo, a
interdicao do ingresso em casas de mulheres.

Excetuando-se a ligeira indicacdo do preféacio, todos os
argumentos acostados até entdo ndo impedem que o leitor tenha
que aguardar até o terceiro e ultimo capitulo do livro a fim de que
Agamben dé uma definicdo do que denominava forma de vida: “um
modo de vida que, na medida em que adere estreitamente a uma
forma ou modelo, da qual ndo pode ser separada, se constitui por
isso mesmo como exemplo” (Agamben, 2011, p. 120). Assim
cumpre-se a primeira etapa: o estudo do que seja forma de vida e a
demonstragdo de sua singularidade modelar. Os franciscanos, mais
que qualquer outro movimento religioso ou ordem monastica,
inventaram uma “vida que resta insepardavel da sua forma”
(Agamben, 2011, p. 148).

O problema da segunda etapa do intento de Agamben em
Altissima poverta sera a relacdo entre forma de vida e direito. Agora
podemos compreender o porqué do titulo escolhido para a obra: a
resoluta exigéncia de pobreza por iniciativa dos franciscanos levou-
os a revindicar perante a Curia Romana uma existéncia humana
fora do direito, eles mobilizaram todos os esforcos no sentido de
“realizar uma vida e uma praxe humana absolutamente para fora
das determinacOes do direito” (Agamben, 2011, p. 137). Os
primeiros franciscanos, atentos a intuicdo insculpida na regra de
que deveriam viver sem propriedade, desejavam a possibilidade de
servirem-se dos bens que lhe eram confiados sem reter qualquer
direito sobre a coisa, e, por isso, desenvolveram toda uma série de
argumentos, mais ou menos plausiveis, para tornar possivel o
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simples uso de fato dos bens®. A novidade trazia, evidentemente,
questdes variadas envolvendo os direitos reais, ou mais
precisamente, sobre o uso de uma coisa que ndo € sua: se a coisa
ndo é sua, seria questionavel se poderia o frade defendé-la contra as
agressoes alheias, a fim de prolongar o uso; se deveria o frade pagar
os impostos gerados pelo uso; se poderia o frade, sendo imével o
bem, produzir a partir do cultivo da terra; se, sendo o bem
consumivel, como um cacho de uvas, o seu uso nao equivaleria a ter
a propriedade, uma vez que o uso do bem o conduzia ao
perecimento.

Um interessante argumento, transmitido a nés pelos escritos
de Bonaventura, Bonagrazia e Ugo de Digne, apela a condicdo do
homem no estado de inocéncia, quando nao havia propriedade e
tudo pertencia a todos, e ao direito natural de conservacio da
propria vida. O uso comum das coisas precede genealogicamente o
direito de propriedade, nascido da acepcéo juridica do homem, seja
qual for o seu fundamento (cf. Agamben, 2011, pp. 139 e 161). O
argumento ¢ reforcado por Guilherme de Ockham com uma
surpreendente defesa da exce¢do como o estado permanente dos
frades. Distinguindo o direito natural de usar do direito positivo de
usar, ele dird que, enquanto o segundo é atribuido com a
estabilidade da seguranca juridica, serd o primeiro materializado
somente nos casos de estado de necessidade. Teriamos para os
frades pobres um estado de excecdo permanente em prejuizo do
direito de propriedade ou mesmo de uso (cf. agamben, 2011, pp.
140-142 e 163). Alguns tedricos franciscanos, como Bonagrazia da
Bergamo e Riccardo di Conington, chegaram mesmo a comparar os
frades com animais que, precisando, comem os alimentos onde os
encontram, em uma espécie de animalizacdo voluntdria, enquanto
outros, como Ugo de Digne e Bonaventura, comparam os frades a
menores de idade, sem capacidade juridica para contrair direitos
(cf. Agamben, 2011, pp. 137-138).

Com relacdo a diligéncia de pensar uma forma de vida fora
da esfera do direito, justificando a vida sem direito real, € de bom

3 Altissima poverta recupera uma passagem de Profanazioni dedicada a contenda
histdrica entre a profanacéo franciscana do direito de propriedade e a perseguicdo
do papa Jodo XXII (cf. Agamben, Profanazioni, pp. 94-95).
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alvitre notar que a distincdo entre uso de fato e uso de direito, ou
ainda, entre posse de fato e posse de direito, ndo ajuda muito.
Embora o direito possa reconhecer como externo a si um fato bruto,
a este ponto parece alcancar um argumento interposto por
Bonaventura (cf. Agamben, 2011, p. 153), pode a posse de fato
gerar consequéncias juridicas, na medida em que ingressa no campo
de consideracdo das instituicoes de direito, tal como a usurpagao de
um terreno gera o direito de reintegracdo de posse ou o usucapiao
de uma casa gera a posse legitima e o direito de propriedade. Por
isso, em uma das paginas finais do livro na qual Agamben esboca
sua opinido sobre o histérico da contenda franciscana, o filésofo
italiano sustentard que, ao invés de aferrarem-se a ideia do wusus
facti, “os franciscanos devem insistir sobre o carater ‘expropriativo’
da pobreza e sobre a recusa de qualquer animus possidendi da parte
dos frades menores” (Agamben, 2011, p. 170, grifos do original).

De qualquer maneira, o que revela a abertura de um novo
sitio de escavacdo por Agamben, e penso eu ser esta a maior
contribuicao de Altissima poverta ao seu projeto filoséfico em lide, é
o avanco sobre a nocdo de inoperosidade. Ele parece querer se
dirigir cada vez mais para este fim: conceder maior peso e dar
maior inteligibilidade ao conceito que vem preparando ja ha algum
tempo, ainda que suas parcas palavras acerca do tema em meio a
numerosos paragrafos propedéuticos demonstrem um gesto tateado.
Cito um paragrafo-chave:

O conflito com o direito — ou, antes, a tentativa de desativa-lo e torna-lo
inoperante através do uso — se situa sobre o mesmo plano puramente
existencial no qual age a inoperosidade do direito e da liturgia. A forma
de vida é aquela puramente existencial que deve ser liberada da
assinatura no direito e do oficio (Agamben, 2011, p. 167)*.

4 A esta altura do livro de Agamben, as palavras Jiturgia e oficio nio significam
mais a pratica da oracdo constante, como antes. Elas indicam a administracdo dos
sacramentos pelos clérigos, a institucionalizagdo de uma prerrogativa eclesial,
operada pela Igreja Romana no decorrer do periodo medieval. Para um detalhado
exame filologico-filoséfico do termo Jeitourgia e de sua evolucio paralela ao termo
officium, tais como conhecidos por Agamben, conferir o recente Opus Dei:
archeologia dell’ufficio, livro destinado a converter-se no quinto volume da
segunda fase de seu projeto filoséfico (cf. especialmente pp. 13-37 e pp. 80-101).
De acordo com o préprio autor, trata-se de uma pesquisa gémea a redacio de
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7

Intrigante é notar que esta tentativa de se esquivar da
captura pelo direito, ou mais precisamente, o desconforto com o
direito de propriedade, foi sentido com amargor na segunda
modernidade por pensadores tdo diferentes entre si, como Jean-
Jacques Rousseau, Pierre Joseph Proudhon e Friedrich Nietzsche.
Rousseau projeta o seu pensamento no rastro da teoria do pacto
social, sem contudo chegar a conclusdes idénticas dos seus
antecessores. No Discurso sobre a origem e os fundamentos das
desigualdades entre os homens, a desigualdade quase inofensiva do
estado de natureza cresce progressivamente no desenrolar da
histéria humana, até se tornar uma das principais causas do estado
de conflito moderno. A ambicdo crescente pela riqueza e pela
propriedade impulsiona a mola da histéria e guia a civilizacdo ao
estado de disputas e guerra — estado esse coroado pela instituicdo
da sociedade civil com o objetivo de assegurar as vantagens de
alguns ricos que souberam aproveitar as oportunidades (cf.
Rousseau, 1964, pp. 176-178), sendo o Estado a consolidacdo e a
juridicizacdo da desigualdade obtida anteriormente pela esperteza e
pela forca (cf. Rousseau, 1964, p. 187). E bastante conhecido o
pardgrafo no qual o filésofo suico diz que o direito de propriedade
surge e é garantido por um ato de violéncia ilegitimo®. A mesma
energia se estampa nas diminutas palavras de ordem de Proudhon:
a propriedade é um roubo! (cf. Proudhon, 2011, p. 21), o que néo
impede que o pensador anarquista queira também reconstruir a
histéria humana e seu discurso seja elegante®. Nietzsche, no seu

Altissima poverta (Agamben, 2011, p. 08), publicada a parte somente por fins
estratégicos.

® Rousseau, J. J. Discours sur lorigine et les fondemens de linégalité parmi les
hommes, p. 164: “o primeiro que, cercando um terreno, se lembrou de dizer, isto
me pertence, e encontrou criaturas suficientemente simples para acreditar, foi o
verdadeiro fundador da sociedade civil. De quantos crimes, guerras, assassinatos,
misérias e horrores, nio teria poupado o género humano aquele que,
desarraigando as estacas ou entulhando o fosso, tivesse gritado aos seus
semelhantes: guardai-vos de escutar este impostor; vOs estais perdidos se vos
esqueceis que os frutos sdo de todos e que a terra ndo pertence a ningueém’.

6 Proudhon, P. J. A propriedade é um roubo, p. 20: “se eu tivesse de responder a
seguinte questdo: o que € a escravidio?, e a respondesse numa Unica palavra: € um
assassinato, meu pensamento seria logo compreendido. Eu nédo teria necessidade
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Genealogia da moral, sem tratar diretamente do tema, mas
cumprindo com a intencdo de percorrer a imensa, longinqua e
recondita regido da moral com novas perguntas, com novos olhares
(cf. Nietzsche, 1998, prodlogo, aforismo 7), debrucando-se sobre a
origem da méa consciéncia, aquela guardid do sentimento de culpa
que acomete o homem sempre que se vé confrontado com a
moralidade sedimentada pela sociedade organizada, afirma que
atos de violéncia deram origem a toda forma de dominio oficial,
estatal’.

Intuicdo similar de Francisco de Assis, antecipando em sete
séculos os incomodos de Rousseau, Proudhon e Nietzsche, entre
outros, pode ser observada pela leitura de pequenas historias
extraidas dos contos de seus primeiros companheiros, nos quais o
simples fato da posse desproporcional de bens constituia esbulho.
Para os frades menores, dividir era devolver. Permito-me citar duas
delas:

de um longo discurso para mostrar que o poder de tirar ao homem o pensamento, a
vontade, a personalidade é um poder de vida e de morte, e que fazer um homem
escravo € assassina-lo. Por que entdo a esta outra pergunta: o que € a
propriedade?, nao posso eu responder da mesma maneira: € um roubo, sem ter a
certeza de nfo ser entendido, embora a segunda proposicdo nédo seja sendo a
primeira transformada?” (grifos meus).

7 Nietzsche, F. Genealogia da moral, segunda dissertacdo, aforismo 17: “A insercio
de uma populacdo sem normas e sem freios numa forma estavel, assim como tivera
inicio com um ato de violéncia, foi levada a termo somente com atos de violéncia —
que o mais antigo ‘Estado’, em conseqiiéncia, apareceu como uma terrivel tirania,
uma maquinaria esmagadora e implacdvel, e assim prosseguiu seu trabalho, até
que tal matéria-prima humana e semi-animal ficou ndo s6 amassada e maleavel,
mas também dotada de uma forma. Utilizei a palavra ‘Estado’: estd claro a que me
refiro — algum bando de bestas louras, uma raga de conquistadores e senhores, que,
organizada guerreiramente e com forca para organizar, sem hesitacdo lanca suas
garras terriveis sobre uma populagdo talvez imensamente superior em nimero, mas
ainda informe e noémade”. Em Humano, demasiado humano, aforismo 452,
Nietzsche diz o seguinte: “quando os socialistas demonstram que a divisdo da
propriedade, na humanidade de hoje, é conseqiiéncia de inimeras injusticas e
violéncias, e in summa rejeitam a obrigacdo para com algo de fundamento tio
injusto, ele véem apenas um aspecto da questdo. O passado inteiro da cultura
antiga foi construido sobre violéncia, a escraviddo, o embuste, o erro” (em ambos,
grifos do original).
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No tempo em que Francisco esteve no paldcio do bispo de Rieti para
cuidar de sua doenca dos olhos, foi consultar o médico uma pobrezinha de
Maquilone, que tinha a mesma doenca que ele. Conversando
familiarmente com o seu companheiro, o santo foi se insinuando: irmao,
precisamos devolver o que ndo € nosso... esta capa, que recebemos
emprestada daquela pobrezinha, vamos devolvé-la, porque ela nido tem
nada em sua bolsa para as despesas (Tomés De Celano apud Francisco De
Assis, 2000, pp. 352-353, ligeiramente modificado).

Outro dia, ao retornar de Sena, encontrou no caminho um pobre e disse a
seu companheiro: urge, irmio, cedamos a este pobre o nosso manto que,
na verdade, lhe pertence, pois o recebemos de empréstimo, até que
encontrdassemos alguém mais pobre do que nds. Mas vendo o companheiro
que Francisco tinha grande necessidade daquele manto, opds-se com
insisténcia a que ele remediasse o outro, esquecendo-se de si mesmo. Ante
a recusa do frade, o santo replicou: ndo quero ser um ladrdo, pois como
tais seremos tidos se ndo cedermos este abrigo a quem tiver mais
necessidade dele do que nds. Dito isso, entregou o manto ao pobre (Frei
Ledo apud Francisco De Assis, 2000, pp. 879-880, ligeiramente
modificado).

Que se diga logo desde o inicio destas consideragdes finais: o
primeiro volume da quarta fase do atual projeto filoséfico de
Giorgio Agamben tem a intencdo genérica de oferecer um aporte
tedrico que permita a captura da outra face da vida nua, uma
possivel transformacdo da biopolitica em uma nova politica. Ao
menos, foi assim que o filésofo italiano o imaginava quando
explicava ainda o aparecimento de Stato di eccezione, em uma
entrevista cujo contetido era o detalhado esquartejamento de seu
projeto filosofico®. Aquele rio da biopolitica que, tendo emergido
impetuosamente a luz do século vinte com os regimes totalitdrios,
corre de modo subterraneo e continuo na histéria dos homens, pode
um segundo olhar ser lancado. Em Homo sacer: il potere sovrano e
la nuda vita, Agamben assim escrevia:

E como se, a partir de um certo ponto, todo evento politico decisivo
tivesse sempre uma dupla face: os espacos, as liberdades e os direitos que

8 Entrevista de 2005 a tradutora argentina Flavia Costa. Publicado entre nds na
Revista do Departamento de Psicologia da Universidade Federal Fluminense, vol.
18, n° 01, janeiro a junho de 2006, com traducdo de Susana Scramim. Disponivel
em www.scielo.br, acesso em 21/03/2007.
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os individuos adquirem no seu conflito com os poderes centrais
simultaneamente preparam, a cada vez, uma tacita porém crescente
inscricdo de suas vidas na ordem estatal, oferecendo assim uma nova e
mais temivel instdncia ao poder soberano do qual desejariam liberar-se
(Agamben, 2004, p. 127. No original italiano, 2005, pp. 133-134).

Ali, a alternancia de duas faces correspondia ao
aparecimento da face oculta da biopolitica, anuviando a sorridente
fisionomia dos individuos que adquirem espacos, liberdades e
direitos, recordando as permutas entre as mdscaras da tragédia e da
comédia no teatro grego. Agora, nosso filésofo se permite perquirir
se possivel serd divisar uma terceira face que expresse a
transformacdo da biopolitica em uma nova politica, que resta
construir.

O livro de Agamben termina quase sem aviso, de maneira
hesitante e ainda interrogativa. Se os franciscanos, para realizar
uma existéncia fora do direito, abdicaram do direito, se uma relacao
de inapreensibilidade ou inapropriabilidade com o mundo pode
definir uma forma de vida ou um ethos, resta saber se os modelos
de uso e forma de vida servem ao confronto com a condicdo
operativa da ética e da politica do Ocidente, ou se a hérnia de tal
condicdo operativa, dado o seu dominio planetdrio, nos deve fazer
debandar para um outro ambito de andlise (cf. Agamben, 2011, pp.
177-178). Antes, contudo, de compartilhar da duvida do fil6sofo
italiano, o leitor jA havia esbocado as suas proprias duvidas, bem
aderentes ao texto, procurando, evidentemente, sand-las a contento.
E vidvel agrupa-las basicamente em trés niveis.

Primeiro nivel: se a forma de vida pode ser pensada fora do
contexto monacal. Trata-se de questionar algo mais do que
simplesmente saber se um monge pode permanecer um monge
mesmo que tenha saido do convivio de sua comunidade monacal’.
Relevante para a filosofia politica sera saber se a configuracdo da
forma de vida é aplicavel em outras areas. Enquanto em passagem

 Alguns diriam aqui que o que faz o monge é o hdbito, ndo no sentido de
indumentaria, mas no sentido de modo de ser e de agir: tracando-se por principios
de orientagdo monasticos, tais como a permanéncia nos gestos de mansidio e
simplicidade, serd o homem, inserido em qualquer ambiente, um monge. A ideia de
devotio, presente no texto de Agamben em Opus Dei: archeologia dell'ufficio (pp.
119-120), pode nos auxiliar nesta compreensdo.
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imediatamente anterior, uma ressalva com escélio em uma
observacdo de Ludwig Wittgenstein, segundo a qual ndo é possivel
seguir uma regra em modo privado, conclua pela impossibilidade de
uma forma de vida separada da vida em comunidade, sendo,
portanto, a comunidade pressuposto para a configuracdo de uma
forma de vida, uma passagem do miolo de Altissima poverta revela
um autor de posicionamento visivelmente decidido quanto a
possibilidade da configuracdo da forma de vida fora do contexto
monacal. Duas frases sdo suficientes:

Como entender, de fato, esta figura de um viver e de uma vida, que,
afirmando-se como forma-de-vida, ndo se deixa, porém, reconduzir nem
ao direito nem a moral, nem a um preceito nem a um conselho, nem a
uma virtude nem a uma ciéncia, nem ao trabalho nem a contemplacéo e
que, todavia, se d& explicitamente como cinone de uma perfeita
comunidade? Qualquer que seja a resposta que se da a esta pergunta, é
certo que o paradigma da acdo humana que nela estd em questdo
estendeu progressivamente a sua eficicia bem para além do monaquismo
e da liturgia eclesiastica em sentido estrito, penetrando na esfera profana
e influenciando duravelmente tanto a ética quanto a politica ocidental
(Agamben, 2011, pp. 80-81).

Devo admitir que ndo estou seguro se € possivel ao leitor
acompanhar sem reservas a conviccdo do filésofo. Pode ser que a
forma de vida possa ser pensada fora do contexto monacal, embora
o livro fique apenas com a convic¢do e nao a ilumine. E pode ser
que a forma de vida tenha até influenciado, de alguma maneira, a
formacdo de um paradigma da acdo humana na ética e na politica
ocidental. Esta formacdo, contudo, ndo é ébvia. Ocorre o contrdrio,
se levarmos em consideracdo o contraste mais relevante: quando
observamos o surgimento das comunidades mondsticas e de suas
regras, notamos que elas vieram para criar comunhdo a um grupo
que se agregava pela semelhanca do modo de vida, o que destoa da
insurgéncia dos ordenamentos juridicos conhecidos, vindos com a
declarado objetivo de tornar realizavel o convivio humano.
Mediante a ordenacdo heter6noma, as regras juridicas sdo
justificadas pela necessidade de se controlar as primitivas agressoes
mutuas e garantir a seguranca social. As relagcdes entre regra e vida
sdo diferentes nas duas dreas porque o mote que as sustenta
também é diferente.
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Segundo nivel: se a forma de vida serve de paradigma. Em
outra obra, Signatura rerum, na qual pretende Agamben explicar o
seu método de trabalho, ele havia diferenciado paradigma de
exemplo, definindo o paradigma como um modo de conhecimento
analégico que, neutralizando a dicotomia entre o geral e o
particular, se move da singularidade a singularidade. Extorquindo a
funcdo normal do exemplo, o paradigma atinge um carater
ontoldgico universal e redunda exequivel tornar inteligiveis vdrias
séries de fendomenos (cf. Agamben, 2008, pp. 32-34). Por duas
vezes, em Altissima poverta, o filésofo insinua que o exemplo
franciscano de configuracdo da forma de vida seria mais que
propriamente um mero exemplo (cf. Agamben, 2011, pp. 120 e
130) e a passagem citada anteriormente deixa claro que estamos
diante de um paradigma da acdo humana.

Podemos conceder que a forma de vida seja um paradigma,
embora a série de fenomenos que poderiam ser explicados por ele
ndo seja dada pelo filésofo. Seria preciso, no entanto, procurar por
estes fenOmenos, mostrar como a forma de vida explica distintas
singularidades pela comunicacdo de um carater ontolédgico comum
que os atravesse universalmente.

Terceiro nivel: se a relacdo entre forma de vida e direito nos
impulsiona no avanco sobre a nocdo de inoperosidade. Em outras
duas obras, Il regno e la gloria e Nudita, Agamben havia se
aproximado do que compreende pela expressao, fazendo perseverar
a tarefa de tornar inoperosos os dispositivos de poder (cf.
Nascimento, 2011, pp. 81-93). Agora, como visto anteriormente, o
filésofo previne a possibilidade de vermos a pura existencialidade
da forma de vida ser liberada do dominio do direito. O paradigma
da forma de vida teria entdo o condao de permitir uma existéncia
que conseguisse, de alguma maneira, desativar ou desarticular os
dispositivos que a atraem para a sua trama e confinamento.

Embora a querela ndo tenha sido inteiramente decidida a
favor dos franciscanos, nosso pensamento pode ser mobilizado pela
possibilidade do mero uso de fato das coisas, tornando inoperoso o
direito a propriedade, seguramente um dos mais fortes elementos
mediadores das relacoes de poder na era do mercado livre.
Duvidoso, porém, é o impacto que qualquer pensamento neste
ambito possa suscitar em um mundo no qual as forcas economicas

225



Daniel Arruda Nascimento

fundadas em uma economia de mercado sdo cada vez mais
universais e incontestdveis. Mesmo prdticas alternativas recentes,
concebidas para funcionarem a margem do sistema financeiro,
como aquelas em que o recurso ao dinheiro foi abolido, parecem
funcionar apoiadas no direito a propriedade. Mesmo os discursos
baseados na funcdo social da propriedade, que auxiliam na defesa
da desapropriacdo e da reforma agrdria, ndo ousam ir mais longe.
Aguardamos com alguma impaciéncia os elementos que nos
permitirdo vislumbrar como a desativacdo dos dispositivos de poder
¢ materializavel. As pistas dadas pelo fildsofo italiano sdo ainda
pouco concludentes. Tudo indica que outro volume do seu projeto
filoséfico voltara a carga. Nao me surpreenderia, entretanto, se o
encargo seja deixado em testamento como tarefa nossa.
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