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Cadernos Teologia Puablica

A publicacao dos Cadernos Teologia Publica, sob a
responsabilidade do Instituto Humanitas Unisinos — IHU,
quer ser uma contribuicdo para a relevancia publica da
teologia na universidade e na sociedade. A teologia pabli-
ca pretende articular a reflexao teoldgica em didlogo com
as ciéncias, culturas e religides de modo interdisciplinar e
transdisciplinar. Busca-se, assim, a participacéo ativa nos

debates que se desdobram na esfera publica da sociedade.
Os desafios da vida social, politica, econémica e cultural
da sociedade, hoje, especialmente, a excluséao socioeco-
némica de imensas camadas da populacao, no didlogo
com as diferentes concepcoes de mundo e as religides,
constituem o horizonte da teologia publica. Os Cadernos
Teologia Publica se inscrevem nesta perspectiva.






Escatologia, militincia e universalidade:
Leituras politicas de Sao Paulo hoje

José A. Zamora

A um par de décadas assistimos, ndo sem certa
surpresa, a manifestacdo de um vivo interesse pela figura
e pela mensagem do apéstolo Paulo entre alguns pensa-
dores politicos de esquerda carentes de relevancia. Ha al-
guns anos Slavoj Zizek convidava todo verdadeiro mate-
rialista dialético a considerar o apéstolo Paulo como um
leninista avant la lettre e a “passar pela experiéncia crista”
(ZIZEK, 2005, p. 14). Alain Badiou encontrava em Paulo
uma resposta a “busca de uma nova figura de militante”,
cuja necessidade se sente hoje por toda parte apés a crise
da figura do “militante de partido”, pois em seu apostola-
do encontramos tracos invariantes dessa figura e de suas
condicoes formais (BADIOU, 1999, p. 2). Agamben consi-

derava que o conceito paulino de resto “permite situar
numa perspectiva nova nossas nocoes de povo e demo-
cracia” (AGAMBEN, 2006, p. 62). Este interesse politico
pelo apéstolo Paulo coincide com o que poderiamos cha-
mar uma nova reivindicagao de o politico sob as condi-
¢oes de despolitizacao impostas as sociedades atuais pela
globalizacao neoliberal. Ante a necessidade de fazer fren-
te a crescente penetracao e configuracao burocratica, ju-
ridica e econémica das relacoes sociais, trata-se de reivin-
dicar o politico como praxis democrética radical de
autoconstituicao da sociedade que se vé acompanhada
de filosofias politicas que vao além da mera fundamenta-
¢ao da acdo politica em categorias racionais e juridicas. O
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fato de que neste contexto o apéstolo Paulo adquira rele-
vancia que merece nossa consideracao.

Walter Benjamin, testemunha excepcional das ca-
tastrofes do século XX e intelectual radicalmente compro-
metido contra o curso da histéria na qual estas se incuba-
ram, na primeira tese Sobre o conceito de histéria 1
oferece-nos um breve relato que nao deixa de surpreen-
der a quem pretenda ser aliado da classe trabalhadora
em sua luta contra a dominagao total:

Como é sabido, parece ter existido um autdmato cons-
truido de tal maneira que respondia a cada jogada de
um mestre no xadrez com uma jogada contra que lhe as-
segurava a vitéria da partida. Um boneco vestido a
moda turca, com um cachimbo na boca, estava sentado
frente ao tabuleiro que descansava sobre uma mesa es-
pacosa. Por meio de um sistema de espelhos se provo-
cava a ilusao de que a mesa era transparente por todos
os lados. Na realidade, dentro estava sentado um anao
corcunda que era mestre no xadrez e dirigia a mao do
boneco mediante fios. Podemos imaginar-nos uma es-
pécie de complemento deste aparato na filosofia. Sem-
pre ha de ganhar o boneco que se chama “materialismo

histérico”. Pode-se enfrentar qualquer um, se ele tomar
a seu servico a teologia que, como se sabe, é hoje pe-
quena e feia e de nenhum modo deve se deixar ver
(BENJAMIN, 1991/1, p. 693).2

Walter Benjamin parece propor neste relato enig-
matico uma alianca estratégica para o materialismo hist6-
rico em horas baixas. Acabava de iniciar a Segunda Guer-
ra Mundial. Na Europa se jogava uma “partida” de
consequéncias imprevisiveis. Havia no front um inimigo
com capacidade desmedida para aniquilar e destruir. E o
que recomenda Benjamin é servir-se de um anao corcun-
da e feio, a teologia, que nao deve se deixar ver, mas que
pode prestar uma ajuda inestimavel e decisiva. Esta pro-
posta extemporanea talvez resultasse tao estranha entao
como o é agora, embora por motivos diferentes. O mate-
rialismo histérico tinha naquele momento razées de peso,
por mais debilitado que se encontrasse ou quicé por isso,
para ver na religido e na teologia antes aliados do que ini-
migos que é preciso combater ou, em todo o caso, ante
0s quais é preciso manter distancia. Além do mais, o que
poderia oferecer este anao corcunda? Nao havia coloca-

1 Trata-se do breve texto que Benjamin custodiava zelosamente em sua frustrada fuga dos nacional-socialistas e que constitui seu legado mais pre-

cioso. Para uma leitura completa deste texto, cf. MATE, 2006a.

2 As citacoes no texto foram traduzidas ao portugués para evitar a constante troca de idioma e algumas vezes também foi reproduzido o texto origi-

nal. (Nota do tradutor.)
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do sua sabedoria e sua experiéncia, acumuladas durante
séculos, ao servico do poder e da ordem estabelecida? E
0 que poderia ter de valioso nessa tradicao que ja nao ha-
via sido herdado e amortizado pela modernidade, isto é,
irreversivelmente secularizado? Apesar de as frentes pa-
recerem claramente definidas e nao haver volta atras no
corte que marca a modernidade, Walter Benjamin perce-
be que ha elementos valiosos da tradicdo judaico-crista
que podem ter permanecido no tinteiro, por nao terem
sido assimilados. E, segundo ele, devem ser recuperados:
“Meu pensamento se relaciona com a teologia como o
papel borrdo com a tinta. Estd completamente empapa-
do dela. Se fosse pelo papel borrao, nao deixaria resto do
que tem escrito” (BENJAMIN, 1991/V, p. 588). A imagem
do absorvente resulta muito sugestiva. O papel borrao
pretende absorver completamente a tinta, ficar com a
substancia, porém se encontra em tensa contraposicao
com seu contrario, daquele que produz uma “virada”,
numa confrontacdo dos extremos. Embora o mata-bor-
rao desejasse absorver tudo, nao pode consegui-lo. Qui-
¢a nem tudo possa ou deva ser absorvido; quica o absor-
vente nao possua essa capacidade; quica a modernidade
quisesse absorver e eliminar a religido, porém acabou
deixando o mais importante da “tinta”, aquilo que é de-
cisivo e que Benjamin quer absorver em seu pensamen-

to, isto é, 0 messianismo que agora seria um aliado inesti-
mavel e necessario, quando se produz a confrontagéo na
qual tudo estd em jogo.

Ha mais, parece insinuar Walter Benjamin: se o
materialismo histérico declara obsoleta essa heranca teo-
légica em sua metodologia, ele corre paradoxalmente o
perigo de se tornar puro artigo de fé. Isto é o que lhe ocor-
reu ao assumir a ideia de progresso. Dilapidando a chave
messianica da secularizagéo contida no “instante revolu-
cionério”, a social-democracia converteu dita ideia num
“ideal”, isto é, numa “tarefa infinita”, numa espécie de
ideia reguladora, o que de fato supde a rentincia a sua
realizacao. Mas, quando o materialismo histérico conde-
na a teologia a um fora do jogo politico, se produz uma
virada curiosa. Suas afirmagdes sobre o progresso histéri-
co adquirem uma dimensao religiosa, como parece insi-
nuar a referéncia a pipa (de 6pio?) que fuma o boneco.
Constréi-se uma espécie de religiao de substituicao tao
alienante e desativadora da praxis revolucionéaria como a
ideologia religiosa. A visao da histéria que a percebe
como presidida por uma asticia, que conduz inexoravel-
mente para o triunfo final do proletariado, possui um
efeito narcotizante que impede reconhecer a constelacao
de perigos e a ameaca de aniquilacdo que se avizinha. E,
pois, necessario romper com essa visao.
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Num dos muitos fragmentos que acompanham a
redacao das teses, Benjamin afirma: “Marx secularizou a
ideia de tempo messianico na ideia da sociedade sem
classes” (BENJAMIN, 1991/1, p. 1231). Poderiamos pen-
sar que se trata de uma afirmagao parecida a daqueles
pensadores, como Karl Léwith, que veem em muitos dos
conceitos modernos de histéria um fundo teoldgico que
os converte em herdeiros das visdes judaico-cristas
(LOWITH, 2006). Mas, assinalando essa relacéo, Benja-
min pretende algo mais, como pde de manifesto outro
fragmento: “Ao conceito de sociedade sem classes é pre-
ciso devolver sua auténtica face messianica, e certamente
no interesse da politica revolucionéaria do préprio proleta-
riado” (BENJAMIN, 1991/1, p. 1232). Ao referir a teologia
ao materialismo histdrico, a teologia d4 uma virada em
seu oposto, de maneira que ja ndao da nenhum conceito
de si, sendao que somente se faz perceptivel na forma
como se introduziu e ficou abismada no profano, mas a
revolugao recebe dessa maneira uma face messianica,
sua verdadeira face. A revolucao ja néo é vista como a
“locomotiva da histéria”, da qual falava Marx, como um
salto para um futuro abstrato no qual, como denuncia
Benjamin, se perpetua a dominacéo e a catastrofe, senao
como um lancar méo ao freio de emergéncia, como uma
ruptura da dindmica cega de um sistema, o capitalista,

8

gue em seu avanco continuo reproduz a dominacao e
com ela incontaveis vitimas convertidas em preco irrele-
vante de um progresso sem fim. O que o anao corcunda
ensina é que nada pode informar-nos melhor sobre o
processo histérico do que aquilo que néo fica subsumido
e superado na tendéncia dominante. A esperanca mes-
sidnica nao consiste, pois, em alimentar uma utopia que
se realizara no final dos tempos, senao na capacidade de
constatar o que em cada instante permite espreitar a “for-
¢a revolucionéria” do novo em vez da dindmica domi-
nante da histéria.

Mas, se estes esforcos de Benjamin j& levavam a
marca do extemporaneo ou marginal e pouco puderam
fazer entdo para romper as frentes de confrontacao hist6-
rica entre teologia e materialismo histérico, e menos ain-
da para conseguir que essa alianca estratégica detivesse a
destruicao ideoldégica, politica e bélica do projeto eman-
cipador nos campos de batalha da II Guerra Mundial,
numa época como a nossa de fundamentalismos e
neo-tradicionalismos que fazem soar todos os alarmes
sobre possiveis curtos-circuitos incendiarios e violentos
entre religido e politica; numa época na qual as forgas
politicas que possam ser associadas com o que outrora
significou o materialismo histérico — embora fosse, com
todas as cautelas, reservas criticas e necessarias atualiza-
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¢oes — nao sb se encontram numa situacao de extrema
debilidade, sendo que também tem eliminado de seu ho-
rizonte histdrico tedrico e pratico toda pretensao revolu-
cionéaria. Numa época como a nossa, o que se pode,
pois, fazer com uma proposta como a de Walter Benja-
min? Como transladar suas indagagdes tao sugestivas
quanto enigméaticas a nossa situacao atual? Tem sentido
voltar a propor uma alianca entre messianismo e politica
emancipatdéria ou revolucionéaria? Por surpreendente que
possa parecer, isto é o que propdem os autores que va-
mos analisar a seguir — Jacob Taubes, Alain Badiou, Sla-
voj Zizek e Jorge Agamben. Apesar de todas as diferen-
¢as, ha uma coisa que os assemelha: o acordo aparente
na hora de identificar o anao corcunda e feio do relato de
Benjamin. Trata-se do apéstolo dos gentios, figura cen-
tral do cristianismo e da histéria do Ocidente.? Esta recu-
peracao fora do ambito teolégico e exegético é a que tem
levado a falar de uma “ressurreicéo politica de Sao Paulo”
(BULLIMORE, 2006).

1. Jacob Taubes e a teologia politica de Paulo

Jacob Taubes, um dos intelectuais que rompe os
moldes das disciplinas e néo se deixa impressionar por
divisdes politicas, religiosas ou culturais pré-estabeleci-
das, poucas semanas antes de um cancer pér fim a sua
vida, assinalava — em suas conferéncias sobre a Carta aos
Romanos em Heidelberg — as semelhancas entre o capi-
tulo oitavo desta Carta e o brevissimo texto de Walter
Benjamin, postumamente publicado sob o titulo de Frag-
mento teolégico-politico. Desta forma, relacionava o
apéstolo dos gentios com o intelectual judeu empenhado
em recuperar o significado politico do messianismo e rei-
vindicava assim a modernidade do primeiro.# Benjamin
abordava neste texto a relacao entre a ordem profana e a
ordem messianica, entre o Messias e a histéria, porém ne-
gando toda significacao politica da teocracia. Para Tau-
bes, a chave para desentranhar este enigmatico texto de
Benjamin estd em Sao Paulo: o significado escatoldgico

3 Nao deixa de ser curioso que a descrigao mais antiga que temos do apéstolo Paulo nos Fatos de Paulo e Tecla, escrito apécrifo do Il século, o apre-
sente como “uma pessoa de baixa estatura, de cabeca calva, as pernas arqueadas, o corpo vigoroso, sobrancelhas salientes, o nariz algo proemi-
nente”; cit. em BARBAGLIO, 1989, p. 57. Agradeco esta referéncia ao professor de Novo Testamento José Cervantes.

4 Antes que Karl Léwith publicasse sua obra critica em torno do influxo do pensamento histérico-salvifico da tradicao judaico-crista sobre a filosofia
moderna da histéria e sobre o pensamento politico a partir da ilustracao, Meaning and History (1949, trad. LOWITH, 2006), j& havia sido publicada
a obra de Jacob Taubes Escatologia occidental (1947), na qual este, ao contrério de K. Léwith, defende a legitimidade e o sentido dessa genealogia

(cf. JAEGER 2001).
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de uma natureza marcada pela caducidade, o carater
apocaliptico da auséncia de transi¢cbes entre as duas or-
dens, a politica mundial como niilismo conectada com o
anuncio paulino do final da figura (morphé) deste mundo
e 0 “como se” (hos me) da existéncia no Messias.? Neste
contexto afirma Taubes que todos os conceitos cristaos
que ele conhece “sdo altamente explosivos do ponto de
vista politico ou se tornam tais num certo momento”
(TAUBES, 2003, p. 99). Esta afirmacéo revela uma das
chaves de sua aproximacdo a Sao Paulo, inspirada por
Walter Benjamin.

Em suas conferéncias ditadas com enorme liber-
dade e espontaneidade, Taubes oferece uma leitura da
Carta aos Romanos como ata funcional de uma teologia
politica subversiva que pretende recuperar Paulo como
um dissidente judeu cujo antncio do Messias crucificado
nasce da légica interna do messianismo. A saudacéo ini-
cial da carta recolhe uma apresentacéo autolegitimadora
do apdstolo ante uma comunidade que ele nao fundou e
que vive no coracao do Império Romano. Paulo fala de
sua “vocacao” e, com o uso deste termo se coloca em li-
nha com os profetas de Israel, inscrevendo assim a mis-

sa0 aos gentios na histéria salvifica judaica e no cumpri-
mento das promessas escatoldgicas. A procedéncia davi-
dica do Messias é a base sobre a qual Paulo proclama
uma entronizacdo com pretensdes universais avalizadas
pelos atributos de poder do Filho de Deus ressuscitado.
Taubes interpreta estes atributos como “uma declaracao
de guerra a Roma”. O front politico se abre com a simples
nomeacao desses titulos imperiais ante uma audiéncia
especialmente familiarizada com o culto ao César. A si-
tuacdo especial de que gozavam os judeus no Império
como religio licita reflete um compromisso que os dispen-
sava do culto ao César. Dito compromisso exigia prudén-
cia politica, mas também vinha favorecido pelo que Tau-
bes chama “a apoteose helenistica do nomos”. A ideia de
lei —tora, lei natural, lei romana - representava uma moe-
da de cambio reconhecida por romanos, gregos e judeus,
chave de paz interna e veiculo de missdo entre os grupos.
Por isso, a alternativa que propde o apdstolo nao é o no-
mos, sendo o crucificado pelo nomos, que é o imperador;
supde uma provocacao nao sé para os judeus, mas tam-
bém rompe o consenso sobre o qual se baseia a ordem
existente. Essa proclamagao, esse aniincio contém uma

5 Provavelmente, trata-se de uma interpretacao forgada do texto de Walter Benjamin, como assinalou G. Hartung (2001). Mas, aqui nosso objetivo
centra-se na significacao do apéstolo Paulo para a teologia politica de Taubes, por mais que isto o leve a interpretar mal o messianismo em Benjamin.

10
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inversao dos valores dominantes, uma inversao “que poe
de pernas para o ar a teologia das altas rodas judaicas,
romanas e helénicas, e toda a mescla helenistica”
(TAUBES, 2003, p. 38). Paulo proclama um novo univer-
salismo que rompe com o consenso da lei e da ordem e
que passa pelo crucificado. Nao busca substituir o nomos
da terra pela Tora, o poder do imperador por uma teo-
cracia, senao negar radicalmente a lei como poder da or-
dem politica.

Todavia, se o Messias foi condenado segundo a
lei, isto coloca Paulo perante dificuldades quase insupe-
raveis para legitimar seu evangelho em continuidade
com a histéria salvifica de Israel. Taubes recorre ao movi-
mento dos sabatistas dos séculos XVII e XVIII, pelo qual
exemplifica a paradoxal missao do Messias de fazer-se
impuro para salvar os impuros; ao ritual da festa do Yom
Kippur e a tenséao entre maldicdo e perdao, os paradoxos
da légica sacrifical e a oferta de Deus a Moisés de fundar
um novo povo da alianga; o jogo de castigo e purificacao,
bem como os vinculos destas representacbes associadas
a festa da reconciliacdo com as histérias de martirio, as
especulacoes sobre Adao, o papel vicéario do “resto” e os
mitos escatolégicos de salvagdo. Tudo isso lhe permite
tornar plausivel que a empresa de Paulo de fundar um

povo de Deus universal sobre a base juridica da antiga
alianca se inscreve na légica interna do messianismo ju-
daico. A missdo aos gentios é para Paulo uma missao a
partir dos judeus.

Porém e em todo caso, a constituicido de uma
nova comunidade ja nao se sustenta nem no vinculo étni-
co, nem na ordem politica do império, sendo na fé no
Messias crucificado e ressuscitado, escandalo e loucura.
A Igreja paulina entende-se a si mesma nao como parti-
cularidade em frente a outras comunidades, mas como
uma ordem universal aberta, como constituicdo de um
corpo social que nem sequer pretende destruir o status
especial de Israel na ordem salvifica. A chave dessa cons-
tituicdo é o amor, amor ao préximo para dentro e 0 amor
ao inimigo para fora. Taubes sublinha esta significacao
do amor chamando a atencao sobre o fato de que Paulo,
na Carta aos Romanos, vai além de Jesus na reducao do
duplo mandamento ao Gnico mandamento do amor ao
préximo. Quicé ninguém como Nietzsche tenha percebi-
do, em sua contrariedade, a novidade subversiva desta
mensagem, seu radical questionamento da desigualda-
de, da dominagao e da opressao exercida pelos fortes so-
bre os mais débeis, convertida numa ordem natural e ino-
cente. O que Nietzsche denuncia como ressentimento

11
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dos sacerdotes frente a hierarquia natural da vida é, para
Taubes, o principio de uma nova comunidade universal
de iguais perante Deus (MATE, 2006b, p. 30).

No entanto, junto ao tema da subversao de toda
ordem hierérquica na construcéo social, outra questéo
importante é a que se refere ao tempo. Taubes vé a si
mesmo como um apocaliptico no espirito do messianis-
mo judaico e paulino, reivindicando o ntcleo temporal
da ideia de histéria. Na Escatologia ocidental ele ja se re-
ferira a Israel como “o lugar histérico da revolucao apo-
caliptica” (TAUBES, 1991, p. 15), no qual se propoe, pela
primeira vez, a questao do sentido da histéria como per-
gunta pelo final do sofrimento e da violéncia no decurso
histérico. Nessa revolucéo trata-se de realizar uma inter-
rupcgao do curso catastréfico da histéria num horizonte
messianico. Dai que Taubes, a partir de um fundo judai-
co, pense a interpelacao escatolégica dirigida a Deus a
vista da histéria de sofrimento e injustica de um modo
politico ou, 0 que é o mesmo, como uma interpelacao
que possibilita uma cultura de resisténcia e compromisso,
de rebelido frente ao sofrimento injusto.

Uma vez destruida toda concepgao hierarquica da
sociedade, bem como a distincdo entre a ordem social e
um soberano que se situa por cima dessa ordem como sua
garantia e salvaguarda, porém transcendente a ela, perde
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sentido toda legitimagao religiosa da ordem hierarquica.
Néo é que tenham desaparecido as ameacas totalitarias,
porém o universo sociocultural que poderia dar-lhe legiti-
midade perdurdvel desapareceu irreversivelmente. Sem
embargo, a identificacdo entre ordem social e soberano,
no povo que se governa a si mesmo, nao resolve de uma
penada, segundo Taubes, a questao da relacao entre o re-
gime de intercambio de argumentos racionais para organi-
zar a vida social e o encobrimento ideolégico de interesses
particulares e motivacoes irracionais. Falar, porém, de ide-
ologia é reconhecer a sobrevivéncia do mito e de seu pa-
pel politico. Como prognosticara Weber, os velhos deuses
emergem de suas tumbas e liberam novas batalhas num
mundo sem Deus e sem hierarquias. “O caos atual das mi-
tologias antagbnicas pode entao conduzir — se nao a outra
coisa — a um reconhecimento da unidade indivisivel de teo-
logia e teoria politica. A ponte secreta entre ambas as areas
se baseia no conceito de poder. Somente quando o princi-
pio universal do poder perder “sua validez seréa superada a
unidade de teologia e teoria politica. [...] Uma critica do
elemento teolégico dentro da teoria politica se baseia
numa critica ao préprio principio do poder” (TAUBES,
2007, p. 275). Por isso, talvez s6 se possa romper essa uni-
dade por meio de uma teologia politica negativa como
critica do poder (GAETA, 2006).
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2. Alain Badiou: Sao Paulo e o acontecimento
que funda a universalidade

Alain Badiou se define como pensador radical de
esquerda e assinala como tragos caracteristicos dessa es-
querda radical o igualitarismo e o antiestatismo (BADIOU,
2006). Rechaca, pois, as formas diferenciadoras e hierar-
quicas de representacao que dominam no “capital-parla-
mentarismo” e todos os seus esforcos se concentram em
lutar por um “comunismo das singularidades”. Sob estes
pressupostos nao pode causar estranheza sua distancia
frente as teorias e filosofias politicas convencionais, cen-
tradas em determinar as condigbes de possibilidade da
democracia. A questao politica central para Badiou é o
acontecimento revolucionério da verdade. Por isso, sua
concepcao da politica se afasta daquelas que a concebem
como um subsistema social, um conjunto de instituicbes
de governo e participacdo cidada ou um tipo de constru-
céo discursiva. Politica em sentido enfatico é uma inter-
vencao que possui caréter de acontecimento e que inter-
rompe o curso normal das coisas, forcando todos os que
participam no processo a uma replanejamento radical.

O ponto de partida do pensamento critico é a re-
belido contra a injustica e o descontentamento com a si-
tuacdo do mundo. Mas esta rebeliao vai emparelhada

com uma pretensdo de universalismo que, paradoxal-
mente, estd sustentada por uma decisao subjetiva, na
qual o sujeito se pde completamente em jogo. Trata-se,
segundo ele, de manter a tensao entre esses dois extre-
mos: a aposta subjetiva e a exigéncia de fundamentacao
racional, isto é, a de pensar o acontecimento impenséavel.
Para isso, nao ha que considerar a decisao partindo do
sujeito, sendo ao contrario, pensar o sujeito a partir da
decisdo que precede o seu ser. Deste modo, o final da
metafisica nao tem por que supor a morte do sujeito, pois
este se entende como o ponto em que se conectam de
modo racional o acontecimento, a singularidade e a ver-
dade. Badiou concebe o sujeito como o lugar do aconte-
cimento da verdade em cada caso singular (BADIOU,
1993, p. 20ss). Pode-se dizer que o sujeito “acontece”
onde é colhido por um acontecimento da verdade e se
mantém fiel a ele. No entanto, se o0 acontecimento prece-
de o sujeito que se deixa colher, apanhar por ele, nem o
sujeito existe a priori. Trata-se de uma produgéo recipro-
ca: o sujeito interpreta o acontecimento que adquire exis-
téncia ao ser nomeado pelo sujeito. O sujeito se constitui
como tal ao converter-se em portador da fidelidade ao
acontecimento, em alguém que replaneja para si a totali-
dade de sua vida em razao de uma singular experiéncia
erética, politica, cientifica ou artistica, e subordina a ela a
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totalidade da vida. E o mesmo ocorre com a verdade. Esta
nao é uma adequagao a realidade ou o resultado de um
consenso entre os participantes num debate discursivo, se-
nao o processo de fidelidade a um acontecimento.
Quando Badiou fala de acontecimento, nao esta
pensando na manifestacdo de um ser que o precede. Ao
invés, ser e acontecimento se encontram em irreconcilia-
vel oposicao. O acontecimento né&o pertence a dimensao
do ser, sendo do nado-ser. Posto que surge do nada, nao
pode ser deduzido a partir das coordenadas da situacao
da qual surja (BADIOU, 1999a). Por isso, s6 podemos rea-
lizar uma aproximagao negativa ao acontecimento: tra-
ta-se de uma interrupcao ou suspensao das ordens on-
tolégicas estabelecidas que permite oferecer espaco e
tempo a uma nova aposta. Esta ruptura possui carater
politico, posto que supde resisténcia frente ao que héa e
quebra com isso. Isto resulta tanto mais evidente, quanto
do ponto de vista da filosofia do acontecimento a préxis
politica nunca pode reduzir-se a estruturas sociais, senao
que irrompe no espaco social impedindo sua clausura ou
fechamento numa ordem totalizadora e quase natural.
Sob esta perspectiva, o capital-parlamentarismo
aparece como uma negagao da praxis politica. O Estado
se converteu dentro dele em mera instancia para otimizar
o marco de condi¢gbes da economia e num baluarte con-
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tra toda justa redistribuicdo da riqueza e contra todo
intento de mudanca social radical. E um dispositivo de li-
quidacéo do singular, uma grande maquinaria de classifi-
cagao entre o “nds” e os “outros”, entre o possivel e o im-
possivel, entre os possuidores e os espoliados. Dentro
desse marco, a politica se vé reduzida a uma ordem sindi-
cal, parlamentar e profissional inclinada a prevenir as sur-
presas e submeter a prova as falhas. Daf a tendéncia do
poder em superar toda medida, em alcancar certa infini-
tude, em totalizar-se. Pelo contrério, a praxis emancipa-
dora nao se deixa explicar pelo marco categorial vigente
na situagdo da qual surge, sendo antes representa sua
suspensao. Esta subversao das bases da ordem social é
o que Badiou identifica com a “hipétese comunista”
(BADIOU, 2008, p. 129-137).

Nem é preciso dizer que, por sua prépria estrutura,
o risco de fracasso ou de corrupcao pertence de modo
constitutivo ao acontecimento, pois este nao possui ne-
nhuma garantia ontolégica. Badiou o analisa em sua Eti-
ca (BADIOU, 1993) sob trés figuras: a traicéo (retornar a
uma situacao anterior ao acontecimento), o desastre (tor-
nar positivo o acontecimento, encerrando-o no ambito
de uma imanéncia ou forcando uma légica do desastre) e
o simulacro (ambicionar o fortalecimento de uma supos-
ta plenitude em vez da irrupcéo de um vazio). Porém, so-
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mente reduzindo o politico a mera administracao do exis-
tente ou a prolongacéo do dado é evitavel dito risco. A
melhor forma de confrontar-se com ele sem elimina-lo,
ao preco de negar a prépria politica, nao sera converté-la
num projeto de realizagédo da sociedade sem classes ou
numa “boa” democracia, sendo num movimento coleti-
vo que visibiliza e articula as pretensdes dos individuos
singulares na universalidade. Frente a légica do mero
repartir, da administracdo dos grupos sociais, represen-
tada pelo Estado, a politica deve fundar-se num movi-
mento no qual estejam inscritas de modo estrutural a
“porosidade para o acontecimento” e a “flexibilidade
variada no assalto do imprevisto”. Em oposicao a defi-
nicdo tradicional, a politica seria a arte do impossivel,
do que pode suceder e, sem embargo, nao pode ser pre-
dito. A alternativa a uma democracia capturada institu-
cionalmente, estatizada e despolitizada é uma democra-
cia como dindmica politica na qual as partes excluidas
de uma situacao politica especifica no momento de sua
apresentacao transladam suas reivindicacbes a ordem

do dia e as fazem valer, transformando assim o marco
institucionalizado no qual n&o tinham cabimento. Po-
rém, que significado pode ter o cristianismo dentro des-
ta compreenséo da politica?

Para Badiou, a fé crista representa um paradigma
fundamental do acontecimento. A morte e ressurreicao
de Cristo é o nicleo ativo a partir do qual se constréi o
sentido como fidelidade a ele. De modo que encontra-
mos no cristianismo todos os parametros da doutrina do
acontecimento. Certamente, para Badiou, a ressurreicao
de Cristo nao passa de ser uma fabula (BADIOU, 1999,
p. 5). O acontecimento (milagre) ndo é uma intervencao
do Deus transcendente na ordem da imanéncia, senao a
irrupcao de algo completamente novo a partir da infinitu-
de imanente do mundo, uma irrupcéo que significa co-
mocao, quebra e novidade radical.® Nao é mais do que
“a invengéo de uma nova vida pelo homem” (BADIOU,
1999, p. 75). Do que se trata nao é de salvar o significa-
do dogmaético da ressurreicado. O que a figura de Paulo
nos permite é pensar o acontecimento e a vida militante

6 A. Badiou elabora sua ontologia do acontecimento com ajuda das teorias matemaéticas de Georg Cantor, Kurt Gédel e Paul Cohen. A intencao des-
ta ontologia é apresentar a experiéncia religiosa da transcendéncia a partir da perspectiva de uma imanéncia radical, secularizar o conceito de infi-
nitude e desconstruir a oposicao entre finito e infinito, entre o intramundano e o sobrenatural, para assim mostrar que a finitude nao é mais do que
um caso especial da infinitude de possibilidades. O acontecimento nao é a irrupgao da transcendéncia no mundo, sen&o de um novum desde a infi-

nitude imanente do mundo.
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num momento de desilusao revolucionéaria apés a morte
de todas as utopias mobilizadoras. O essencial é a fé de
Paulo em Cristo e o acontecimento do Messias. Ambas se
constituem mutuamente. E isto se produz por meio de
um corte, da irrupcao de algo novo no dedutivel do cur-
so anterior dos acontecimentos ou dos discursos domi-
nantes. A conversdo é uma quebra radical e repentina
que estabelece um antes e um depois entre duas identi-
dades, Saulo e Paulo. Também o fracasso messianico
de Jesus adquire uma significacdo inesperada. Jesus é o
Messias, nao apesar da cruz sendo em razao da cruz.
Para apoiar esta interpretacao, Badiou recupera todos
os temas classicos da discussao teolégica em torno a
Sao Paulo: seu desinteresse pelo Jesus histérico, seu en-
contro singular com Cristo ndo apoiado em outra autori-
dade distinta do préprio encontro (conversao e constitui-
¢do como apostolo), sua concentragédo no anincio de
Cristo, morto e ressuscitado.”

Desta maneira, o paradoxo de uma subjetividade
radical como fundamento do universalismo cristdo se con-
verte em um dos elementos centrais da leitura de Paulo

por parte de Badiou, o que lhe permite ilustrar nele a rela-
¢ao entre acontecimento e subjetivacdo: “O sujeito
cristdo nao existe antes do acontecimento que anuncia (a
ressurreicao de Cristo)” (BADIOU, 1999b, p. 15). O que
importa é o poder fundante do gesto subjetivo, a vincula-
¢ao radical do acontecimento da verdade com o eu. O
acontecimento do Messias representa uma ruptura com a
ordem ontolégica do mundo sociocultural do primeiro
século. Paulo se defronta com os dois discursos domi-
nantes, o judeu e o grego, que em sua oposicao se susten-
tam mutuamente. O primeiro é o do profeta que anuncia
(e permite exigir) um sinal no marco de uma eleigao par-
ticular. O segundo é o do sabio que pergunta pela natu-
reza no marco de um cosmos totalizador e que exclui de
entrada toda excepcionalidade num universo enclausu-
rado. Particularismo étnico judeu contraposto a falsa
universalidade grega. Ambos impdéem uma forma de
obediéncia externa que é completamente diferente da fi-
delidade ao acontecimento.

O projeto de Paulo é mostrar que uma légica universal
da salvagao nao pode acomodar-se a nenhuma lei, nem

7 Nao deixa de ser interessante que em Badiou a recuperacéo da significacao politica do cristianismo nao va de méao dada com a reivindicacéo do Je-
sus histérico como profeta critico ou revolucionério politico, tal como ocorreu dentro dos movimentos e das teologias que, desde a segunda metade
do século XX, sublinham a dimensao politica do cristianismo. Mas isso tem a ver com a teoria politica de Badiou vinculada ao conceito de aconteci-

mento, como visto acima.
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a que liga o pensamento ao cosmos, nem a que regula
os efeitos de uma eleicao excepcional. [...] E necessario
partir do acontecimento como tal, o qual é acésmico e
ilegal, nao se integrando em nenhuma totalidade e nao
sendo signo de nada (BADIOU, 19990, 45).8

A estes dois discursos Badiou opde o discurso do
ap6stolo que proclama a verdade de um acontecimento
que supera todos os discursos sustentados em conheci-
mentos, sejam conhecimentos de signos ou conhecimen-
tos racionais. A verdade nao se “verifica” com argumen-
tos de razdo nem com signos prodigiosos, senao por meio
da fidelidade ao acontecimento, o que equivale a dizer
que coincide com o processo da fidelidade e a novidade
que ela instaura na situagdo dada. E, posto que o aconte-
cimento é ruptura, a fidelidade a ele ndo pode ser outra
coisa senao ruptura pensada e praticada com respeito a
ordem na qual irrompe o acontecimento. Por isso tam-
pouco, do ponto de vista do sujeito, produz-se uma con-
firmacao do dado previamente, nem uma constituicao
sem fissuras. O sujeito que discerne o acontecimento e se
constitui por ele é um sujeito dividido entre a carne e o es-
pirito, a morte e a vida, a Lei e a Graca, a situacao e os
efeitos do acontecimento, que comparte a condicdao do

primeiro e Gltimo Adao, o ja, porém ainda nao. Assim,
pois, por um lado esta tudo o que constitui uma identida-
de fechada da qual é preciso libertar-se, o0 &mbito da mul-
tiplicidade particularista do calculével preso ao aconteci-
mento. Por outro lado, estd o que se refere aquilo que
gera o acontecimento, a multiplicidade da superabun-
dancia do uno que se oferece a todos. Esta é a forma de
constituicdo de uma universalidade nao fechada inscrita
no monoteismo. “O UGnico correlato possivel do Uno é o
universal” (BADIOU, 1999b, p. 82). Trata-se de uma uni-
versalidade que nao pode ser contida na particularidade
da lei com a qual se defronta a ordem da graga. Seu cara-
ter indevido, trans-legal, é a condigao de possibilidade de
que o acontecimento esteja destinado a todos. Existe um
vinculo universal entre universalismo e graga. “Sé existe
direcao a todos no regime do sem causa. S6 é dirigivel a
todos o que é absolutamente gratuito. Sé o carisma ou a
graga estao a altura de um problema universal” (BADIOU,
19990, p. 84), pois s6 ela permite a multiplicidade a qual
se dirige o acontecimento superar seu proprio limite. O
sujeito do acontecimento é sempre mais do que aquilo
que meramente é, pois nele se unem universalidade e
particularidade, o que o converte em figura prototipica

8 Como vimos anteriormente, isto é o que Taubes chama a “apoteose helenista do nomos”, na qual judeus, gregos e romanos coincidem.
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do universalismo por vir. O que se anuncia a partir do
acontecimento do Messias é a transcendéncia da igualda-
de que ressoa na exortacao de Paulo: “Nao vos amoldeis
a este mundo, porém transformai-vos com a renovacao
do espirito” (Rm 12, 2), com a nova mentalidade.
Frente a universalidade abstrata ou a singularida-
de particularizante, Paulo representa uma singularidade
universal que rompe com a hegemonia dos dois discur-
sos precedentes. Singularidade e universalidade se veem
transformadas. A singularidade como rebaixamento pelo
acontecimento de uma determinada estrutura do simbé-
lico e a universalidade como verdade supracomunitéaria.
Assim, pois, a verdade/acontecimento possui um carater
singular, nao nasce de nenhuma legalidade ou regulari-
dade universal, porém ao mesmo tempo tampouco esta
fundada numa particularidade comunitaria ou destinada
a funda-la. E para todos e para cada um. A significacao
politica atual desta singularidade universal se torna pa-
tente se a confrontarmos com os principios da comensu-
rabilizacdo de todo o singular por meio da forma da mer-
cadoria, sobre a qual se funda uma ordem particular que,
sem embargo, exclui o singular: “a abstracdo monetaria
capitalista é, certamente, uma singularidade, porém uma
singularidade que ndo tem consideragées com nenhuma
singularidade” (BADIOU, 19990, p. 10ss). A expansao da
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légica do capital e a falsa universalidade que estende a
comensurabilidade da forma mercantil sao os antipodas
concretos do singular e do universal, tal como Badiou os
resgata na “singularidade universal” paulina.

3. Slavoj Zizek: Sao Paulo e a recuperacao politi-
ca do nuicleo nao perverso do cristianismo

Slavoj Zizek comparte com Badiou n&o sé o inte-
resse pelo apéstolo Paulo, sendo também a convicgao da
inclausurabilidade da ordem ontoldgica e a defesa de
uma politica radical. Sua anélise da sociedade parte do
reconhecimento de um “trauma” que resiste a toda sim-
bolizacao. E o nicleo impossivel do social (ZIZEK, 2002a,
p. 87). Uma impossibilidade constitutiva do social e uma
incompletude de sua forma que também valem para a
definicao de democracia (ZIZEK, 2003a, p. 6). E a intro-
ducao a O espinhoso sujeito (2001). Zizek define seu pro-
jeto de filosofia politica como um projeto de esquerda e
anticapitalista, isto é, diretamente posicionado frente ao
neoliberalismo globalizado e seu complemento ideolégi-
co, o multiculturalismo democrético-liberal. Dentro deste
marco a politica se vé reduzida a administracéo de neces-
sidades e a reproducao das condicoes de acumulagao ca-
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pitalista. Todos os particularismos sdo atendidos e ao
mesmo tempo postos ao servigo dos interesses do merca-
do. A chave esta na negociagao particular dos interesses,
evitando que uma demanda particular alcance uma
“condensacao metaférica que pede a reestruturacao glo-
bal de todo o espaco social” (ZIZEK, 2001, p. 226). Nesse
marco se podem negociar os compromissos entre os ato-
res politicos, porém o préprio marco do capitalismo se
impoe como inegociavel. Dai segue a necessidade de re-
politizar a economia. Nao se pode aceitar o modo de fun-
cionamento da economia como estado objetivo de coi-
sas, como mecanismo neutro (social-democracia). Sem
embargo, mais do que a uma repolitizagao da economia,
assistimos antes a um intento de blindagem do capi-
tal-parlamentarismo mediante a estratégia de desacredi-
tar qualquer proposta que questione este consenso do-
minante tachando-a de totalitaria. A chantagem liberal
consiste em identificar toda perspectiva de mudanca ra-
dical com o risco de totalitarismo (ZIZEK, 2002b). A esta
estratégia de defesa do marco neoliberal mediante a exi-
tosa demonizagao terminolégica dos projetos emancipa-
térios de esquerda radical, Zizek responde com desemba-
rago e provocacao: “se alguns liberais de grande coracao
desaprovam esta eleicéo radical por considera-la Linksfa-
chismus, que assim seja!” (ZIZEK, 2003b, p. 328).

A ideologia da morte das ideologias bloqueou a
capacidade de imaginar uma mudanca social radical, po-
rém a possibilidade de ir além do dado esta inscrita no
cogito, ou melhor, na capacidade de negacao do cogito,
que impede que o sujeito se torne completamente trans-
parente a si mesmo ou alcance unidade com o mundo.
[sto tem a ver com a relagéo entre o real, o imaginério e o
simbdlico. O real é o vazio que deixa a realidade incom-
pleta e inconsistente, que possibilita e demanda a simbo-
lizagao, mas que finalmente nunca pode ser completa-
mente ocultado, sendo constitutivo do sujeito. Por mais
que as identificacbes tentem tapar esse desgarramento e
simular a consisténcia do sujeito ou do mundo, nunca se
consegue isso. Luta-se constantemente contra a loucura
de uma negatividade deslocada, porém a loucura é uma
necessidade ontolégica que marca o salto entre o animal
integrado em seu entorno e o habitante de um universo
simbdlico. Ambos os polos se requerem mutuamente. A
defesa frente a absoluta negatividade se realiza por meio
do sistema simbélico de identificacbes que procura re-
mendar os desgarramentos na textura do universo e tor-
nar legivel o fundo obscuro e caédtico sobre o qual se le-
vanta o sujeito. Este recebe um lugar dentro de uma
ordem simbodlica (sociedade) por meio da interpelacéo,
dos mandatos simbélicos que o subjetivizam (Althusser).
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O sujeito, todavia, nunca é completamente absorvido pe-
las subjetivagdes que precede e possibilita. Existe um vazio
entre o real e sua simbolizacéo e esse vazio é o préprio sujei-
to (Lacan). Todo intento de fecha-lo esta condenado ao fra-
casso e s6 se conseguiria ao preco da dissolugao do préprio
sujeito. Porém, isto quer dizer que esta ontologia (e toda or-
dem social) estao marcadas pela contingéncia e se apoiam
num ato subjetivo, nao podendo, portanto, pretender esgo-
tar o real. Realidade e sujeito sao inclausuraveis.

O papel do fantasma® é ocultar essa incompletude
da ordem simbdlica (socialmente constituida) e também
do sujeito, mascarando sua constitutiva indigéncia. Isto
se produz mediante a representacdo de um estado ideal e
a explicacao do obstaculo externo que impede sua realiza-
¢ao, como paradigmaticamente ocorre no nacional-socia-
lismo. Ao mesmo tempo em que se afirma uma identidade
como plenitude, ocultam-se a indigéncia constitutiva do
sujeito e a ndo existéncia do grande Outro (Lacan), atribu-
indo essa falta a uma causa exterior. Contudo, a forca do
fantasma provém de sua capacidade em oferecer um mar-
co de orientacao que, por um lado, torna legivel o mundo
e a prépria vida e, por outro, permite desejar e atuar gra-

¢as a ordem simbdlica que cria, por mais que sua aparen-
te consisténcia seja necessariamente fragil.

Sob estes pressupostos a politica deveria apontar
para a criacao de um novo tipo de subjetividade. Tra-
tar-se-ia de ndo escamotear a impossibilidade de enclau-
suramento nem eliminar a aporia que atravessa toda re-
lacdo humana consigo e com o mundo, percebendo ao
mesmo tempo a limitacédo e falsidade do existente, impe-
dindo a paralisacao propiciada pela ideolégica concep-
¢ao de um mundo consistente e fechado e possibilitando o
ato politico bem ali onde parece nao haver mais opcoes de
acao. Para isso, é preciso defrontar-se com as diferentes
formas de negacao da politica, entre as quais se destaca,
hoje, o que Zizek chama a pés-politica. Trata-se de uma
reducao da politica ao intercambio de opinides e conheci-
mentos de especialistas veiculados através de um sistema
de representacao que se incumbe de todas as necessida-
des e interesses sempre que passem pelo procedimento es-
tabelecido no marco do capital-parlamentarismo e n&o in-
terfiram na circulacéo do capital.

Para Zizek, pelo contrario, o ato politico é mais do
que administracao de necessidades e interesses: é uma

9 Lacan designa por “fantasma” a representacao psiquica de um objeto ou uma situacéo que o sujeito recorda por meio de uma imagem. Pertence,
pois, ao registro do imaginario. De maneira mais especifica, trata-se de uma forma de defesa contra vivéncias frequentemente traumaticas ou, de

maneira geral, frente ao vazio do grande Outro.
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intervencao que aponta para a transformacao da ordem
simbdlica existente e que, portanto, ndo pode funcionar
dentro dele. Dito de outra maneira, o ato politico aponta
para a universalizagdo de um objetivo politico que nao
pode se realizar no sistema existente e que, portanto, pre-
cisa questiona-lo. O objetivo particular representa a ne-
gacao da universalidade estabelecida. Por isso, o politi-
co s6 se realiza nesse objetivo particular que resiste a ser
codificado segundo a ordem simbélica dominante e a
ser submetido aos procedimentos de expressao politica
pré-estabelecidos. Definitivamente, o politico se realiza
no objetivo que nao se deixa reduzir a légica do sistema.
A dificuldade acrescentada ao ato politico na era da
pos-politica é dada porque nela se produz uma sofistica-
da negacao da politica, enquanto se cria a aparéncia
ideolégica de que todos os objetivos politicos sao igual-
mente reconhecidos e que todos podem se realizar no
marco dominante de representacéo.

A ruptura intrinseca ao ato politico pode confe-
rir-lhe a aparéncia de um decisionismo vazio. Trata-se,

no entanto, de uma independéncia frente ao célculo e a
argumentacao estratégicos, de uma caréncia de suporte
fantasmético que é dada pela exigéncia de realizar o im-
possivel.10 Sempre possui a forma de uma revolugao,
pois héa de realizar-se sem nenhum respaldo positivo na
ordem existente, que nunca estd “maduro” para uma
mudanca radical.ll Porém, todo o restante se esgota em
atividades que em nada mudam o fundamental, que ace-
itam as bases econbémicas existentes e a ordem dada e
que, portanto, contribuem para reproduzi-lo. E preciso
“questionar a ordem universal concreta existente, em
nome de seu sintoma, da parte que, embora inerente a
ordem universal existente, ndo tem nele nenhum lugar
préprio” (ZIZEK, 2001, p. 243). Esta exigéncia tem sua ra-
zao no fato de que a parte que nao toma parte no sistema
néo pode ser reconhecida por este como diferenca espe-
cifica, isto é, como diferenca reconhecivel como prépria,
senao somente como diferenca pura e exterior. Por isso,
a diferenga entre a ordem existente e a parte que nele néo
toma parte atua como lugar-tenente de uma possivel uni-

10 Zizek vai ainda mais longe atribuindo ao ato politico um caréater necessariamente terrorista, dado que destroca os fundamentos da ordem politica
existente: “esto significa que en todo acto auténtico, en su gesto de redefinir por completo las reglas del juego, incluso la propia identidad basica de

quien lo realiza, hay algo intrinsecamente terrorista” (ZIZEK, 2001, 405).

' Aqui se inscreve a reivindicacéo da figura de Lenine, cuja grandeza consistiu em que, “aunque le falt6 el aparato conceptual adecuado para pensar
junto estos niveles [el econémico y el politico], el era consciente de la urgencia de hacerlo — una tarea imposible pero necesaria” (ZIZEK, 2004, 100).
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versalizacao do objetivo politico particular que obriga a
repropor basicamente dita ordem.

La universalidad radical “abarca todo su contenido par-
ticular” precisamente en cuanto estd vinculada a través
de una especie de cordén umbilical con el Resto: su 16gi-
ca es que “precisamente aquellos excluidos que no tie-
nen un lugar apropiado dentro del orden global son
quienes encarnan directamente la verdadera universali-
dad, aquellos que representan el Todo en contraste con
todos los demas que representan solo SUS intereses par-
ticulares” (ZIZEK, 2005, p. 150).

Esta chamada a “identificar a universalidade com
o ponto de exclusao” (ZIZEK, 2001, p. 244) recorda a cri-
tica paulina da ordem constituida em nome da loucura
da cruz. Deus desmascara a sabedoria deste mundo (os
poderosos) como loucura e para desmascara-la escolhe o
louco, o débil, o desprezado, o que nao é. A expressao
maxima desta loucura para o mundo é o Messias crucifi-
cado. O nao-lugar, a nao-parte, o débil, oprimido, exclui-
do, é um lugar epistemolégico de revelacédo da verdade
do mundo, da loucura de sua sabedoria. A cruz julga o
mundo, é a prova de sua injustica e de outra justica, e ela
descentra o mundo, desloca-o, faz 0 mesmo aparecer sob
nova luz. Como diz Paulo na Carta aos Romanos, os po-
derosos “aprisionam a verdade na injustica” (Rm 1,18).
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Aforca esta agora na debilidade: do Messias crucificado e
dos escolhidos por Deus. E a vida no Espirito é a vida que
nasce da alteracao do mundo, da forca que é debilidade,
da sabedoria que é loucura. Isto supde uma nova subjeti-
vagao, o nascimento de um novo sujeito que julga e atua
no espirito que descobre a sabedoria de Deus.

Para entender a loucura da cruz que julga o mun-
do (ordem simbdlica dominante), é necessario realizar
uma interpretacdo nao perversa da crucifixao ou, dito de
outra maneira, liberar o cristianismo de seu ntcleo per-
verso (ZIZEK, 2003, p. 24). Em sentido genérico a perver-
sao tem a ver, como se assinalava mais acima, com o fan-
tasma através do qual se constitui simbolicamente a
realidade, isto é, com a maneira em que o Real que nao é
nenhuma espécie de realidade por tras da realidade, se-
nao o vazio que provoca sua incompletude e inconsistén-
cia, produz a “realidade” com suas estabilidades, sua
aparéncia de enclausuramento e sua simulada determi-
nacéo. Precisamente a substituicao da forca aniquiladora
do “real” por outra “realidade” poe a descoberto a es-
séncia problematica da religido e especialmente do cris-
tianismo institucionalizado. O colapso do mundo, a cos-
movisdo medieval e a aparicao da modernidade estao
relacionados, para Zizek, precisamente com o conheci-
mento de que o fantasma fundamental é uma iluséo pro-
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duzida por nds, ou seja, com o saber sobre a existéncia
do Outro que engendra a realidade simbolizada, algo
que, como veremos, identifica genealogicamente a mo-
dernidade com o ntcleo do perverso do cristianismo. De-
pois de estabelecida a ndo-existéncia do Outro, depois
da quebra da modernidade com o universo cristao, “toda
limitacién/restriccién es um obstaculo cuidadosamente
‘AUTO-IMPUESTO’” [toda limitacao/restricao é um obstéa-
culo cuidadosamente AUTOIMPOSTO] (ZIZEK, 2005, p.
77). A negativa do sujeito em reconhecer a néao existén-
cia do grande Outro (“a sociedade nao existe”) e a proé-
pria ndo-existéncia é precisamente a que leva a producéao
do fantasma.

Essa perversao genérica se estrutura na tradicao
religiosa em torno da experiéncia de culpa. A caréncia de
sentido do mundo produz tal anglstia que preferimos o
sentimento de culpa por haver infringido, quebrantado
uma ordem divina, ja que a quebra confirmaria a existén-
cia de dita ordem, ou de que nao exista nenhuma ordem
em absoluto. E o que encontramos no mito da Queda e
na necessaria expiacao exigida por Deus. O auténtico
mistério que guarda a narrativa de uma transgressao
monstruosa que justifica o sentimento de culpa é que nao
existe nenhuma ordem césmica que pudesse ser trans-
gredida. Deste modo, a lei atua como “significante do

amo”, que é produzido paradoxalmente através da trans-
gressao criminosa do universo harménico e que atua
como veiculo do trabalho interminavel de identificagbes
substanciais. O “pecado” cria a ordem do mundo ao pro-
duzir tanto a necessidade desta ordem, como o fantasma
que responde a essa necessidade. Parafraseando Sao
Paulo: “o pecado” é precisamente a excecao mesma que
sustenta a Lei” (ZIZEK, 2005, p. 160). Desta forma, antes
da Lei ou independentemente dela ndo héa pecado. Nin-
guém como Sao Paulo realiza uma “transubstanciagao”
do judaismo revelando o horror que primeiro precisaram
enfrentar os judeus, a opacidade do desejo do Outro e,
ao mesmo tempo, liberta-a “da cobertura fantasmatica
que diz o que o Outro quer de mim” [de la cobertura fan-
tasmaética que me dice qué quiere el Otro de mi]” (ZIZEK,
2005, p. 177). Deste modo é como se abre o espaco da li-
berdade e se cria a comunidade crista.

O cristianismo coloca sobre o tapete a possibilidade da
ruptura radical, da quebra da “grande cadeia do ser”, ja
nesta vida, enquanto ainda estamos plenamente vivos.
E a nova comunidade fundada nessa ruptura é o corpo
vivo de Cristo (ZIZEK, 2002b, p. 69).

O “Espirito Santo” designa um novo coletivo que se
mantém unido, nao em virtude do Significante do Amo,
sendo mediante a fidelidade a uma Causa, mediante o
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esforgo por tracar uma linha de separagao que se esten-
da “para além do bem e do mal”, isto é, que se estenda
através das distingoes do corpo social existente e as sus-
penda. A dimensao-chave do gesto de Paulo é sua ruptu-
ra com qualquer forma de comunitarismo: seu universo
ja ndo é o da multidao de grupos que querem “encon-
trar sua voz” e afirmar sua identidade particular, seu “es-
tilo de vida”, sendo o de uma coletividade em luta
baseada na referéncia a um universalismo incondicional
(ZIZEK, 2005, p. 178).

Porém esta “transubstanciacao” do judaismo sé se
entende se reinterpretarmos o significado da morte de
Cristo. O mistério do circulo vicioso de crime e castigo no
judaismo se condensa na figura de Jé. Sua histéria fala
nao s6 do espanto do encontro com a impenetrabilidade
do desejo do Outro, mas também da impoténcia de
Deus. Essa cisao entre o sofrimento sem sentido e o Ou-
tro impenetravel, entre Deus e o homem, é transladada
no cristianismo ao préprio Deus. A crucifixao se converte
assim num acontecimento/verdade. Para mostra-lo,
Zizek poe sobre o tapete as contradigoes e os becos sem
saida da interpretacao sacrifical da morte de Jesus, que
termina parecendo um jogo ideado por um Deus maca-
bro ou um jogo macabro ao qual esse Deus nao pode
subtrair-se, cujas regras arbitrarias e em ultima instancia
impenetréveis impdem uma saida carente de sentido fora
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do marco dessas mesmas regras. Ademais, a interpreta-
¢ao sacrifical choca com a suspensao da légica circular da
vinganca ou do castigo que encontramos em numerosas
afirmagoes de Cristo. O sacrificio de si mesmo é antes a
forma de realizar a mediacéo entre Deus e a humanidade
no sentido de Hegel de que na morte de Cristo, o que
morre nao é a encarnacao do Deus transcendente, senao
o proprio Deus transcendente. “Cristo tem que morrer
nado para permitir a comunicagéao direta entre Deus e a
humanidade, senao porque jaé ndo hd nenhum Deus
transcendente com quem comunicar” [Cristo tiene que
morir no para permitir la comunicacién directa entre Dios
y la humanidad, sino porque ya no hay ningtin Dios tras-
cendente con el que comunicar] (ZIZEK, 2002b, p. 66).
Neste sentido, o sacrificio de Cristo é gratuito em sentido
radical. Sdo Paulo é claro neste aspecto: rompeu-se a ca-
deia do intercaAmbio, pois a prépria légica do pagamento
¢é o pecado. A forma em que Cristo redime a humanidade
é mostrando-lhe a possibilidade de romper o circulo vi-
cioso da culpa e da retribuigdo. Jesus ndo nos salva da
queda de Adao, senao simplesmente nos ajuda a mudar
de perspectiva para que possamos “reconhecer a Salva-
céo na Queda” (ZIZEK, 2005, p. 120), pois esta consiste
em reconhecer-nos como excesso com respeito a totali-
dade que, desta maneira, ndo pode enclausurar-se, por
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mais que esse estar fora se interprete no cristianismo insti-
tucionalizado sob a exigéncia de reintegracao e se preten-
da preencher rapidamente o vazio que possibilita a liber-
dade, reproduzindo e multiplicando, assim, a culpa.

Somente por meio do “ateismo” de Jesus morren-
do na cruz e clamando “Deus meu, por que me abando-
naste”, pde-se de manifesto o que a Queda sempre foi,
isto é, a afirmacao da ndo-totalidade essencialmente sem
sentido do universo. O Jesus que experimenta o abando-
no na cruz, a ndo-existéncia do Pai, ensina-nos a alterida-
de para si do préprio Outro. Cristo é a brecha que separa
Deus de Deus e o0 homem do homem (ZIZEK, 2005). O
Deus cristao da kénosis12 ¢ a diferenca que precede toda
origem. E essa tremenda sacudida, o encontro traumaéti-
co com o abismo do Outro desejador abre o espago em
que consiste a liberdade, espaco que é preciso encher
com simbolizacbes precérias, contingentes e insuficien-
tes. Na realidade, o cristianismo é em seu niicleo um pro-
testo contra toda forma de ontologia. Isto permite a Zizek
afirmar que a Trindade é o verdadeiro monoteismo, pois
resgata Deus de uma ontologia do ser.

O novo comego que se abre para os crentes mais
além do circulo vicioso de Lei e transgressédo nasce do

12 Do esvaziamento, da deplecao. (Nota do tradutor.)

amor, do dgape paulino (ZIZEK, 2005). Mas o amor nao é
a simples suspensao da Lei. Como vimos, a perversao
consiste precisamente em que a Lei, para perpetuar-se
como tal, gera a transgresséo. E esta reforca e demanda
aquela. Sempre ha uma carga libidinosa que mantém
nossa sujeicao a um mecanismo de poder. Trata-se, en-
ta0, de romper este circulo vicioso. E, pois, necessario ler
a suspensao da Lei, da Carta aos Romanos, nao em sen-
tido hegeliano de que o amor realiza, supera e cancela a
Lei (Aufhebung) em algo superior, e sim a partir da defi-
nicdo de vida em Cristo “como se ndo” da Carta aos Co-
rintios: “obedecei as leis como se néo lhes obedecésseis”.
Isto significa para Zizek que “deveriamos suspender a
obscena investidura libidinosa na lei, a investidura por
cuja causa a Lei gera/solicita sua prépria transgressdo”
(ZIZEK, 2005, p. 156). O que significa, entao, suspender a
obscena investidura libidinosa da Lei e ndo a prépria Lei?
Zizek o apresenta como um percurso desde a Lei ao amor
e vice-versa. Para isso, distingue entre a Lei como con-
junto de preceitos concretos e proibicoes precisas e a Lei
“pura”, isto é, a forma de mandar/proibir como tal. Esta
Ultima é o verdadeiro mandato do superego, uma Proibi-
¢ao vazia e tautolégica. Esta espécie de Lei incondicional
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kafkiana é uma figura do excesso, como também o é a
misericordia do amor. O excesso do superego resulta ser
a “reinscricao no dominio da Lei do Amor que invalida
aLei” (ZIZEK, 2005, p. 151). Neste sentido, o amor sus-
pende a forca performativa do mandato e a interpelacao
ideolégica, porque é uma interpelacédo mais radical que
possui a estrutura de um estado de emergéncia, de um
excesso. O mandato excessivo do superego, a lei além de
toda medida, é a maneira como o Amor aparece dentro
da esfera da Lei como caminho para o Amor que esta
além da Lei. Nao observar este itinerario converteria o
amor numa espécie de “sentimento césmico” ou numa
imersao na unicidade indiferenciada.

A obra ativa do amor é identificada por Zizek com
a auténtica liberagao revolucionéria da qual surge a co-
munidade alternativa. Trata-se de uma comunidade pela
qual é preciso estar disposto a arriscar tudo, inclusive
nossa vida, que nos convoca a um messianismo que pro-
mete acontecimentos, novas formas de acéo e de préxis
politica, ou de organizagéo. Assim como o crente arrisca
tudo, se entrega completamente sem garantias, sem com-
pensacOes nem transagdes, do mesmo modo é necessa-
rio caracterizar a militAncia politica em luta pela verdade.
Somente o nicleo nao perverso do cristianismo explica o
valor da liberdade que encontramos em todas as revolu-
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¢oes de esquerda. No entanto, s6 alcancamos essa libera-
¢do quando somos obrigados a isso e nos subtraem o
material fantasmético que nos permite consolar-nos com
uma teodiceia histérica. Uma subtracéo tal deixa livre o
espaco no qual a especificidade do impulso revoluciona-
rio pode desencadear-se.

4. Giorgio Agamben: messianismo e escatologia
em Sao Paulo

Giorgio Agamben converteu a relacéo entre sobe-
rania, estado de excecao e campo de concentragao, bem
como sua vigéncia nos Estados denominados democréati-
cos no nucleo de sua reflexao politica (AGAMBEN, 2004,
p. 11ss). Seu interesse centra-se na andlise do politico em
vista da crise atual de sua representacao, ou seja, em vis-
ta desse novo espaco politico que se abre quando o siste-
ma politico do Estado-nacéo entra em crise. O que ele in-
vestiga é precisamente a nova forma de funcionamento
do poder e intenta formular teoricamente uma redefini-
¢ao das relacoes entre soberania e territério. A estrutura
do Estado-nagao até agora existente, fundada na cone-
xao funcional de trés elementos — a ordem juridica do
Estado, um territério delimitado e a pertenca dos cida-
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daos a uma nacao — encontra-se em processo de dissolu-
¢do. A partir da investigacédo desse processo Agamben
desenvolve um conceito de poder que busca unir tanto o
modelo juridico-institucional, isto é, uma concepgao de
soberania e Estado, como o modelo biopolitico de poder,
isto é, de um disciplinamento dos corpos. Isto lhe permite
analisar, desde uma nova perspectiva, a relagao entre inclu-
séo e exclusdo, normalidade e excecéo. O estado de exce-
¢ao, enquanto dimensao juridico-abstrata, necessita de um
lugar no qual se concretizar; para Agamben este lugar é o
campo de concentracao. A suspensao da ordem que se pro-
duz no campo é, segundo ele, o paradigma do poder politi-
co no Ocidente. Como chega a esta conclusao?

A proclamacéo de liberdade e igualdade de todos
os cidadéos, que define o marco normativo do politico na
modernidade, representa para G. Agamben uma entroni-
zacao da vida natural como valor absoluto a garantir
frente a arbitrariedade do poder absoluto do soberano. A
politica moderna se apresenta como defesa e promocao
da vida dos cidadaos. Nenhum outro titulo deve ser ne-

cessario, mais que a possessao da vida, o nascimento,
para converter-se em sujeito de direitos que sao procla-
mados como “direitos do homem”. Sem embargo, dita
proclamacao é inseparavel de uma diferenciacao varia-
vel entre os que ficam dentro de dito marco e os que fi-
cam fora, que, como excluidos, reafirmam aquilo que
agrupa os incluidos. O Estado constitucional moderno
define os limites de validez dos direitos que proclama e
estd chamado a garantir por meio do recurso a identifica-
¢ao entre nacionalidade e cidadania (MATE, 2003, p.
92ss). Assim, pois, em realidade, ditos direitos represen-
tam “a figura originaria da inscri¢do da vida natural nua
na ordem juridico-politica do Estado-nagédo (AGAMBEN
2001, p. 25). Por meio da proclamagao dos direitos do
homem é como a nua vida se converte em objeto imedia-
to de exercicio do poder soberano. Assim, o aspecto ca-
racteristico dos Estados modernos seré a crescente ten-
déncia do politico de se apoderar da “nua vida” que ha
de ser produzida para tal finalidade.!3

13 Como o préprio Agamben assinala, o destino dos refugiados e dos emigrantes ilegais, com sua existéncia limite e sua incomensurabilidade com o
direito formal, mina a pertenca politica no Estado nacional soberano e visualiza sua contradicao flagrante. O emigrante sem papéis, sem status, sem
identidade juridica esté fora da lei, habita um vazio juridico no qual a vida de facto nao conta porque de jure nao existe. Aqui se entende a significa-
¢ao politica dos que nos campos de concentracao se conhecia como “Muselmann”, aqueles seres mudos, levados ao limite da capacidade de so-
frer, num estado de completa inexpressividade, que nos abrem a uma zona de indistin¢cdo entre homem e nao-homem, entre vida e morte.
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O poder é, antes de tudo, poder sobre a vida e en-
contra sua realizacdo nas relacoes de dominagao en-
quanto relagées de inclusao e excluséo. Agamben identi-
fica a soberania, seguindo C. Schmitt, como a instancia
que decide sobre o estado de excecao, que diferencia en-
tre o dentro e o fora, entre lei e natureza, violéncia e direi-
to e que, portanto, pode eliminar essa diferenca. A exce-
cao violenta estd sempre no ambito do possivel. Que
individuos e que aspectos da vida ficam protegidos pelo
mundo do direito e quais e em que grau sao expulsos do
mesmo se converte na propria expressao do exercicio do
poder. No extremo encontra-se a absoluta desprotegéo, a
reducéo dos seres humanos a “nua vida” carente de va-
lor juridicamente garantido e politicamente protegido,
porém existem multiplas formas de dosar a morte ex-
pondo a riscos vitais extremos, vulnerando e fragilizan-
do determinados sujeitos, estabelecendo espacos de
marginalidade extrema ou de excepcionalidade juridica
destinados a individuos que supostamente prejudicam a
bonanca e o crescimento da comunidade politica. A “nua
vida” nao é, portanto, nenhum tipo de substrato natural
substantivo, ela é o resultado de uma privagao politica
produzida pelo exercicio da soberania. Agamben susten-
ta que regra (ordem juridica dos direitos) e excecao (sus-
pensao dos direitos) se exigem e explicam mutuamente
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(AGAMBEN 1999, p. 30ss), porque o decisivo do poder é
a capacidade de decidir sobre o que entra num ou noutro
ambito. A reducéo extrema a puro corpo que se opera
nos campos de concentragao e converte os individuos em
objetos de decisdes arbitrarias do poder enquanto caren-
tes de todo direito, atua de modo latente nas formas de
biopolitica modernas. Sao formas evidentemente mais
suaves de administracéo e exploracdo da vida, que nao
pretendem tanto aniquilar e dobrar, quanto disciplinar,
regular, controlar, estimular, etc., em relagao a funciona-
lizagoes calculadas.

Se quisermos compreender o que estéd em jogo nas
politicas do corpo da modernidade tardia, convém aten-
der a um dado importante: o poder politico é especial-
mente efetivo em que, aparentemente, ndo parece ter a
ver em primeira instancia com a politica, ali onde aquilo
de que se trata é “o homem”, “avida” ou “o corpo”. Para
desentranhar esta relagao entre a politica e a vida do cor-
po, Agamben recuperou a distincao que faziam os gregos
entre a “nua vida” que denominavam zoé, e a vida sob
uma forma politica de existéncia, que chamavam bios.
Trata-se de uma diferenciacao fundamental caso se quei-
ra entender a estrutura politica que solidificou no Ociden-
te, pois o poder politico se funda, segundo Agamben,
tanto na capacidade de separar e relacionar estas duas
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esferas, como na de estabelecer a linha diviséria entre o
direito e o estado de excecao ou, o que é o mesmo, a sus-
pensao do direito (AGAMBEN, 2001).

Para exemplificar esta diferenciagao e a mutua re-
feréncia entre o diferenciado, Agamben recorre a uma fi-
gura do direito romano arcaico denominada homo sacer.
Trata-se de uma pessoa que néo sé era sagrada, mas
também proscrita. Separada da comunidade politica pela
consagracao, podia ser assassinada sem que o assassino
se tornasse culpado da morte. O tribunal que o declarava
“sagrado” maldizia-o na mesma medida de sua absoluta
vulnerabilidade. Quicé esta enigmaética e contraditoria fi-
gura nao fosse mais que um residuo de um direito ainda
mais antigo de carater religioso. Porém, o que interessa a
Agamben néo é tanto fazer arqueologia juridica, quanto
mostrar a légica de carater paradoxal que, referida a
vida, a declara sagrada e a expde permanentemente a
possibilidade de sua aniquilagao. E a légica que caracte-
riza a biopolitica moderna, na qual o objetivo de incre-
mentar o valor da vida (regra) se encontra inseparavel-
mente unido ao objetivo de aniquilar “a vida carente de
valor” (estado de excegéo).

A compreensao ocidental do ser humano se baseou
na distingdo entre o genuinamente humano, a razéo, e o
substrato animal, a “nua vida” da animalidade. O genui-

namente humano tem a ver com a capacidade racional,
com a linguagem e a cultura, com as formas politicas de
existéncia (bios). O corpo, a vida vegetativa, a natureza,
a animalidade (zoé) faz as vezes de mero substrato do ge-
nuinamente humano. Dada por assentada a separacéo, a
articulacdo e a relagao entre ambas tém sido um dos te-
mas centrais do pensamento ocidental a respeito do ser
humano. Agamben cré, sem embargo, que é necesséario
prestar atencao nao tanto ao mistério metafisico de sua
articulacao, como até agora, quanto ao mistério prético e
politico de sua separacéo, pois a polis, a comunidade po-
litica, é o resultado dessa separagao, com a qual aparece
uma definicao soberana do politico. A praxis da biopoliti-
ca se fundamenta na separacao do que é animal no ser
humano com respeito ao que é humano nele. Os discur-
sos e estratégias biopoliticas, desde os campos de con-
centracdo nazistas a moderna biomedicina, constituem a
“méquina antropolégica do humanismo” que funciona
“excluindo de si como (ainda) ndo humano algo ja hu-
mano, ou seja, animalizando o humano pelo isolamento
do ndo-humano no homem” [excluyendo de si como no
humano (todavia) algo ya humano, es decir, animalizan-
do lo humano aislando lo no humano en el hombre]
(AGAMBEN 2005, p. 52), ou, o que é o mesmo, produzin-
do a “nuavida”, a ndo-pessoa no ser humano, para apo-
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derar-se dela. A politica comeca a penetrar na base ani-
mal da existéncia humana. Ali onde a politica afeta o
corpo por meio das tecnologias genéticas, das politicas
de satde ou populacionais ou, em caso extremo, nos ex-
perimentos totalitarios, o ser humano é convertido, num
certo sentido enquanto animal e nao s6 enquanto ho-
mem, num ser vivente politico.

O triunfo do “capital-parlamentarismo” ocidental
s6 tem sido possivel gracas ao controle disciplinar levado
a cabo pelo novo biopoder que criou todos os corpos do6-
ceis de que necessita. A irrupcao da zoé na esfera da po-
lis, a politizacao da mera vida, da vida sem mais, da nua
vida, constitui o acontecimento decisivo do “capital-par-
lamentarismo”. A produgao de um corpo biopolitico é a
contribuicao original de seu poder soberano. Desta ma-
neira, fica radicalmente questionada a tese fundamental
do liberalismo (e aqui coincidem o liberalismo pragmatis-
ta, o ultraliberalismo, o comunitarismo liberal-conserva-
dor e o eufemistico universalismo discursivo).

Mas, se a separacao do politico e do nao politico é
o ato originério do exercicio da soberania, se a separacéo
entre o animal politico e o animal nao politico é o ato ori-
ginario da antropologia politica, nao é de estranhar que a
utopia politica de uma comunidade que vem se apresen-
te em Agamben (1996) na forma de uma teoria da ex-
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pressao linguistica e gestual/corporal. A “envoltura” cor-
poral é o meio da comunicacéo e da comunhéo. A hierar-
quia classica do dentro e fora é superada na exterioridade
da existéncia corporal, num novo ethos da comunidade
dos corpos que, enquanto médium dos gestos e espaco
ampliado de comunicagéo constitui o fundamento da co-
munidade que vem. Isto se entende melhor se tivermos
em conta a critica da representacao sob a forma da mer-
cadoria e da acumulacao de imagens, bem como da re-
presentacdo politica abstrata, ambas inspiradas em A
sociedade do espetdculo de Guy Debord (2000). O des-
locamento da representacao de todo o imediatamente vi-
vido que se produz em dita sociedade significa uma ex-
propriacdo e uma alienacéo que bloqueia a possibilidade
de uma comunidade comunicativa. A economia de mer-
cado se converte, pela acumulacéo de imagens-merca-
doria, numa soberania absoluta que impde o feitico de
sua abstracéo e expropria os sujeitos do coletivo. A real
abstracao politica do cidadéo, na qual se desdobra o po-
der simbdlico da representacao politica, bem como a re-
presentacao na abstracao iconica do espetaculo, opde-se
uma praxis linguistico-corporal que libera os corpos hu-
manos do estigma da inexpressividade.

Agamben critica o poder soberano por constituir
uma unidade usurpadora e o confronta com uma cisao
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constitutiva da comunidade do “pueblo’, do “povao”. O
préprio conceito de pueblo, povao, apresenta uma dupla
significacdo. Por um lado, como conceito unificador sus-
cetfvel a um uso representativo. Por outro lado, como ex-
pressdo para a gente humilde e simples designa um resto
politicamente nao qualificavel que pode ser posto em co-
nexao com a nua vida privada de direitos. Trata-se, pois,
da classe dos deserdados, pobres, excluidos. Sao os nao
representados que pdem de manifesto o caréater precério
da representacdo. De modo que a perspectiva oposta a
representagao soberana é a comunidade das singularida-
des nao representaveis.

Precisamente na Carta aos Romanos do apéstolo
Paulo, Agamben encontra esta definicao de pueblo, po-
vao ou povinho, como “resto”, como lugar-tenente da
nua vida:

Se tivesse que indicar o legado politico imediatamente
atual das Cartas de Paulo, creio que o conceito de resto
nao poderia deixar de formar parte dele. Em particular,

o resto permite situar numa perspectiva nova nossas
nocdes de povo e democracia, ja antiquadas, embora
quicé irrenunciaveis. O povo nao é nem o todo nem a
parte, nem maioria nem minoria. O povo é, antes, o que
jamais pode coincidir consigo mesmo, nem como todo
nem como parte, isto é, o que permanece infinitamente
ou resiste a toda divisao e que — apesar daqueles que go-
vernam — nao se deixa jamais reduzir a uma maioria ou
minoria. E essa é a figura ou a consisténcia que adota o
povo na instancia decisiva e, como tal, ele é o tnico su-
jeito politico real (AGAMBEN, 2006, p. 62).14

Esta concepcéo do povo como “resto” pretende
fundamentar um conceito diferente de universalidade,
extraivel da teologia paulina. Dita universalidade procura
entender a divisao que Paulo introduz no seio da divisao
ja existente entre judeus (na lei) e nao judeus (nao na lei).
Trata-se daquela divisao que existe na “carne” e no “es-
pirito”. Isto lhe permite distinguir os judeus “segundo a
carne”, aqueles que o sao pela circuncisao fisica, isto é,
visivel, e os judeus “segundo o espirito”, aqueles cuja cir-

14 No original: “Si tuviera que indicar el legado politico inmediatamente actual de las Cartas de Pablo, creo que el concepto de resto no podria dejar
de formar parte de él. En particular, el resto permite situar en una perspectiva nueva nuestras nociones de pueblo y democracia, ya articuladas,
aunque quizas irrenunciables. El pueblo no es ni el todo ni la parte, ni mayoria ni minoria. El pueblo es més bien lo que no puede jamas coincidir
consigo mismo, ni como todo ni como parte, es decir, lo que queda infinitamente o resiste toda divisién, y que — a pesar de aquellos que gobiernan
—no se deja jamas reducir a una mayoria o minoria. Y ésa es la figura o la consistencia que adopta el pueblo en la instancia decisiva, y como tal él es

el tnico sujeto politico real.”
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cuncisao se produz no coracao por meio do espirito, quer
dizer, que nao é visivel. Mas, esta divisao também se
pode aplicar a outra parte da distincéo inicial, aos nao ju-
deus que podem sé-lo segundo a carne ou segundo o es-
pirito. Esta divisdo da divisdo obriga, segundo Agamben,
a pensar a relacdo entre universal e particular de maneira
nova, posto que através da divisdo da divisao nao se al-
canca nenhuma abstracao oniabrangente, senéo que se
mostra a impossibilidade de coincidéncia consigo mesma
de toda identidade, de qualquer povo consigo mesmo.
“A vocacao messianica separa toda klesis de si mesma,
coloca-a em tensdo consigo mesma, sem procurar-lhe
uma identidade ulterior: judeu como ndo judeu, grego
como ndo grego” [La vocacidén mesidnica separa toda
klesis de si misma, la pone em tensién consigo misma, sin
procurarle una identidad ulterior: judio como no judio,
griego como no griego] (AGAMBEN, 2006, p. 58).15 Esta
nao identidade consigo mesmo é o que designa o concei-
to de resto, o qual rompe a divisao estabelecida pela Lei
entre judeus e nao judeus. E ndo é que judeus e nao ju-
deus segundo o espirito estejam fora da lei, sendo que
nao estao na nao-lei, isto é, estao de maneira transversal

com respeito a lei. E, por isso, judeus ou gentios nao tem
que deixar de sé-lo (seguir ou néo seguir a lei) para ser
cristaos. O que os define como “resto” é a nao identidade
consigo mesmos. Isto é o que permite ao préprio Paulo
“fazer-se tudo [0 que quer que seja com os que sejam]
para ganhar a todos” (1Cor 9, 22).

Avocacdo messianica néo tem a ver com a atribui-
cao de uma nova identidade. E antes a revogacéo de to-
das as vocacoes e a suspensao de todas as identidades,
tal como aparece em 1Cor 7, 17-32. A vida no Messias
representa uma completa despossessao de todo estatuto
juridico ou fatico (homem/mulher, livre/escravo, casa-
do/solteiro, circuncidado/incircunciso), nao para fundar
uma nova identidade, senao para estabelecer uma nova
forma — a forma messianica do como se ndo — de usar
messianicamente a velha identidade. A vocacao messia-
nica atua como carga explosiva que subverte a partir do
interior a velha vocacao sem anula-la mais do que em seu
sentido débil, introduzindo uma tensao escatoldgica em
nosso atuar no mundo, em nossas representagdes coti-
dianas, em nossas costumeiras obsessdes. Uma tensao
que nao tem tanto a ver com um futuro abstrato, quanto

15 G. Agamben polemiza aqui contra A. Badiou, embora nao faga justica a sua concepc¢ao da universalidade. Para uma comparagao ponderada de

ambas as posicoes e seus pressupostos, cf. Butgen, 2002, p. 87ss.
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com a caducidade do que se perde e se corrompe. A figu-
ra deste mundo passa. A forma messianica do como se
néo é uma ficcdo nem a projecao de um ideal irrealizavel,
sendo um ajuste de contas com as pretensdes identitarias
ou de propriedade do sujeito. As coisas e o sujeito sao re-
vocados ao serem chamados. O sujeito messianico

sabe que no tempo messianico o mundo salvo coincide
com o irremediavelmente perdido, que — em palavras de
Bonhoeffer — ele deve viver agora no mundo sem Deus e
que nao lhe é permitido camuflar de modo algum esse es-
tar sem Deus do mundo, que o Deus que o salva é o Deus
que o abandona, que a salvacéo das representagdes (a
do como se) nao pode pretender salvar também a apa-
réncia da salvacdo (AGAMBEN, 2006, p. 49).

Isto é o que significa ser “resto”: manter-se na nao
identidade. Modelo de néo sujeicao a biopolitica. Aqui
néo ha ressentimento contra o mundo, nem formulacao
de uma utopia irrealizavel que se projeta num futuro sal-
vifico. Trata-se de uma exigéncia para o presente. Assim
enfrenta Paulo o dilema escatolégico entre a postergacéo
indefinida ou o cancelamento resignado da espera.

O tempo messianico nos conduz a uma nova ex-
periéncia do tempo que néao pode ser compreendida em
termos de tempo cronolégico, sendo que é um tempo
presente que interrompe aqui e agora o tempo profano.

Nao é o fim do tempo, mas o tempo do final. E isto que o
distingue do tempo cronoldgico profano, como do “éon”
futuro. E a primeira caracteristica deste tempo é a contra-
¢ao. Trata-se de um tempo que comeca a concluir-se sem
que o final esteja determinado. Agamben o define como
um tempo dentro do tempo que me permite medir minha
defasagem em relacao ao tempo cronolégico, a nédo-co-
incidéncia de meu ser com respeito a minha representa-
¢éo do tempo, “que urge no tempo cronoldgico, que o
elabora e transforma a partir do interior, tempo do qual
temos necessidade para concluir o tempo... e, neste senti-
do, é o tempo que resta” (AGAMBEN, 2006, p. 73). Ele
nao se refere, portanto, a um além do tempo cronolégico,
sendo a um tempo cronolégico contraido e abreviado
pela urgéncia. Esta se distingue tanto da marcagao de um
prazo que suspende toda realizacdo no tempo, como de
uma simples transicao entre dois tempos, as duas parusias.
Ea condensacéo do instante — kairés — que o qualifica
desde o ponto de vista messianico, que permite apreen-
der e dar cumprimento ao tempo. O messianico nao é
“senao o presente como exigéncia de cumprimento,
como aquilo que se poe ‘a modo de final’” (AGAMBEN,
2006, p. 80). Neste sentido, o tempo messianico coincide
com a forma do como se ndo de um viver no Messias que
néao consiste, como vimos, em mudar um estado por ou-
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tro, uma situacgéo juridica por outra, certas propriedades
por outras, sendo numa despossessao radical de toda for-
ma de propriedade ou identidade.

O que Agamben persegue no messianismo pauli-
no é um contraponto a praxis biopolitica analisada em re-
lacao as figuras do homo sacer e do “muselmann” (cf.
FINKELDE, 2007, p. 57). Isto se torna claro em sua inter-
pretagao darelacéo entre Evangelho e Lei. A Lei com res-
peito ao Evangelho é o que séo as leis para o estado de
excecdo. Nao se trata de duas realidades em pura oposi-
¢ao ou que estejam subordinadas uma a outra. Rm 3, 31
e 10, 4 lhe servem para mostrar que nao estamos ante
uma mera antitese, sendo ante uma relacao de desativa-
¢ao, de tornar inoperante (katargein), que produz uma
inversao messianica entre o poder e a debilidade. Ao de-
sativar a Lei, o Evangelho coloca o crente numa posicao
de debilidade na qual se pode ativar o poder do Evange-
lho (dynamis). A Lei permanece, porém perde seu poder,
sua poténcia. Isto tem um efeito muito mais subversivo e
desestabilizante. Nao se nega sua santidade como ex-
pressao da vontade de Deus, porém se desativa seu po-
der antimessiénico, sua incapacidade para dar-se cum-
primento a si mesma. Por isso, o Evangelho suspende e
dé cumprimento a Lei. Chegados a este ponto, reconhe-
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cemos uma proximidade mais que evidente as proposi-
¢oes do pensador antimessianico por exceléncia, Carl
Schmitt. Sua definicao do “estado de excecao” apresenta
analogias muito chamativas com a descricao que faz
Agamben do tempo messianico e a relagao entre Evange-
lho e Lei. No estado de excegéo a lei esta vigente na for-
ma de sua suspensao; nele resulta impossivel distinguir
entre observancia e transgressao da lei e através da sus-
pensao dos preceitos legais impede distinguir entre o que
é licito e 0 que nao o é.
Paulo radicaliza a condicdo do estado de excecéo, no
qual a lei se aplica desaplicando-a, e ja nao se adverte
nem um dentro nem um fora. A lei que se aplica desapli-
cando-se corresponde agora um gesto — a fé — que a tor-

na inoperante e a leva ao seu cumprimento (AGAMBEN,
2006, 107).

Porém, ante Schmitt, o mistério da anomia que
caracteriza o tempo messianico é a inoperancia da lei e,
portanto, a ilegitimidade de todo poder nesse tempo. O
poder profano nao é aquele que nos defende do caos e
do conflito fratricida, que aplaca a catastrofe, e sim aque-
le que oculta e recobre a realidade da anomia que define
o tempo messianico, que impede a manifestagao de uma
justica sem lei (cf. MULLER, 2001, p. 56).
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5. Breve reflexao final

A intencao deste artigo foi apresentar de forma
empatica um conjunto de pensadores que em tempos re-
centes tem se ocupado do apdstolo Paulo a partir de
perspectivas nao teoldgicas ou exegéticas e que tem afir-
mado a relevancia politica de sua figura e sua mensagem
para o presente. Pode ser que estas leituras parecam a
muitos fragmentérias, incompletas ou inclusive instru-
mentais. Evidentemente, aqueles que conhecam a fundo
o legado paulino ou tenham enfrentado os problemas
teolégicos que dele derivam, questdes que marcaram
profundamente a histéria da teologia e da cultura ociden-
tal, terao percebido as lacunas e parcialidades, seja na
forma de apresentar a relagao entre judaismo e cristia-
nismo, entre a mensagem da ressurreicao e a pessoa do
Jesus histérico, entre ruptura temporal escatolégica e
tempo eclesial, entre universalidade e particularismo, en-
tre cristianismo e ateismo, etc. Nao é agora o momento
de uma reviséo a fundo dos delineamentos expostos, im-
possivel numa contribuicao deste tipo que ja submete a
violéncia de um resumo sumarissimo desenvolvimentos
tedricos de grande complexidade e riqueza. Seria suficien-
te que, pelo menos, tenhamos percebido algumas coisas:
que o apéstolo Paulo nao é um patrimoénio exclusivo dos

cristaos e das igrejas e menos ainda dos teélogos. Que no
presente, como em outros tempos, continua havendo
aproximacoes, certamente arriscadas, porém plenas de
frescor e provocagao, que lancam olhares ndo convencio-
nais sobre alguém que marcou a vida do Ocidente. Que
dessas aproximacoes se podem obter impulsos interes-
santes para repensar os problemas e os desafios que en-
frentamos hoje. Que aqui se produz uma reivindicacéo
de contetidos religiosos a qual permite ultrapassar os limi-
tes as vezes esclerosados dos discursos especializados e
das formas de praxis nao comunicadas. Que, apesar de
todos os riscos que isto supde, mais que nunca estamos
necessitados de leituras politicas do cristianismo, também
a partir de fora do préprio cristianismo, que, sem renun-
ciar a complexidade da realidade social e evitando cur-
to-circuitos incendiérios, abram novas perspectivas para
o didlogo entre cristianismo e politica.

Porém, junto a tudo isto, tampouco nao cabe dui-
vida de que esta recepc¢éo de Paulo no pensamento poli-
tico contemporaneo possua um carater sintoméatico que
nos diz algo da situacao que estamos vivendo. F. Vidal se
referiu a pelicula de Buniuel O anjo exterminador como
metéfora dessa situagao (VIDAL, 2007, p. 7ss). Estamos
encerrados numa habitacdo da qual ninguém consegue
sair, por mais que as portas sejam transitaveis e nao haja
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um impedimento explicito e recognoscivel. Amedida que
passa o tempo vamos nos angustiando mais, porém isso
s6 nos torna mais agitados e vorazes, mas nao mais lici-
dos para a hora de buscar a saida. A surpreendente capa-
cidade de sobrevivéncia deste “sistema absurdo” é a per-
manente interiorizacdo da critica que desarma as forcas
anticapitalistas. A subverséo se converteu em forca pro-
dutiva. A revolucdo num elemento de permanente dina-
mizacao da producao e do consumo. Passamos de uma
época conservadora, na qual havia movimentos sociais
fortes que pregavam revolugao, a uma revolugao sistémica
permanente ante a qual ninguém quer ser tachado de re-
volucionario. Porém, ali onde o inconformismo, a critica e
a oposicao se mudam no modo mais avancado de adap-
tacdo, qualquer protesto contra o sistema corre o risco de
prolongar a submisséo, quando nao o de intensifica-la.
Ante este panorama as leituras de Paulo que apre-
sentamos tém muito de gesto de libertacdo, de grito de
protesto, de reclamacédo de alternativas que merecam
este nome. O ponto de partida é a perda de confianca de
que a democracia possa por um freio ao capitalismo. Na
crise atual, a emancipacdo necessita de uma reinvencéo
completa do politico que também envolva um novo
modo de produgao, nao sé do econémico, senao tam-
bém do social. Isto precisa ir além do esfor¢o de incorpo-
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rar o conteido particular auténtico (anelos, necessida-
des, demandas) na universalidade hegemonica, por meio
de sua submissao as relagbes de dominacao e exploracao
ou de satisfacao puramente mercantilizada. O verdadeiro
problema politico é que o marco homogéneo do merca-
do produz permanentemente em seu interior nao-lugares,
nao-partes, nao-direitos, nao-cidadaos... E isso adquire
timbres cada dia mais macicos. Por isso, o politico ha de
definir-se como resposta organizada a este problema fun-
damental. Que neste espaco seja reivindicada a figura do
apéstolo Paulo nao deixa de surpreender graciosamente.
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