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CIDADES REBELDES E TERROR REVOLUCIONARIO:
a violéncia divina em Slavoj Zizek
Pedro Lucas Dulci

Se a forga moral do governo popular na
paz é a virtude, a forca moral do governo
popular em revolugdo é ao mesmo tempo

virtude e terror: a virtude, sem a qual o
terror é funesto; o terror, sem o qual a
virtude € impotente.

Maximilien de Robespierre

RESUMO
No conjunto imenso e nada sistematizado da filosofia de Slavoj Zizek, a no¢do benjaminiana
de “violéncia divina” € recorrentemente articulada. Para os propositos do presente artigo, que
é pensar a introducdo de um terceiro elemento destituinte da dialética da violéncia que pde e
mantém o direito, nos valeremos trés textos do fildsofo esloveno: Robespierre, ou a “divina
violéncia” do terror (2007), Violéncia divina (2008) e Da democracia a violéncia divina
(2009). Nesse sentido, reconstruiremos 0 que estd no centro da sua argumentacdo em que
Zizek se apropria do conceito benjaminiano, para em seguida, mostrarmos a inadequacio de
sua interpretacdo para pensarmos uma teoria do poder destituinte. Corremos o risco de afirmar
uma inadequagdo, ndo pelos resultados que Zizek alcangou, mas porque ele arroga para si
uma interpretacdo do conceito de Benjamin que em nosso entendimento ndo esta proximo de

sua argumentacéo.
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ABSTRACT
In the immense and nothing systematic whole philosophy of Slavoj Zizek, the Benjamin's
notion of "divine violence" is repeatedly articulated. For the purposes of this article, which is |
think the introduction of a third destituinte element of the dialectic of violence that sets and
maintains the right, we will use three texts of the Slovenian philosopher: Robespierre, or
"divine violence™ of terror (2007), Divine violence (2008) and From Democracy to the divine
violence (2009). In this sense, we rebuild what is at the heart of their argument that Zizek
appropriates Benjamin's concept, to then show the inadequacy of its interpretation to think a
theory of destituinte power. Let's assume the risk of stating a mismatch, not the results that
Zizek achieved, but because it arrogates to itself an interpretation of Benjamin that in our

view is not close to his argument.

Keywords: divine violence. Slavoj Zizek. Walter Benjamin. revolutionary terror. Giorgio

Agamben.
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INTRODUCAO

No meio do ano de 2013 o Brasil foi 0 palco daquelas que foram batizadas como as
“Jornadas de Junho”. Mais de um milhdo de pessoas em quase 300 cidades brasileiras foram
as ruas protestar por temas diversos — ainda que o estopim das manifestacdes tenha sido o
aumento do preco do transporte publico em algumas capitais. O maior desses protestos
aconteceu no Rio de Janeiro onde mais de 100.000 pessoas ocuparam as ruas cariocas e
enfrentaram forte oposi¢éo policial. David Harvey, escrevendo sobre a crise da urbanizagéo
planetéria, nos lembra que os protestos no Brasil vieram menos de um més depois de milhares
de pessoas terem ido as ruas das principais cidades da Turquia. De maneira muito semelhante
com o que aconteceu no Brasil, uma revolta pontual com um projeto de reurbanizacdo que
transformaria em shopping center o precioso espaco verde do Parque Taskim Gezi, se
transformou em um: “descontentamento generalizado sobre o ritmo e o estilo das
transformagdes urbanas”, incluindo os enormes despejos de populagdes inteiras de terrenos
valorizados no centro da cidade, “também ha muito vinha borbulhando e s6 jogou mais lenha
na fogueira. A ma qualidade de vida, para todos menos as classes mais abastadas, em
Istambul e em outras cidades turcas era claramente uma questdo importante” (HARVEY,
2015, s/p.).

Para além da tentativa de fazer uma leitura historica de varios acontecimentos
diferentes sob o prisma da repeticdo, o que pretendemos € justamente o contrério, a saber:
destacar suas singularidades histéricas. 2 Na verdade, Harvey também nos sustenta a
singularidade das manifestagdes no Brasil ¢ na Turquia “dos protestos anti-austeridade e das
greves que dominavam nas pracas gregas e espanholas. Também diferiram das erupcdes de
violéncia em Londres, Estocolmo, e nos suburbios parisienses” (2015, s/p.). Poderiamos nos
lembrar ainda dos movimentos Occupy e dos levantes pro-democracia que ecoaram de Tunis,
Egito e Syria passando pela Bésnia e a Ucrania. Poderiamos enxergar em cada um desses
acontecimentos politicos um espectro daquilo que Agamben chama de “o fato novo da
politica que vem” (2013b, p. 78).

O filésofo e ensaista alemdo Anselm Jappe, escrevendo sobre tais manifestacdes e

protestos resume o cenario em duas noticias: uma boa e uma ruim. Segundo Jappe, a boa

% Na verdade esta é uma das caracteristicas de um verdadeiro acontecimento, a saber, a impossibilidade de uma
clara reconstrucdo de suas causas através de uma historiografia ou interpretacdo politica que reduz tudo a
causa/efeito. Conforme define Slavoj Zizek em seu livro dedicado a pensar a nocdo de Evento: “em uma
primeira aproximacao, um evento é, portanto, o efeito que parece exceder as suas causas— e 0 espaco de um
evento ¢é aquele em que se abre uma lacuna que separa um efeito de suas causas” (ZIZEK, 2014c, p. 3).
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noticia é que, em sua opinido, nunca ficou t&o evidente as crises estruturais do capitalismo e
da sociedade politica organizada ao seu redor. Ao contrario do que muitos criticos e
movimentos revoluciondrios modernos preconizaram, uma aparente vitoria do capitalismo
nao veio de fora, da acdo de seus adversarios, mas “o que vemos hoje, ¢ a derrubada de um
sistema, sua auto-destruicdo, seu esgotamento, seu colapso. Finalmente, topou com seus
limites, que estava em seu nucleo desde o principio” (2015, s/p.).

No entanto, a segunda noticia, agora ndo téo boa, é que também nunca foi tdo evidente
a nossa completa incapacidade de pensar um horizonte alternativo & sociedade capitalista
neoliberal. Justamente no periodo em que grandes mobilizacGes populares foram as ruas
reivindicando a assinatura “somos 0s 99%"”, a ressaca do dia seguinte se mostrou preocupante.
Segundo Jappe, “neste momento, ndo se vé nenhuma forma de emancipacgao social que esteja
realmente a nosso alcance; alem disso, nada pode garantir que o possivel fim do capitalismo
resulte em uma sociedade melhor”, tal cendrio € semelhante a constatacdo de que “a prisdo em
que estamos ha muito incendiou-se, mas as fechaduras das portas continuam bloqueadas...”
(2015, s/p.).

Dando continuidade para o seu raciocinio, Jappe argumenta que parte desse fracasso
tem suas causas na falta de radicalidade no comprometimento e coeréncia entre aquilo que é
preconizado e o que € posto em pratica. Ainda pensando sobre a assinatura “Somos o0s 99%”,
Jappe pergunta ironicamente: “bastaria libertar-se do dominio dos 1% mais rico e mais
poderoso da populagdo para que todos os demais vivamos felizes?” (2015, s/p.). O mote
politico criado pelo publicitario Kalle Lasn, passa de “genial” para delirante, uma vez que ¢
necessario perguntar: “entre esses 99%, quantos passam horas em frente a sua televisdo,
exploram seus empregados, roubam seus clientes, estacionam seu carro na calgada, comem no
McDonald’s, batem em sua mulher, fazem turismo sexual”, ou seja “sdo parte integrante da
sociedade capitalista?” (2015, s/p.). A revelia do fato de que essa consideracéo ainda mantém
emaranhada a vida publica e a vida privada dos manifestantes, existe uma segunda questdo
muito mais importante que compromete a capacidade dos movimentos e grupos de protestos
conseguirem pensar em um horizonte que ultrapasse a condicdo pos-politica atual. Trata-se
daquela ambiguidade constitutiva da operacdo soberana no poder Ocidental que Jappe coloca

nos segu intes temos:

Muitas vezes, as pessoas protestam simplesmente porque o sistema ndo cumpre com
suas promessas. Dessa forma, manifestam-se pela defesa do status quo, ou ainda
do status quo ante. Vejamos 0 movimento Occupy Wall Street e suas propagacdes. Ali,
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responsabiliza-se o setor financeiro, e Wall Street, pela crise atual. Afirma-se que a
economia, e a sociedade em seu conjunto, estdo dominadas pela esfera financeira.
Segundo uma critica das financas, atualmente muito difundida, os bancos, os seguros, e
os fundos especulativos ndo investem na producdo real, mas canalizam quase todo o
dinheiro disponivel a especulacdo, que sO enriquece aos investidores, destruindo
empregos e criando miséria. [...] Assim, a democracia se vai esvaziando de toda
substancia. Mas, qudo seguros estamos de que o poder absoluto da esfera financeira, e
as politicas neoliberais que as sustentam, sdo a causa principal das atuais turbuléncias?
E se, ao invés, forem apenas o sintoma de uma crise muito mais profunda? (JAPPE,
2015, s/p.)

Com essas palavras, Jappe revela como as atuais lutas e reivindicacbes de poder
podem se transformar facilmente em lutas para se manter a ordem vigente. Mais do que isso,
tal ambiguidade constituinte da estrutura soberana é tdo complexa que ela é capaz de fazer
com que um protesto ajude e melhorar seus processos e instituicdes, fazendo ndo s6 que a

ordem vigente permaneca, mas melhore.

Tal maneira de avaliar a ordem vigente de lutas desencadeadas recente, € bastante
proxima da que Slavoj Zizek também nos apresenta. Escrevendo sobre as Jornadas de Junho,
ele tenta nos mostrar que: “quando o capitalista global é for¢ado a violar suas proprias regras,
abre-se uma oportunidade para insistir que essas mesmas regras sejam obedecidas”, ou seja,
“exigir coeréncia e consisténcia em pontos estrategicamente selecionados nos quais o sistema
ndo consegue Se manter coerente e consistente € uma forma de pressionar o sistema como um
todo” (2014b, s/p.).

Nesse sentido, tanto a interpretacdo que Jappe faz dos eventos recentes, quanto a
argumentacdo de Zizek reproduzida acima, assumem o mesmo tom anunciativo. Mesmo
desencadeadas por fatores e atores politicos diversos, as manifestacdes e protestos recentes
ainda carecem de um horizonte alternativo a ordem biopolitica vigente porque ndo
conseguiram fazer aquilo que Giorgio Agamben chama de profanar o trono vazio — isto €,
restituir a politica ao seu livro uso do mundo. Com essa expressao enigmatica, o filosofo
italiano tem algo muito simples a dizer. Apresentar um trono real, aquele que sempre foi o
simbolo méaximo do poder no Ocidente, vazio significa insistir na vacuidade central da
maquina governamental biopolitica. Semelhante a quase todas as paradigmas utilizados na
investigacdo de Agamben, a imagem do trono vazio também tem uma longa trajetoria

genealogica:
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A adoracdo de um trono vazio tem origens antigas e é mencionada nas Upanishad. Na
Grécia micénica, o trono encontrado na chamada sala do trono, em Cnossos €, segundo
arqueologos, um objeto de culto, ndo um assento destinado ao uso. [...] Um culto do
trono com fins politicos do qual temos informacfes em épocas histéricas é o do trono
vazio de Alexandre, instituido em 319-312, em Cyinda, por Euménio, comandante das
tropas maceddnicas na Asia. [...] O primeiro testemunho desse costume oriental em
Roma ¢ a sella curalis (0 assento que cabia aos magistrados republicanos no exercicio
de sua funcdo), que o senado atribuia a César para que fosse exposta vazia durante 0s
jogos, enfeitada com uma coroa dourada incrustada de pedras preciosas. [...] E, porém,
no ambito cristdo, na grandiosa imagem escatoldgica da hetoimasia tou thronou que
adorna os arcos triunfais e as absides das basilicas paleocristds e bizantinas, que o
significado cultual do trono vazio atinge seu apice. [...] Os historiadores costumam
interpretar a imagem do trono vazio como simbolo da realeza tanto divina quanto
profana. “O valor do trono”, escreve Picard, “nunca aparece com tanta for¢a como
quando o trono esta vazio”. A interpretacdo, sem duvida simplista em si mesma, poderia
ser desenvolvida no sentido da teoria de Kantorowicz sobre “os dois corpos” do rei,
sugerindo que o trono assim como as outras insignias da realiza, se refere antes a funcéo
e a dignitas que a pessoa do soberano. Contudo, uma explicacdo desse tipo ndo pode dar
conta do trono vazio na hetoimasia cristd. [...] No grego da Septuaginta, o termo
hetoimasia aparece referido ao trono de YHWH: “O Senhor preparou no céu seu trono”
(SI 103.19; “justica e juizo sdo a hetoimasia do seu trono” (Sl 93.2). Hetoimasia néo
significa o ato de aprontar ou preparar algo, mas é o estar pronto do trono. O trono esta
pronto desde sempre e desde sempre espera a gloria do Senhor. Segundo o judaismo
rabinico, o trono da gléria é, como vimos, uma das sete coisas que YHWH criou antes
da criacdo do mundo. No mesmo sentido, na teologia crista o trono esta pronto desde a
eternidade, porque a gléria de Deus é coeterna com ele. Portanto, o trono vazio ndo é
um simbolo da realeza, mas da gldria. A gléria que precede a criacdo do mundo e
sobrevive ao seu fim. E o trono esta vazio nao porque a gléria, mesmo coincidindo com
a esséncia divina, ndo se identifica com esta, mas também porque ela é, em seu intimo,
inoperosidade e sabatismo. O vazio é a figura soberana da gléria (AGAMBEN, 2011, p.
265-267).

Frente ao exposto torna-se um pouco mais evidente a razdo que levou Agamben
escolher a imagem do trono vazio para ilustrar, ndo apenas a maquina governamental
contemporanea, como também aquilo que precisa ser profanado e ultrapassado em nossa
contemporaneidade biopolitica. Sua intencdo aqui € nos mostrar como o cerimonial de gléria
e louvores religiosos foram transpostos para a cultura e a politica, uma vez que tal doxologia é
tdo essencial para o poder. Da mesma forma que o trono vazio ilustra essa inoperosidade
divina, o dispositivo governamental, através da operacdo soberana, também consegue manter-
se através da gloria de um governo de centro vazio. Nesse ponto, através dessa imagem
teologica, unem-se os temas que vem sendo expostos até entdo na presente disserta¢ao: “essa
inoperosidade ¢ a substancia politica do Ocidente, o nutrimento glorioso de todo o poder”
(AGAMBEN, 2011, p. 268). Sem gldria, sem louvor e adoragdo, ndo tem como manter esse
trono vazio. Traduzindo em termos politicos, sem propaganda que glorifique o governo e 0s

louvores tipicos de uma sociedade do consenso, ndo € possivel alimentar essa maguina
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governamental que tem uma aporia fundamental em seu centro e que, por isso, gera um estado
de anomia, de excecéo e de vazio politico.

No entanto, a dificuldade de ndo apenas profanar, mas até mesmo reconhecer que esse
trono esta vazio se d& em razdo justamente em razdo de que todo o governo esta rodeado de
um esplendor t&o glorioso, que ndo permite que os individuos percebam o vacuo no centro da
maquina governamental. Aqui a imagem teol6gica do trono divino de onde emana a luz de
sua gléria (kabod) funciona perfeitamente para as sociedades policiais e do espetaculo, tal
como vivemos. Como resume: “o governo glorifica o reino e o reino glorifica 0 governo. Mas
0 centro da maquina é vazio, e a gloria nada mais é que o esplendor que emana desse vazio, 0
kabod inesgotavel que revela e, ao mesmo tempo, vela a vacuidade central da maquina”
(AGAMBEN, 2011, p. 231).

A percepcao fundamental do papel desse “esplendor” para a perpetuagdo de um estado
de vacuidade politica ndo é exclusividade de Agamben. Foi Michel Foucault, em seu curso
Seguranca, territorio e populacéo, que relacionou justamente aquela tecnologia politica de
aprimorar seus processos, instituicdes e dindmicas sociais ap0s as manifestacdes e revoltas,
para manter o glorioso esplendor do poder. O filosofo francés explicou o artificio de esconder
a vacuidade central do governa através da nocao de “esplendor da reptblica” (2008b, p. 439),
que se trata, precisamente da “beleza visivel da ordem e o brilho de uma forga que se
manifesta e que se irradia” (2008b, p. 422). Ademais, ele argumenta que ¢ justamente “a
policia é de fato a arte do esplendor do Estado como ordem visivel e for¢a brilhante” (2008Db,
p. 422). Ou seja, 0 papel do servico militar, tdo presente para conter as manifestacdes e
revoltas populares em um governo, ¢ justamente: “consolidar e aumentar a for¢ca do Estado,
fazer bom uso das forcas do Estado, proporcionar a felicidade dos suditos, é essa articulacédo

que ¢ especifica da policia” (2008b, p. 440). E justamente o aparato policial que auxiliara no

® Mesmo que aos olhos mais desatentos pareca que essas aclamagdes e liturgias cerimoniais do poder nio
existem mais, ou tenham sido reduzidas ao maximo, Agamben nos mostra que nao é o caso. Lembrando algumas
contribui¢des de Schmitt, ele sustenta que: “nas democracias contemporaneas, a aclamacgéo sobrevive, segundo
Schmitt, na esfera da opinido publica, e s6 partindo do vinculo constitutivo entre povo, aclamacéo e opinido
publica ¢ possivel reintegrar em seus direitos o conceito de publicidade, hoje ‘bastante ofuscado, mas essencial
para toda a vida politica e, em particular, para a democracia moderna’”’(2011, p. 277). Nao ¢ sem razdo que Guy
Debord, em 1967 ja havia identificado a transformacao da politica contempordnea em um “imenso acimulo de
espetaculos”, sem nem mesmo mencionarmos o papel fundamental de Paul Joseph Goebbels e 0 ministério de
propaganda no governo nazista. As liturgias politicas ndo sdo um vulto do passado, mas uma estrutura social do
presente que carecem de ser profanadas para que a vacuidade central da politica pode ser percebida pelos
individuos.
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aumento da gléria e do esplendor do trono vazio que ilustra o exercicio do poder soberano
ocidental. *

Frente a todo o exposto, a pergunta que nos resta fazer a essa altura é simples: como
profanar esse trono vazio e glorioso? Em termos benjaminianos, qual é a violéncia divina que
fard com que esse estado de excecdo entre, verdadeiramente em emergéncia e se torne
inoperoso? Dentre muitas interpretagdes e apropriagdes da nogao de “violéncia divina”, bem
como da poténcia filosofica que ela carrega consigo, selecionamos um horizonte possivel. O
terror revolucionario apresentado por Slavoj Zizek. No cruzamento das duas leituras de
Benjamin, bem como da problematizacdo de acdo humana que seja verdadeiramente politica,
acreditamos encontrar um horizonte minimo de contornos de uma filosofia do

ultrapassamento, de uma politica que vem.

No conjunto imenso e nada sistematizado da filosofia de Slavoj Zizek, a nogéo
benjaminiana de “violéncia divina” € recorrentemente articulada. Algumas vezes com maior
precisdo, outras vezes como sindnimo de qualquer tipo de violéncia politica. Para os
propdsitos do presente artigo, que é pensar a introducdo de um terceiro elemento destituinte
da dialética da violéncia que p6e e mantém o direito, nos valeremos trés textos do filésofo
esloveno: Robespierre, ou a “divina violéncia” do terror (2007), Violéncia divina (2008) e
Da democracia a violéncia divina (2009). Contudo, a revelia da multiplicidade dos textos,

trata-se de um raciocinio apenas, que o filésofo publicou mais de uma vez em ocasifes

* Trata-se do que podemos chamar da pretensa natureza infinita do governo dos homens. Foucault nos mostrara
que, quando perscrutamos o que esta no centro dos objetivos da razdo de Estado moderna e contemporanea, nao
encontramos a tentativa de fundamentacdo da soberania, mas o desejo de sustentagdo perpétua de uma forma
governamental. Tal pretenséo de infinitude serd feita, justamente, pelo esforco de impossibilitar acontecimentos,
isto €, por meio das medidas de impedimento de crises (alimentares, sociais, médicas) que poderiam desencadear
revoltas contra o governo — fazendo com que este chegasse ao fim. Conforme coloca Foucault: “no principio
pastoral da obediéncia, nunca ha acesso a um estado de beatitude ou a um estado de identificagdo com Cristo, a
uma espécie de estado terminal de dominio perfeito, mas, ao contrario, um estado definitivo, adquirido desde o
inicio, de obediéncia as ordens dos outros” (2008b, p. 273). Em outras palavras, trata-se dos discursos
hegeménicos de naturalizagdo da sociedade em que ndo vemos alternativa a sua forma de existéncia nem mesmo
um horizonte “messidnico” em que este governo ndo sera mais necessario. Dessa forma, temos diante de nés a
sustentacdo de um governo artificial como se ele ndo o fosse. Como coloca Foucault de modo ainda mais claro:
“no fundo, a razdo de Estado, como vocés se lembram, havia posto como primeira lei, [...] que agora o homem
deve viver em um tempo indefinido. Governo sempre havera, o Estado sempre estara ai e ndo esperam por uma
parada. A nova historicidade da razdo de Estado excluia o Império dos Ultimos tempos excluia o reino da
escatologia” (2008b, p. 478). Com palavras que parecem ter sido extraidas de um livro de Agamben, Foucault
aponta para o carater anti-acontecimental do governo biopolitico através de sua concepgdo historica anti-
escatologica de um governo infinito dos homens.
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diferentes com ajustes minimos. Nesse sentido, reconstruiremos o que esta no centro da sua
argumentacdo em que Zizek se apropria do conceito benjaminiano, para em seguida,
mostrarmos a inadequacdo de sua interpretacdo para pensarmos uma teoria do poder
destituinte. Corremos o risco de afirmar uma inadequacdo, ndo pelos resultados que Zizek
alcancou, uma vez que ele ndo € um comentador, mas um filésofo nada “descafeinado” —
como ele gosta de dizer —, mas porque ele arroga para si uma interpretacdo do conceito de
Benjamin que em nosso entendimento ndo esta proximo de sua argumentacao.

O contexto em que Zizek escreve é aquele que ele mesmo chama de pés-politica ou
pos-ideologia, marcada pela “interacdo cadtica de multiplas subjetividades, a livre interacdo,
mais que a hierarquia centralizada, a multiplicidade de opinides em lugar de uma Verdade”
(2008, p. 8). Nesse ambiente, em que a ideologia, mais do que nunca, se torna um campo de
batalha o sujeito politico perdeu totalmente seu espaco para o especialista em gestdo politica e
seguranca publica. Para ilustrar tal fendmeno ele cita o caso de setembro de 2007 quando 0s
cidaddos da Republica Tcheca votaram em um plebiscito contra a instalacdo dos radares
militares dos EUA no territério nacional, mas o0s representantes governamentais
desconsideraram totalmente a vontade popular, “argumentando que nao era possivel adotar
uma medida de seguranca nacional de natureza tdo delicada mediante sufragio” (2010, p.
128). O curioso para Zizek é que, se levarmos essa logica da governamentalidade
contemporanea, a pergunta que resta fazer é: sobre quais assuntos deveriamos votar entdo? Se
for mais adequado deixar as questbes econdmicas aos economistas, as educacionais aos
educadores, as securitarias ao militares, o que sobre para a populacao decidir?

Mais do que isso, em um cenario pés-politico tal como o descrito, em que tantos
poderes constituidos padecem de um poder constituinte que os legitime e os sustente, Zizek
coloca a questdo que o faz buscar em Benjamin inspiracdo filosofica. Trata-se de jogar luz
“sobre 0 grande problema (inerente) ao marxismo ocidental, isto é, o da falta de um sujeito
revolucionario”, ou ainda, em outras palavras: “como € que as classes trabalhadoras nédo
terminam de culminar a fase do estado de em-si para o estado do para-si e, entdo, emergem
elas mesmas como atores revolucionarios?” (2010, p. 140). Colocar essa questdo, ndo
significa perguntar-se pelo poder constituinte, pois essa hd muito tempo foi reduzido a
virtualmente nada nas atuais democracias de gestores especialistas. Antes, trata-se de
perguntar por um poder destituinte, de uma forca que ndo ponha nem mantenha a situacao
atual, mas a deponha e a faca chegar a um fim. Em sintese, o terceiro elemento na dialética

benjaminiana batizada de “violéncia divina”.
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Antes de dizer o que ele propriamente entende como sendo a “violéncia divina”, Zizek
ocupa-se em nos mostrar 0 que ela ndo é. Seu primeiro pressuposto € que o conceito
benjaminiano “nada tinha a ver com a violéncia terrorista levada a cabo pelos
fundamentalistas religiosos atuais que pretendem agir em nome de Deus e como instrumentos
da Vontade Divina” (2009, p. 161). Ou seja, violéncia divina ndo é simplesmente violéncia
desencadeada no espaco publico. A partir de seus estudos sobre a exemplaridade de
Robespierre, Zizek elaborou uma espécie de critério negativo para falar sobre a violéncia
divina. Trata-se da relacdo entre violéncia e virtude. Todas as vezes que temos violéncia sem
virtude, ndo estamos diante da violéncia divina. Nas palavras do préprio francés: “se a forca
moral do governo popular na paz é a virtude, a forca moral do governo popular em revolugédo
é a0 mesmo tempo virtude e terror: a virtude, sem a qual o terror é funesto; o terror, sem o
qual a virtude é impotente” (ROBESPIERRE apud ZIZEK, 2008, p. 9).

Sendo assim, aquilo que violéncia divina nfo é na leitura de Zizek é a mera violéncia
terrorista sem virtude. No entanto, o filosofo esloveno chama nossa atencao para o fato de que
contemporaneamente existe uma desubstancializacdo da politica radical que ja ndo consegue
mais enxergar a relacdo entre violéncia e virtude. Ao que parece, depois de 1989 aconteceu
um corte histérico: “todo mundo, inclusive a ‘esquerda radical’ de hoje, estd de certo modo
envergonhado do legado jacobino do terror revolucionario concentrado no Estado”, de forma
que “o lema comumente aceito € que a esquerda, para recuperar efetividade politica, deveria
reinventar-se por completo, abandonando afinal o chamado ‘paradigma jacobino’” (2008, p.
8). Isso fez com que todas as vezes que falamos sobre violéncia como elemento politico, ela
seja associada ao mero terror sem virtude. Mais do que isso, Zizek também se ocupa em
exemplificar duas variacbes contemporaneas desse fenémeno de esgotamento da virtude no

terror, o qual ele desvincula da violéncia divina de Benjamin. Ele argumenta que:

No nosso tempo, quando esta célera global esgotou o seu potencial, permanecem ativas
duas formas de colera: o isld (a cdlera das vitimas da globalizagdo capitalista) e as
explosdes “irracionais” dos jovens. Talvez devéssemos acrescentar-lhes o populismo
latino-americano, os ecologistas, 0s movimentos anti-comunistas e outras formas de
ressentimento anti-globalizacdo. O movimento de Porto Alegre [Férum Social Mundial]
ndo logrou implantar-se como banco global para esta colera, uma vez que lhe faltou
uma visdo positiva alternativa. [Peter] Sloterdijk chega a mencionar 0 “murmurio do
fascismo de esquerda reemergente nas margens das universidades”, area na qual, ao que
adivinho, me incluird. Embora estes surtos locais sejam celebrados pelos criticos de
Fukuyama como um “regresso da historia”, ndo passam de pobres sucedaneos incapazes
de dissimularem o fato de ter esgotado o potencial da colera global (ZIZEK, 2009, p.
163).
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Tais palavras de Zizek assumem uma dimensdo consideravel principalmente com os
dois primeiros exemplos que nos fornece. Para além da atualidade das explos6es de raiva de
alguns jovens nas manifestacdes j& mencionadas, as insurgéncias islamicas também se
mantém na ordem do dia como paradigmas privilegiados de violéncia sem virtude. Ao que
parece, tais exemplos sdo apenas epifendmenos de um sintoma politico mais profundo: o
esgotamento da ideia de um terror propriamente revolucionario, que carrega consiga uma
virtude transformadora. Esgotamento esse justamente porque as outras tentativas histéricas
ndo conseguiram satisfazer as exigéncias da emancipacao social. Em sintese, a incapacidade
de dar lugar a uma violéncia divina na dialética benjaminiana da violéncia que cria € mantém
0 ordenamento vigente.

O proprio Zizek, comentando os ataques & revista satirica parisiense Charlie Hebdo,
nos lembra que: “as recentes vicissitudes do fundamentalismo mugulmano confirmam o velho
insight benjaminiano de que ‘toda ascensdo do fascismo evidencia uma revolugéo
fracassada’”, ou seja, “a ascensdo do fascismo € a faléncia da esquerda, mas simultaneamente
uma prova de que havia potencial revolucionario, descontentamento, que a esquerda nao foi
capaz de mobilizar” (2015, s/p.). Algumas estratégias das manifestacdes populares hodiernas,
os islamo-fascismo, bem como outros paradigmas de violéncia sem virtude, sdo sinais
evidentes da nossa necessidade de pensar um verdadeiro poder destituinte, ou ainda, nos
termos benjaminianos, um verdadeiro estado de emergéncia, uma verdadeira violéncia divina

em nosso horizonte biopolitico. °

Nesse sentido, a pergunta que nos resta a fazer é: enfim, o que é para Zizek a violéncia
divina? Ele define da seguinte maneira: “o excesso constitutivo da representacéo a respeito do
representado: no plano legal, o poder do Estado ndo representa sendo 0s interesses dos seus

suditos” (2010, p. 149). Em termos simples, isso significa dizer que: “a ‘violéncia divina’ do

® Essa foi a razdo que fez com que Zizek, quando convidado para falar aos manifestantes do Occupy Wall Street,
em Nova lorque, comecasse dizendo: “N&do se apaixonem por si mesmos, nem pelo momento agradavel que
estamos tendo aqui. Carnavais custam muito pouco — o verdadeiro teste de seu valor é o que permanece no dia
seguinte, ou a maneira como nossa vida normal e cotidiana serd modificada. Apaixone-se pelo trabalho duro e
paciente — somos o inicio, ndo o fim. Nossa mensagem basica é: o tabu ja foi rompido, ndo vivemos no melhor
mundo possivel, temos a permissao e a obrigacdo de pensar em alternativas. H4 um longo caminho pela frente, e
em pouco tempo teremos de enfrentar questBes realmente dificeis — questdes ndo sobre aquilo que ndo queremos,
mas sobre aquilo que QUEREMOS. Qual organizacdo social pode substituir o capitalismo vigente? De quais
tipos de lideres nds precisamos? As alternativas do século XX obviamente ndo servem” (20144, s/p.).
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povo é correlativa a este excesso do poder: constitui sua contrapartida, contra ele dirige
eternamente sua energia, com a inten¢do de mina-lo” (2010, p. 150). Trata-se de uma excec¢ao
do poder constituinte, uma auto-afirmagdo incondicional de sua irrepresentabilidade pelo
poder constituinte. Uma vez que, para Zizek é um absurdo que o terror revolucionério esteja
hoje concentrado no Estado em suas violéncias que criam e mantém o poder constituido. Para
ele, é esse 0 ponto que “a democracia se revela insuficiente, 0 ponto concernente ao excesso
constitutivo da representacdo sobre o representado” (2010, p. 151). Na verdade, é justamente
esse 0 objetivo da violéncia divina revolucionaria: “ndo é tornar-se o poder com o Estado,
mas antes transforméa-lo, modificar radicalmente seu funcionamento, as rela¢cdes que mantém
sua base, etc.” (2010, p. 150). Nisso reside o elemento chave para o que seria hoje uma
“ditadura do proletariado”.

Frente a essa leitura, as conclusdes de Zizek ndo poderiam ser outras. Ele esta convicto
de que “aqueles que permanecem fiéis ao legado da esquerda radical” devem, em primeiro
lugar, “o passado terrorista deve ser aceito Como nosso, mesmo que — ou precisamente porque
— ele seja rejeitado criticamente. A Unica alternativa a hesitante posi¢do defensiva de nos
sentirmos culpados diante de nossos criticos” (2008, p. 9). Claro que ndo se trata nem da
violéncia soberana do Estado enquanto excecdo que funda o direito, nem tdo pouco a
violéncia pura sem virtude, enquanto uma explosdo anarquica. Em sintese ele conclui
dizendo-nos:

a violéncia divina deveria ser assim concebida como divina no sentido preciso do velho
adagio latino vox populi, vox dei: ndo no sentido perverso do “fazemos isso enquanto
simples instrumentos da Vontade do Povo”, mas no sentido de uma assuncéo herdica da
soliddo da decisdo soberana Trata-se de uma decisdo (matar, arriscar ou perder a prépria
vida) levada a cabo por uma solidao absoluta, sem cobertura por parte do Grande Outro.
Se ¢é extra-moral, ndo é “imoral”, ndo autoriza simplesmente o0 agente a matar com uma
espécie de inocéncia angélica. Quando os que se encontram fora do campo social
estruturado ferem ““as cegas”, reclamando e impondo justica/vinganca imediata, eis a
violéncia divina. Lembremos o panico que se apoderou do Rio de Janeiro quando
massas de gente das favelas desceram sobre a parte rica da cidade e comecaram a pilhar
e a incendiar supermercados. Era efetivamente a violéncia divina... Os assaltantes eram

como gafanhotos biblicos, castigo divino pelas a¢gBes pecaminosas dos homens. Essa
violéncia divina ataca vinda do nada, € um meio sem fim (2009, p. 174).

V.

Com as palavras supracitadas, temos agora condi¢bes de mostrar o porqué da

apropriacdo de Zizek da nocdo benjaminiana de “violéncia divina” ser inadequada enquanto
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interpretacdo do texto do alemédo, como também insuficiente para 0s nossos propoésitos de
pensarmos uma poder destituinte. No entanto, antes de iniciarmos nossa argumentacéo, €
conveniente nos lembrarmos da adverténcia do préprio Benjamin sobre as tentativas de
identificacdo historica da violéncia divina. No texto Sobre a critica do poder como violéncia,
falando sobre a violéncia divina, ele nos alerta ao fato de que: “uma tal extensdo do poder
puro ou divino suscitard, precisamente hoje em dia, as mais violentas criticas, que a refutardo
com 0 argumento de que, segundo a sua logica, ela permitird também a violéncia letal dos
homens uns contra os outros” (2012, p. 80). A leitura que Zizek faz, mas acima de tudo, os
exemplos que nos fornece para ilustrar sua interpretacdo, culminam exatamente nessa
adverténcia de Benjamin — equivoco semelhante ao de Derrida (2010) em equiparar a reine
Gewalt & Shoah.

Basicamente, 0 que estd no centro do equivoco das apropriacbes equivocadas da
violéncia divina de Benjamin é a confusdo dessa modalidade pura da violéncia com uma
violéncia que segue 0os mesmos padrbes da operacdo soberana — recaindo em todos 0s
problemas que Benjamin j& nos mostrou. A caracterizacdo da dindmica do terror
revolucionério que Zizek faz no paragrafo acima segue ponto a ponto a estrutura da violéncia
excepcional soberana — a ideia de uma decisdo solitaria e absoluta que pode matar sem estar
comentando um crime, por ser extra-moral e fora do ordenamento juridico do campo social,
etc. Contudo, tal critica que empreendemos ndo é exterior ao proprio raciocinio de Zizek. Ele
estava consciente da relacdo dessa sua percepcdo da violéncia divina com a violéncia

soberana:

E este dominio da violéncia divina pura que é o dominio da soberania, o dominio em
gue matar ndo é nem uma expressdo de patologia pessoal (de uma pulsdo idiossincratica
e destrutiva), nem um crime (ou a sua puni¢do), bem um sacrificio sagrado. N&o é
qualquer coisa de estético, nem de ético, nem de religioso (um sacrificio aos deuses
tenebrosos). Assim, paradoxalmente, a violéncia divina coincide em parte com o
dispositivo bio-politico dos Homini sacer: em ambos 0s casos, matar ndo é um crime
nem um sacrificio. Aqueles que sdo aniquilados pela violéncia divina sdo plena e
completamente culpados: ndo sdo sacrificados, uma vez que ndo sdo dignos de serem
sacrificados a Deus e aceites por ele: sdo aniquilados sem que seja feito um sacrificio.
De que sdo culpados? De viverem uma simples vida (natural). A violéncia divina
purifica o culpado, ndo da culpa, mas da lei [...] E a violéncia mitica que exige sacrificio
e mantém o seu poder sobre a vida nua — ao passo que a violéncia divina é néo-
sacrificial e expiatoria. Nao deveriamos assim recear afirmar a existéncia de um
paralelo formal entre a aniquilacdo pelo Estado dos Homini sacer, por exemplo o
exterminio nazi dos judeus, e o terror revolucionario, em cujo &mbito também podemos
matar sem cometer crime e sem sacrificio — a diferenca reside no facto de o exterminio
nazi continuar a ser um meio do poder do Estado (2008, p. 172).
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Nestas palavras fica evidente a confusdo que Zizek comete com o0s conceitos de
Benjamin e Agamben, ao relacionar violéncia divina com a violéncia inerente ao dispositivo
biopolitico — e pior, com o exterminio nazista. Nossa inten¢do ndo é descredibilizar todo o
raciocinio do filésofo esloveno como fazem alguns criticos liberais — buscando evitar
responder as questdes que somente Zizek tem colocado contemporaneamente. Antes, nosso
intuito é tratar um equivoco recorrente de reduzir a violéncia divina — esse ato de desarticular
a dialética soberana hodierna — & qualquer violéncia no espaco publico. ° Infelizmente, é
exatamente esse o erro de Zizek. Localizar a violéncia divina no incéndio e na pilhagem dos
moradores das favelas do Rio de Janeiro € incorrer no mesmo erro que ele mesmo assinalou
de reduzir o terror revolucionario ao islamo-fascismo e as explosdes anarquicas atuais. N&o
ha transformacdo do Estado, muito menos inoperosidade da dialética entre as violéncias
soberanas. Antes o contrario, amplia-se os esfor¢cos em tornar mais eficaz a violéncia que
mantém o ordenamento juridico. Reduz-se o poder destituinte ao mero crime contra a vida
nua, caracteristica inerente do poder biopolitico. ’

Talvez um segundo exemplo mais complexo que Zizek apresenta torne evidente como
as tentativas de se pensar um poder destituinte podem rapidamente transformarem-se em
instrumentos de perpetuacdo da logica biopolitica — confirmam mais uma vez o velho
insight benjaminiano de que “toda ascensdo do fascismo evidencia uma revolucéo
fracassada”. O segundo exemplo sdo as Chimeres no Haiti (nome em crioulo para “garotos
maus”). Estas sdo milicias do partido Lavadas, formadas por desempregados e

marginalizados, que foram alistados e alimentadas pelo ex-presidente do Haiti Jean-Bertrand

® Vale dizer inclusive que tal critica também aplica-se a Agamben que, em um texto de juventude, intitulado
Sobre os limites da violéncia (1969) construiu uma argumentacdo muito semelhante a de Zizek. Conforme nos
mostrar o professor Jonnefer Barbosa: “‘uma interpretacdo da violéncia divina é exposta em um texto de
juventude de Agamben, “Sui limiti della violenza’ (1969), no qual o filésofo italiano tentara delimitar o conceito
de violéncia sacra como a forma particular de violéncia que, nas culturas antigas, rompe com uma determinada
continuidade historica. Apesar da incontestavel influéncia batailleana, nesse caso ja se observa a presenca de
categorias que serdo cruciais no debate futuro de Agamben sobre a politica, como a sacralidade. Nesse ensaio,
entretanto, Agamben define a violéncia revolucionéaria (ou divina) de Benjamin de uma maneira muito préxima a
de Fanon e Zizek, falando de uma violéncia literal e em nenhum momento levando em conta a dimens&o, que é o
foco analitico principal de Benjamin, do poder revolucionario associado ao conceito de Gewalt” (2013, p. 163).
Uma vez que os textos intermediarios e recentes de Agamben deixam evidente que o fildsofo italiano abandonou
tal perspectiva, ndo a mencionaremos mais.

" Também € de Zizek a ideia de identificar a violéncia divina com 0 “crime criativo”: “o terror revolucionario
jacobino algumas vezes é (meio) justificado como o ‘crime criador’ do universo burgués da lei e da ordem, no
qual é permitido aos cidaddos irem em paz ao encalco de seus interesses. Deve-se rejeitar tal afirmacdo com base
em duas coisas: ndo s6 é factualmente errada (muitos conservadores estavam bem certos ao assinalar que é
possivel alcancar a lei e a ordem burguesas sem excessos terroristas, como foi o caso na Gré-Bretanha — embora
14 tenha havido o episodio de Cromwell) e, muito mais importante, o Terror revolucionério de 1792-94 ndo foi
um caso do que Walter Benjamin e outros chamam de violéncia da criacdo do Estado, mas antes um caso de
‘divina violéncia’ (2008, p. 10).
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Aristide para defendé-lo durante os anos de 2001-2005 — seu Ultimo periodo enquanto
presidente bem como no ano em que foi retirado do pais e se iniciou a Missdo das Nacdes
Unidas para a Estabilizagdo no Haiti (MINUSTAH), cujo principal objetivo era desarmar e
desarticular as Chimeéres. Para Zizek, no entanto, esse periodo da histéria recente do Haiti é:
“exemplar, tanto por atuar conforme um heroismo fundando em principios [violéncia e
virtude] como também para mostrar os limites do que hoje é realizavel, ja que 0 movimento

ndo se deteve nos meandros do Estado” (2010, p. 146). Mais do que isso, para Zizek:

Estes atos desesperados de autodefesa popular violenta sdo exemplos do que Walter
Benjamin chamava “violéncia divina™: se posicionam entre “o bem e 0 mal”, em uma
espécie de suspensdo politico-religiosa da ética. Ainda que possa parecer a consciéncia
média como atos “imorais”, 0S assassinatos, ninguém tem o direito de condena-los,
visto que respondem a anos, inclusive séculos, de violéncia e de exploragdo estatal e
econdmica sistematica (2010, p. 147-148).

No entanto, Zizek ndo menciona nada sobre as eleicdes parlamentares e presidenciais
de 2000, que foram marcadas pela suspeita de manipulagdo por parte de Aristide e 0 seu
partido. Esse clima fez com que ja a partir de 2003 a oposi¢cdo passasse a clamar pela renuncia
de Aristide, até que, em 2004, os integrantes do exército haitiano (tontons macoutea) deram
inicio a um levante militar que se espalhou por todas as cidades e, desde o seu inicio,
requisitou de imediato a assisténcia da ONU para apoiar uma transicdo politica pacifica e
constitucional e manter a seguranca interna.

Os resultados desencadeados pelo governo de Aristide, que institucionalizou a
violéncia terrorista através de suas Chimeres, ndo poderia ser outro, sendo aquele que
apresentamos no capitulo 1 como os produtos naturais da violéncia soberana: vida nua e
espacos de excec¢do e abandono. A Cité Soleil é uma espécie de favela gigantesca dentro da
capital Porto Principe, com mais de 300mil moradores vivendo em condicGes de abandono e
excecdo. Ela foi considerada pela ONU o lugar mais perigoso do mundo, justamente por ser
ali o principal reduto dos ex-militares do presidente Aristide. Mesmo que até hoje se heguem
que o partido Lavadas tenha armado os Chimeéres, Lelsy Voltaire, ex-ministro haitiano, e atual
porta-voz do partido confessa que foi um erro a alianga com eles: “foi um erro, mas nés nao
tinhamos outra op¢do. Sem recursos para cuidar da seguranca, 0 governo teve de se aproximar
dos bandidos” (BBC, 2015b, s/p.). Mesmo assim, a situa¢ao perdura-se. O integrante
dos chimeres Theodule Makenson, de 25 anos, disse que eles “tém que usar as armas porque
nao ha outro jeito de sobreviver” — sendo que aqui, “usar as armas” significa assaltar os

“burgueses”, que moram nos bairros mais ricos de Porto Principe. “Se eles querem
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desarmamento tém de nos dar comida ¢ nos dar empregos. Nao tem como sobreviver aqui”,
diz Makenson (BBC, 2015b, s/p.).

Seguindo o mesmo terrivel padrdo biopolitico, o que vemos na histdria recente do
Haiti foi a mesma producgéo que Hitler aventava para a Europa centro-oriental, a de criar um
espaco sem povo (volkloser Raum) (cf. AGAMBEN, 2008, p. 91). Muito pior do que um
deserto ou simplesmente uma cidade fantasma, Cité Soleil € um espaco de abandono na
geografia da excecdo politica. O terror revolucionario de Aristide sé conseguiu gerar um
espaco em que os habitantes ndo sdo humanos, sdo vidas sacras, que podem ser mortas sem

que ninguém seja condenado por homicidios.

Consideracoes finais

Tudo isso mostra que, ndo apenas 0s exemplos, mas qualquer apropriacdo da violéncia
divina de Benjamin, feita & semelhante de Zizek corre o mesmo risco: localizar um exercicio
de poder que ndo visa tornar inoperosa a dialética das violéncias instituidas, mas tdo somente
tornar licito uma violéncia letal dos individuos uns contra os outros. Mais do que isso,
podemos a partir de tudo que foi exposto, eleger uma espécie de critério negativo para
identificar posturas biopoliticas: todas as vezes que encontramos producdo de vida sacra e
territorializacGes de abandono e excecdo, podemos ter certeza de que ndo estamos diante de
uma violéncia divina, muito menos de um poder destituinte.

Justamente em um tempo de pos-politica e de despolitizacdo do status de cidadéo, faz-
se necessario pensar a partir de outros critérios que ndo seja algo da ordem do “crime
criativo”. Ou ainda, nas palavras de Agamben, “0 que € interessante numa situacdo téo
despolitizada € a possibilidade de uma nova abordagem da politica. [...] Urge arriscar, propor
categorias novas. Sendo assim, se no final se verificar uma mudanca politica, talvez ela sera

mais radical do que antes” (2015, s/p.).
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