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Resumo: Este ensaio desenvolve um estudo, a partir da obra de G. Agam-
ben, sobre a arqueologia do oficio e suas implicacoes ético-politicas do modo
de subjetivacio do funcionario. O funciondrio age a partir do dever de ofi-
cio, separando, nessa acdo, a responsabilidade pessoal da eficiéncia da acdo.
Ao agir como funcionario nio atua em nome proprio, mas age em nome de
outro, para o qual se transfere toda responsabilidade ética da acio funcional.
Eichmann apresenta-se como o modelo de funcionario que cumpriu o dever
de sua funcio, independentemente de suas conviccdes pessoais a respeito da
catastrofe humana que provocou.
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1. INTRODUCAO

O poder moderno opera articulando dispositivos de sobe-
rania e de governamentalidade. Enquanto a soberania tem
permanecido na sombra como recurso ultimo para manu-
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tencio da ordem, as tecnologias governamentais prolifera-
ram em todos os espacos da vida, visando administrar as
condutas humanas numa espécie de “servidio voluntaria”
em que os sujeitos se alinham “voluntariamente” com as es-
tratégias dos dispositivos de poder. As técnicas governa-
mentais produzem modos de subjetivacio coerentes com as
demandas do mercado e da ordem vigente. Entre os varios
modos de subjetivacio produzidos pela governamentalida-
de, distingue-se a figura do funcionario.

O funciondrio ¢ um modo de subjetivacio estritamente
moderno. Ele emerge concomitantemente com o poder go-
vernamental do Estado e as técnicas corporativas de gestio
do mercado. A figura do funcionario e seu modo de subje-
tivacdo sdo essenciais para que a maquina governamental
opere com eficiéncia. Sua docilidade funcional substitui a
obediéncia servil do sudito. A diferenca entre as duas obe-
diéncias ¢ que o funcionario opera com a eficiéncia da
competéncia funcional “livremente” exercida, enquanto o
sudito obedece a ordens de comando por constricio. O
funciondrio ¢ parte orginica da maquinaria governamental,
e sem ele, a funcionalidade do poder moderno entra em
crise.

Para entendermos a operatividade da maquina gover-
namental, fazse necessirio percorrer uma analise critica
deste modo de subjetivacio, o funcionario, por ela produ-
zido. S6 depois poderemos pensar uma forma-de-vida que
desative tal operatividade. Apresentaremos o estudo em va-
rios movimentos. Inicialmente, seguindo os estudos de H.
Arendt, analisaremos brevemente a figura de Eichmann
como paradigma do funcionario na banalidade da catastro-
fe. Num segundo movimento, retomaremos as pesquisas de
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Agamben a respeito da arqueologia do oficio. Num terceiro
ponto, analisaremos a separacio ética que é operada na fi-
gura do funcionario entre a responsabilidade pessoal e o
dever de oficio. Concluiremos analisando as implicacoes
politicas da separacio entre a vida e o oficio, promovida na
figura do funciondario, e como elas ecoam na figura de Ei-
chmann.

2. EICHMANN, O FUNCIONARIO MODELO DA CATASTROFE

E conhecida a singular andlise da figura de Eichmann reali-
zada por Hannah Arendt. Recuperaremos parte de suas
analises para melhor entendermos a perspectiva de Eich-
mann como funcionario modelo da banalidade da catastro-
fe (WAHNON 2002, p.360-364). Um dos elementos que
delimita a forma de vida do funcionério é a separacio ope-
rada em sua consciéncia entre a responsabilidade pessoal e
a funcio a ser realizada. Enquanto funciondrio, ele cumpre
um dever de funcdo e limita-se a realizar as ordens dadas
por superiores no admbito de sua funcio. A ele ndo cabe
questionar ou, em qualquer caso, ndo tem porque assumir a
responsabilidade daquilo que lhe estd sendo ordenadofazer.
Ele, como funciondrio, limita-se a agir no estrito cumpri-
mento de sua funcio e, nesse cumprimento, fica dés-
responsabilizado eticamente das consequéncias dos seus
atos. O olhar critico de Arendt percebe na figura de Eich-
mann peculiaridades proprias do funcionario comum que
viabilizaram uma atitude banal ante a catistrofe que prota-
gonizava (LOPEZ 2010, p. 289-290).

Nio ¢ casual, nem meramente anedotico, como percebe
Arendt, que Eichmann afirme perante seus acusadores que:
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“Com o assassinato dos judeus nio tive nada a ver. Nunca
matei um judeu, nem ndo-judeu - nunca matei um ser hu-
mano. Nunca dei uma ordem para matar fosse um judeu
fosse um niao-judeu: simplesmente nio fiz isso” (ARENDT
2015, p. 33). Eichmann, segundo registra Arendt, foi-se
adaptando de forma util aos tempos emque vivia. Apos per-
tencer a diversos grupos sociais e até simpatizar com a ma-
conaria, viu uma oportunidade de progredir na vida
aproximando-se da nova tendénciaque estava em auge na
Alemanha dos anos 1930, o nazismo. Seu interesse pelo na-
zismo ndo era ideoldgico, mas uma questio de ascensio so-
cial, aproveitando as oportunidades que se ofereciam
naquele momento. Ele jamais conheceu o programa do par-
tido e nem sequer leu Mein Kampf (ARENDT 2015, p. 44).

Segundo Arendt, Eichmann tinha sido um jovem am-
bicioso, com pretensdes de progredir socialmente, e duran-
te anos ficou no emprego de vendedor e viajante de numa
Companhia de Oleo a Vacuo. Esta condicio de empregado
humilde era para ele humilhante. Queria sair, a qualquer
preco, dessa vida rotineira e sem significado. Ele percebeu
que a aproximacido do movimento nazista poderia ser o ca-
minho da ascensdo social. Em abril de 1932, a convite de
um jovem advogado, Linza Kaltenbrunner, filiou-se ao Par-
tido Nacional Socialista. Nessa nova condicio conseguiu
um bom emprego como chefe da secio B4.

Eichmann era uma pessoa de poucas leituras, “sempre
relutara em ler toda e qualquer coisa além de jornais, e que,
para desinimo do pai, nunca recorrera aos livros da biblio-
teca familiar” (ARENDT 2015, p. 53). Este nao ¢ um deta-
lhe menor, uma vez que é comum ao burocrata subjetivar-se
a partir de visoes lineares, pobres e reducionistas do mundo

200 PHILOSOPHOS, GOIANIA, V. 23,N. 1, P.197-242, JAN./JUN. 2018.



ARQUEOLOGIA DO OFFICIUM: EICHMANN, O
FUNCIONARIO E A BANALIDADE DA
CATASTROFE: INTERSECCOES DE G. AGAMBEN E
H. ARENDT

DOSSIE

que habita. Eichmann sempre destacou que seu interesse
maior na estrutura nazista era mostrar sua competéncia nas
funcoes encomendadas, independentemente de quais fos-
sem. Arendt entende que Eichmann foi, de fato, uma pes-
soa com poucas ideias proprias importantes. Um dos sinais
que a autora aponta é o uso constante, por Eichmann, de
clichés e frases de efeito que memorizava e utilizava em
multiplas ocasides (ARENDT 2015, p. 59). A autora desta-
ca que Eichmann tinha uma reflexdo pobre e inclusive com
momentos reais de afasia. Durante o julsgamento em Jerusa-
lém, os juizes entenderam que isso era uma estratégia de de-
fesa para ndo falar mais. Segundo Arendt, a fala
estereotipada era reflexo de sua personalidade mediocre. O
paradoxal desta constatacio é que a mediocridade pessoal
de Eichmann, longe de exculpar sua responsabilidade pe-
rante a catastrofe do genocidio que ele contribuiu a imple-
mentar, essa mediocridade se destaca como algo comum a
qualquer funcionario que, em Eichmann, reflete a irres-
ponsabilidade funcional com a qual operava, como ocorre
na forma de vida de qualquer funcionario.

No jogo das circunstancias do seu contexto, Eichmann
mostrou uma extrema competéncia na gestao do “problema
judeu”. Ele sempre arguiu que manteve uma postura nego-
ciadora com as organizacdes judaicas para possibilitar a sai-
da e a migracio da Alemanha do maior nimero possivel de
judeus.Inclusive, negociou e apoiou as propostas das orga-
nizacoes sionistas que incentivavam os judeus a nioseassi-
milar como alemies comuns, para se assumirem como
judeus e migrar para Palestina. Como relata Arendt, seu
empenho de bom funciondrio fica manifesto na solucio
que encontrou a fim de facilitar a questao burocratica dos
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judeus que queriam migrar. O modelo existente era muito
ineficiente, pois os documentos tinham uma data de vali-
dade muito curta, e quando se conseguia o ultimo docu-
mento, os primeiros ja tinham caducado. Eichmann
idealizou uma espécie de linha de montagem da burocracia,
de tal modo que o judeu que queria migrar ia numa Unica
reparticio e tramitavanela todos os documentos até conclu-
ir o processo. A ironia desta linha de montagem burocratica
¢ que numa ponta se colocava um judeu com propriedades,
uma casa, conta bancaria ou terras, etc., e ele saia na outra
ponta despojado de tudo, com o minimo de dinheiro ne-
cessario para ser acolhido em outro pais. Este exemplo dei-
xa transparenteo modus operandi da racionalidade
burocratica do funcionario, essencial para que a maquinaria
do poder, neste caso nazista, pudesse operar com efetivida-
de. Como constata Arendt:

Isso s6 poderia ser realizado se todos os funcionarios envolvidos - o
Ministério das Financas, o pessoal do imposto de renda, a policia, a
comunidade judaica, etc. - trabalhassem sob um mesmo teto e fos-
sem forcados a fazer seu trabalho na hora, na presenca do solicitan-
te, que ndo teria que ir de secio para secio (ARENDT 2015, p. 58).

A sua eficiéncia funcional determinou a ascensio de
Eichmann para a coordenacio da logistica do transporte
humano de judeus para os campos de exterminio. O deslo-
camento de funcio é assumido por Eichmann como uma
promocdo. O orgulho de funcionario promovido niao de-
corre de sua especial afinidade ideologica com a solucio fi-
nal do exterminio fisico dos judeus. Parece ser certo que
Eichmann teria preferido continuar com a expulsio volun-
taria ou forcada dos judeus da Alemanha em vez de seu ex-
terminio. Mas ao ser indicado para esta nova e importante
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funcao, Eichmann, como bom funcionario, nio questiona
os objetivos éticos do seu trabalho, ele limita-se a cumprir
com eficiéncia as metas propostas. Sua fixacao pelo trabalho
era proporcional a importincia que atribuia a esta funcio
comoum degrau a mais de sua carreira profissional. Talvez
por isso: “A memoria de Eichmann s6 funcionava a respei-
to de coisas que influenciaram diretamente sua carreira”
(ARENDT 2015, p. 75).

O empenho e acompeténcia mostrados por Eichmann
no desenvolvimento de sua funcio ndo tinham nada a ver
com uma postura antissemita ou uma particular ideologia
antijudaica. A dedicacio entusiasta a esta outra funcio de
transportar seres humanos para a morte era, para ele, uma
forma de demonstrar suas habilidades e competéncias pe-
rante seus superiores, que lhe habilitariam para futuras
promocoes:

Eichmann admitiu, como ja havia admitido na entrevista a Sassen,
que ele “ndo recebeu seu encargo com a apatia de um boi sendo le-
vado para o curral”’, que ele era muito diferente daqueles colegas
“que nunca tinham lido um livro basico [o Judenstaatde Herzl], medi-
tando sobre ele e absorvido seu texto, absorvido com interesse”. Eles
“nao passavam de burros de carga”, para que tudo era decidido “por
paragrafos, por ordens, que nio se interessavam por mais nada”, que
eram, em resumo, exatamente os ‘pequenos dentes da engrenagem”
que, segundo a defesa, o proprio Eichmann havia sido (ARENDT
2015, p. 75).

Algumas testemunhas narraram uma expressiva mu-
danca de personalidade em Eichmann pela ocasido de sua
promocio, tendo assumido o papel de um chefe distante,
frio e ameacador. A despeito da veracidade ou nao destas
mudancas na forma como exercia seu papel de funcionario,
constata-se que entre 1937 e 1941, recebeu quatro promo-
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coes: “passou de Untersturmfiihrer para Hauptsturmfiirer (isto
¢, de segundo-tenente a capitido); e em ano e meio mais pas-
sou a Obsersturmbannfiihrer, ou tenente-coronel” (ARENDT
2015, p. 79). Uma das principais frustracoes de Eichmann
foi que, a despeito de todos seus esforcos, nunca conseguiu
progredir mais do que a patente de tenente-coronel. Isso
representava para ele uma grande frustracio, ja que progre-
dir na carreira profissional era o motivo principal pelo qual
estava dentro do status quo nazista. Eichmann relatou que
nio tinha nenhum interesse especial pela missio que lhe foi
atribuida como chefe da logistica do transporte humano
para os campos de exterminio. Essa missiao, para ele, so ti-
nha valor enquanto servia de alavanca para sua promocio
na carreira militar. Este relato é coerente com a tentativa
que Eichmann fez de ser enviado para afrente de batalha,
onde ele pensava que conseguiria ascender mais rapidamen-
te.Eichmann, contudo, permaneceu no seu papel de funci-
onario exemplar da solucio final.

Um evento paradigmatico da sua subjetivacao funcional
ocorreu quando, em janeiro de 1942, por ocasido da Con-
feréncia dos Staatssekretire (subsecretarios de Estado) em
que se tratou do modo como seimplementaria a “Solucao
Final”, encontraram-se as principais personalidades e paten-
tes do nazismo, sendo que Eichmann era o funcionario de
menor patente no encontro. Foilhe permitido sentar-se
junto da lareira, atuando como uma espécie de secretario
da reunido. Ao sentir-se na presenca dos grandes chefes na-
zistas, Eichmann nao teve duvidas de que toda e qualquer
atitude que ele tomasse nada mais seria do que uma obedi-
éncia fiel a ordens superiores. A consciéncia de ser um me-
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ro funcionario desresponsabilizado de suas proprias deci-
soes constitui o apice da forma de vida do funcionario
exemplar:

“Naquele momento, eu tive uma espécie de sensacio de Poncio Pila-
tos, pois me senti livre de toda culpa”. Quem haveria de ser o juiz?
Quem era ele para “ter suas proprias ideias sobre o assunto”! Bem,
ele ndo era o primeiro nem o ultimo a ser corrompido pela modéstia

(ARENDT 2015, p. 130).

O caso de Eichmann nos permite acompanhar alguns
elementos do processo de subjetivacio de um funcionario
exemplar que se transformou em um artifice da catastrofe
de um modo banal, ja que sua consciéncia o exculpava de
qualquer remorso por cumprir meramente o dever de sua
funcio. Eichmann nio ¢ o protétipo de parandico compul-
sivo nem tampouco é um mostro da violéncia. O mais terri-
vel de Eichmann ¢ sua normalidade de funcionario
exemplar que, mutatis mutandis, reflete a normalidade de
um funciondrio exemplar de qualquer época ou lugar. O fa-
to de que nem todos os funcionarios sejam como Eich-
mann sO6 prova que eles nio estiveram nas mesmas
circunstancias. Acisdo na consciéncia subjetiva da forma de
vida pessoal e o dever de funcionario produzuma outra ci-
sdo entre a responsabilidade pessoal pelos atos subjetivos da
vida pessoal e a des/responsabilizacio de qualquer ato co-
metido no exercicio da funcio, ja que este é percebido co-
mo mero cumprimento do dever requerido pela propria
funcao.

Na condicio funcional é prioritaria a nocdo de dever.
Eichmann repetiu com insisténcia que ele s6 cumpria or-
dens e, por isso, sentia-se um cumpridor do dever: “Ele sé
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cumpria o seu dever, como repetiu insistentemente a policia
e A corte; ele ndo s6 obedeciaordens, ele também obedecia a
lei” (ARENDT 2015, p. 152). Talvez seja nesta relacio entre
a consciéncia e a lei que o funcionario Eichmann revela
uma sinuosa conexao que, mutatis mutandis, assombra, em
alocum momento, a toda subjetividade funcionalizada. Ei-
chmann invocou repetidamente o cumprimento do dever
como principio motor de todas suas acoes. Esse cumpri-
mento do dever significava, neste contexto, que ao realizar
os atos ordenados por seus superiores, ele nao era respon-
savel pelas acoes, ja que s6 cumpria o seu dever de funcio.
Eichmann, inclusive, argumentou que sempre tinha vi-
vido de acordo com os principios morais de Kant: “particu-
larmente segundo a definicio kantiana do dever”
(ARENDT 2015, p.153). A despeito de que Eichmann ti-
vesse arguido o dever kantiano como uma espécie de artifi-
cio falaz, que deturpa o sentido que Kant quis expressar,
parece haver nesta arguicio um elo transversal da propria
subjetividade funcional de Eichmann. Quando o fiscal o in-
terrogou mais diretamente, questionando como ele poderia
relacionar o sentido do dever kantiano com a brutalidade
dos crimes cometidos, Eichmann respondeu com uma ver-
sdo correta do imperativo categorico: “O que eu quis dizer
com minha mencio a Kant foi que o principio de minha
vontade deve ser sempre tal que possa se transformar no
principio das leis gerais” (ARENDT 2015, p.153). Eviden-
temente que sua correta definicio do imperativo categdrico
kantiano entrava em contradicio com os seus atos, ja que
niao haveria como universalizar ou transformar em lei geral
o assassinato e o genocidio. O peculiar desta (indevida)
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apropriacio do sentido kantiano do dever é que, na percep-
cao funcional de Eichmann, foi possivel adaptar o sentido
do dever a obediéncia da lei existente. Se Kant falava, na
sua Critica da razdo pura, de uma lei moral universal, Eich-
mann adapta a obediéncia a lei vigente naquele momento,
que coincidia com a vontade do Ftihrer.

Parece certo afirmar que, no caso de Eichmann, sua
particular obediéncia a lei tinha a ver muito mais com seu
interesse pessoal em obedecer ao Fithrer do que em seguir a
sua consciéncia moral. Por sua vez, essa obediéncia décil era
devida mais pelo interesse funcional do que pela afinidade
ideologica. O deslocamento moral de Eichmann nao pode
ser atribuido, essencialmente, 4 ma vontade ou a uma von-
tade de maldade, senio a vontade de mostrar-se como um
fiel e eficaz cumpridor das leis e das funcdes encomenda-
das. Essa derivacio do cumprimento do dever como obedi-
éncia cega a lei do superior é a norma que rege a
subjetividade de quase todo bom funcionario. Neste senti-
do, Eichmann torna-se terrivelmente normal e perigosa-
mente similar aos modos como as subjetividades
funcionalizadas tendem a obedecer submissamente as or-
dens superiores, j4 que o funciondrio foi instruido para
operar com uma cisao interna entre a sua consciéncia ética
e o dever de sua funcio. Enquanto pessoatem uma respon-
sabilidade por todos os atos que dizem respeito a sua forma
de vida. Enquanto funciondrio abdica de qualquer respon-
sabilidade ética das consequéncias da funcio encomendada,
pois ele realiza essa funcio independentemente de sua
consciéncia ética. Neste sentido, o funcionario ¢ instruido a
obedecer as leis e cumprir o dever como valor fundamental
para sua permanéncia nessa funcao. Neste nexo impercepti-
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vel, porém essencial a subjetividade funcional, estd aninha-
da a temivel banalidade do mal (ARENDT 2015, p. 274). A
banalizacio do mal nido ¢ um ato intencional, senio o resul-
tado de um modelo se subjetivacio funcionalizado.A barba-
rie do nazismo, assim como outras barbdries
contemporaneas, sO se explica pela cumplicidade silenciosa
de uma sociedade massificada, como constata Arendt: “A
populacdo alemi estava notavelmente bem informada sobre
0 que acontecia com os judeus ou sobre a preparacio do
ataque contra Russia, sem que com isso se reduzisse o apoio
dado ao regime” (ARENDT 2009, p. 139).

Para concluirmos esta andlise a respeito da subjetivacao
funcional de Eichmann, é conveniente lembrar que Eich-
mann perde a condicio de funcionario ao finalizar a Se-
gunda Guerra (1945). Nesse momento, ele tem que iniciar
uma nova forma de vida, que para ele resulta estranha e
também dificil, pois sempre foi uma pessoa costumada, pe-
lo dever da funcdo, a cumprir metas e dirigir seus atos a
partir de orientacdes determinadas por outros. E pertinente
resgatar as suas palavras sobre a nova forma de vida nao
funcional, que contrastam com a visio anteriormente anali-
sada: “Senti que teria que viver uma vida individual dificil e
sem lideranca, ndo receberia diretivas de ninguém, nenhu-
ma ordem, nenhum comando me seriam mais dados, nio
haveria mais nenhum regulamento pertinente para consul-
tar - em resumo, havia diante de mim uma vida desconhe-

cida” (ARENDT 2015, p. 43-44).
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A figura de Eichmann aparece como um retrato paradigma-
tico do exercicio exemplar do oficio da funcido. O exemplo
de Eichmann suscita a questio: como veio a se constituir o
modo de subjetivacio do funcionario na cultura ocidental?
Esta questdo é relevante niao s6 pelo conhecimento histori-
co que possa ter, sendo porque a genealogia da forma de vi-
da do funciondrio possibilitara, por sua vez, uma
compreensio critica do modelo de poder que a modernida-
de instituiu.

Para avancarmos na arqueologia da forma de vida do
funcionario, retomaremos as pesquisas que Giorgio Agam-
ben fez a respeito. Este autor, nas suas tltimas publicacoes,
mostrou um interesse especial pelo conceito de forma-de-
vida e sua relacio com a regra: “A nocio forma-devida apa-
recera entao como a categoria inversa €, a0 mesmo tempo,
simétrica a de nuda vita [vida nual, que havia dominado a
reflexdo biopolitica de Agamben até a publicacio de O reino
e a gléria” (CASTRO 2012, p. 195).

Um dos objetivos de Agamben ¢é analisar praticas em
que a vida procurou viver além da lei e da norma, consti-
tuindo uma forma-de-vida com uma regra derivada do mo-
do de viver e nao pela obediéncia a uma lei ou a normas
dadas. Na obra Altissima pobreza (AGAMBEN 2014), o au-
tor desenvolveu uma pesquisa arqueo-genaldgica sobre a
forma-de-vida criada pelo monasticismo cristdo e as ordens
religiosas chamadas regulares por seguirem uma regra de
vida. O peculiar destas formas-de-vida religiosas ¢ que cria-
ram uma regra de vida (regula vitae) especifica para seu mo-

PHILOSOPHOS, GOIANIA, V. 23,N. 1, P.197-242, JAN./JUN. 2018. 209



Castor M. M. Bartolomé Ruiz

do de viver, problematizando de forma enfatica a relacio
entre a regra e a vida, produzindo:

uma transformacio que atinge tanto o direito quanto a ética e a po-
litica e implica uma reformulacio radical da propria conceitualidade
que articulava até aquele momento a relacio entre a acio humana e
a norma, a ‘vida” e a “regra”, sem a qual a racionalidade politica e
éticojuridica da modernidade ndo seria concebivel (AGAMBEN
2014, p. 16).

Na historia do pensamento antigo encontramos muitos
escritos e até tratados a respeito da lei e das normas em re-
lacio com a vida. Porém, nio encontramos quase nenhuma
reflexdo sobre o conceito de regra. A regra, talcomo foi te-
matizada pelo monasticismo cristdo, é algo diferente da lei e
da norma. De forma um pouco inesperada vemos aparecer,
a partir do século IV d.C., uma vasta literatura de obras que
tratam a questdo da regra como algo diferente da lei; pro-
blematizam a regra em relacio a uma forma-devida.Os tra-
tados sobre a regra nio surgiram de meras discussoes
tedricas, sendo que se originarama partir das praticas de no-
vas formas-de-vida que se iniciaram ja no século II d.C.
Eram as praticas dos primeiros monges cristios que preten-
diam criar novas formas-de-vida e, para tanto, utilizaram-se
da regra como meio para internalizar a vida. Inicialmente
eram eremitas no deserto que viveram uma vida isolada
como ascetas. Depois, os eremitas criaram formas-de-vida
coletivas, inventando os cenobios. Nestas novas formas-de-
vida havia uma intencdo explicita de incorporar um estilo
de existéncia que, seguindo os principios do evangelho, nio
se limitasse a cumprir a lei e seus preceitos. O mero cum-
primento da lei ndo garante a verdadeira forma-de-vida, pe-
lo contrario, a submissio a lei impede que a vida possa
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constituir-se como uma forma coerente, diferente, de exis-
téncia. Aqueles monges tinham como referéncia criticao es-
tilo de vida dos fariseus como modelo que fazia do
cumprimento da lei sua aspiracio de vida. Porém, o modelo
fariseu representa a faléncia de uma vida que, no estrito
cumprimento da lei, nega a propria vida, esvaziando-a em
preceitos e ritos vazios. De outro lado, os monges conheci-
am o papeldaleina polisgrega ou na republica romana, no
qual a vida era regida pelo carater prescritivo da lei. Ao en-
tenderem que na lei nio era possivel encontrar aberturas
para a constituicio de uma forma-de-vida singular em cada
sujeito, aqueles monges recorreram ao conceito de “regra”.
Os monges cristdos pretenderam superar a relacio de sub-
missao da vida a lei, cientes de que uma vida que se limita a
cumprir a lei é uma vida coagida a nido viver a plenitude de
si mesma. Seguindo esta linha de investigacio, Agamben
propoe:

olhar para o cenobio muito mais como o campo de forcas percorrido

por duas intensidades contrapostas e, a0 mesmo tempo, entrelaca-

das, em cuja reciproca tensdo algo de inaudito e novo, ou seja, uma
forma-devida, aproximou-se obstinadamente de sua realizacdo e,

com idéntica obstinacio, ndo a alcancou (AGAMBEN 2014, p. 9).

Nos cendbios desenvolveu-se uma forma-de-vida que gi-
rava em torno de uma relacio agonistica entre a regra e a
vida, regula vitae. O atravessamento agonistico dessa relacio
tensionava as existéncias dos monges a tal ponto que eles
nao poderiam se conformar em viver uma vida que cum-
prisse a regra como se fosse a obediéncia a uma lei externa,
nesse caso a vida seria sufocada pela lei no cumprimento ri-
tual das normas. A condicdo agonistica da regula vitae exige
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que a vida seja o critério que determina a existéncia da re-
gra. Ou seja, a regra adquiria validade sempre e quando ti-
vesse capacidade de ajudar a viver a forma-dewvida do
monge. A tensdo entre a regra e a vida nio visava a submis-
sdo da vida a regra, como pretende a lei, sendo que almeja-
vaprovocar a inversio dessa relacio na qual a regra emanava
da vida e, portanto, a regra era subsididria da vida. Os
monges insistem em interiorizar a regra como uma regra de
vida com a consciéncia de que devem evitar a tentacio de
viver uma vida fariséia, ou seja, limitar-se ao estrito cum-
primento da lei com uma submissio ritual ao preceito. A
regula vitae pretende inverter, e por consequéncia subverter,
a relacio de submissao da lei sobre a vida por uma relacio
de interiorizacio da regra como vida. Esta literatura que
problematiza a relacio entre a regra e a vida teve uma in-
fluéncia ética e politica decisiva sobre o conceito de acao de
nossa cultura ocidental, que talvez nio tenhamos dimensi-
onado suficientemente:

Neste sentido, os sintagmas wvital vel regula [vida ou regral, regula et vi-
ta [regra e vidal, regula vitae [regra de vida] nio sio meras hendiadis,
mas definem, nesta investigacio, um campo de tensdes historicas e
hermenéuticas que exige um repensar de ambos os conceitos. O que
¢ uma regra, se ela parece confundir-se sem residuos com a vida! E o
que ¢ uma vida humana, se ela ja nio pode ser distinguida da regra?

(AGAMBEN 2014, p. 16).

As abundantes obras produzidas no monacato cristio,
nos séculos IV a VI, sobre a regra nio eram tratados juridi-
cos, no sentido estrito do termo, ainda que pretendessem
regular a vida de um grupo nos minimos detalhes e medi-
ante sancoes precisas. Embora os tratados sobre as regras
mantivessem essa aparéncia de normatividade juridica, ha
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uma linha transversal que os diferencia qualitativamente
das leis ou normas do direito. Eles transitamtambém entre
os exercicios de ética, hypomneumata, muito comuns as esco-
las filosoficas antigas, ja que as regras de vida também ti-
nham por objetivo uma espécie de governo de si. Porém,
também se diferenciam destes exercicios porque os tratados
da regra de vida recortam um novo espaco conceitual e vital
a ser trabalhado como estilo de existéncia, qual seja, a rela-
cao da regra que ajuda a criar uma forma-de-vida porque ela
emana do modo de viver.

A relacio entre a regra e a lei é, no minimo, contradito-
ria. Ainda que as regras mantivessem certa aparéncia de di-
reito, a sua relacio com a vida as distinguia
qualitativamente dele. Foi Yan Thomas quem assinalou
que, no direito romano, a norma juridica nio se refere a vi-
da do sujeito, mas designa sempre uma pessoa ou persona-
lidade juridica a qual se lhe imputa, de forma abstrata, a
responsabilidades dos atos. Para Thomas, o auge que as re-
gras mondsticas tiveram a partir do século V, caracterizan-
do-se pela regulacio capilar da existéncia, ¢ um fendmeno
estranho a tradicio juridica romana, inclusive ao direito

como um todo (AGAMBEN 2014, p. 40):

E decisivo, porém, que dessa maneira a regra entre numa zona de
indecidibilidade com respeito a vida. Uma norma que nio se referir
a atos singulares e acontecimentos, mas a existéncia do individuo em
seu todo, a sua forma vivendi (forma de viver), ja niao sera facilmente
reconhecivel como direito, assim como uma vida que se instituir em
sua integralidade na forma de uma regra ja nio sera verdadeiramente

vida (AGAMBEN 2014, p. 37).

O singular da forma-de-vida da regula vitae almeja fazer
coincidir a vida com a norma que regula o viver. Ou seja, a
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regula vitae aspira a que o sujeito ndo viva uma cisao entre a
regra e a vida, havendo uma responsabilidade total do sujei-
to a respeito da construcio de sua forma-dewvida. Nao ¢
possivel viver a regula vitae s6 cumprindo a norma, isso seria
uma espécie de formalismo normativo que conduz ao modo
fariseu de viver a norma como obrigacio externa. Na regula
vitae, 0 modo de viver a regra é responsabilidade direta do
sujeito que devera fazer da regra uma vida e extrair da vida
as regras do viver. Ou seja, o modo de viver do sujeito deve
ser sempre uma tensio agdnica para fazer da sua vida um
modo coerente de integrar a norma que escolheu para viveé-
la, de tal modo que essa norma se torne vida no ato de viveé-
la e ndo na formalidade de cumpri-la. Por isso, a norma esta
sempre tensionada em relacio a vida: caso uma norma su-
foque a vida, devera ser revista, pois é a vida que deve esta-
belecer os critérios para a norma que melhor se adapta ao
seu viver. Qualquer cisdo entre a regra e a vida ¢ percebida,
na regula vitae, como uma dualidade que coloca em risco a
coeréncia de vida e, por este motivo, o esforco do sujeito é
conseguir uma sintonia total entre a vida e sua regra. O
elemento central que articula a subjetivacio da regula vitae é
a total responsabilidade do sujeito sobre sua forma-de-vida
na qual a regra ¢ incluida como uma pratica vital insepara-
vel do modo de viver: “Forma vitae designa, nesse sentido,
um modo de vida que, ao aderir estreitamente a uma forma
ou modelo, de que ndo pode ser separado, se constitui por
isso mesmo como exemplo” (AGAMBEN 2014, p. 101).
Neste modo de vida ndao ha espacos para a normatizacdo
heterdbnoma do sujeito nem para o cumprimento formal da
norma. Qualquer destas hipoteses faz da vida algo fora da
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regra e a regra se torna uma imposicio para a vida, algo que
a regula vitae aspira a superar pela criacio de uma mera de
vida que signifique um modo pleno de viver a vida e sua re-
gra.

A regula vitaeexpressaa tentativa de constituir uma for-
ma-de-vida cujo principio exigia que cada sujeito, cada
monge, tivesse uma relacio pessoal, vital, com a regra e nao
de mera obediéncia ou de simples cumprimento. A regra
deveria ser o fruto da forma-de-vida e nio poderia operar
como a lei ou a norma que obrigam, sob coacio, a um
comportamento. A regra deve existir como meio de regular
a vida, regula vitae, na mesma medida em que contribui para
que a forma-de-vida nio seja um mero cumprimento da re-
gra. O ideal de vida proposto na regula vitae era servir-se da
regra como meio de internalizar a forma-de-vida, nio pre-
tendendo fazer do cumprimento da regra o fim em si mes-
mo, mas o meio para adquirir as habilidades da forma-de-
vida. A relacio entre a regra e a vida na regula vitae ¢ sempre
tensa, ja que se encontra atravessada pela condicio agonis-
tica em que nunca o mero cumprimento da regra garante a
verdadeira forma-de-vida, exigindo como contrapartida que
a vida seja prioritaria sobre a regra. A regra, a diferenca da
lei, tem valor relativo e sua relatividade ¢ sempre questio-
nada pela forma-de-vida.

A tensdo agonistica que atravessa a relacio entreregra e
vida na regula vitae torna-se mais paradoxal na medida em
que a regra foi concebida como um meio para regular, no
detalhe, toda a vida. Entre os aspectos vitais amparados pela
regra esta o tempo. A vida do monge foi escandida numa
temporalidade regrada ao detalhe. Mesmo sem a tecnologia
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disciplinar do relogio moderno, a regula vitae conseguiu re-
gular cada momento do dia, da semana, do més, da vida do
monge. Uma temporalidade quesedividia em tempos de
trabalho, de oracdo, de lazer e de descanso. Cada tempo ti-
nha seus ritmos definidos. Esta regulacio minuciosa do
tempo da vida é um precedente que supera amplamente to-
das as formas de disciplinamento que as sociedades moder-
nas implementaram, e que: “talvez nao tenha sido igualado
por nenhuma instituicio da modernidade, nem sequer pela
fabrica taylorista” (AGAMBEN 2014, p. 30).

Contudo, ha uma diferenca qualitativa entre a regula vi-
tae e os dispositivos disciplinares modernos. Estes tém por
objetivo adestrar os comportamentos para torna-los produ-
tivos; a vida humana é instrumentalizada como um meio de
producdo ou como uma tecnologia de gestio; o principio
que rege o disciplinamento moderno ¢ a efectualidade das
acoes. A regulacio temporal da regula vitae aspira a trans-
formar a vida numa liturgia permanente, equivalente a uma
constante celebracio da vida na forma de oracdo. A regula
vitae subtrai a vida da logica produtiva inserindo-a numa
dimensido ludica, a da celebracdo liturgica denominada de
officium. A forma-de-vida do monge niao ¢ mensurada pelo
que produz, mas pelo modo como ela consegue fazer de to-
do viver uma celebracio liturgica, uma oracdo, um officium.
Inclusive os horarios do trabalho sao subsidiarios as formas
de oracdo. O trabalho nao tem valor pelo que produz, nem
tem uma finalidade em si mesmo, como na racionalidade
disciplinar do capitalismo. Os horarios de trabalho hio de
ser também formas de viver contemplativamente a vida.
Nio hd cumprimento de metas de producio, senido o desa-

216 PHILOSOPHOS, GOIANIA, V. 23, N. 1, P.197-242, JAN./JUN. 2018.



ARQUEOLOGIA DO OFFICIUM: EICHMANN, O
FUNCIONARIO E A BANALIDADE DA
CATASTROFE: INTERSECCOES DE G. AGAMBEN E
H. ARENDT

DOSSIE

fio de viver a forma-de-vida contemplativa na acio do traba-
lho. Na regula vitae encontramos uma espécie de inversiao da
racionalidade instrumental das disciplinas modernas.

Um exemplo de como se procedeu a organizacio e
segmentacio do tempo, para conseguir uma regulacio ludi-
co-liturgica da forma-de-vida do monge, pode ser encontra-
do no Horologium, um livro em que foram recolhidos os
oficios candnicos seguindo as horas e os dias. Os oficios es-
tao divididos na forma de um reldgio seguindo o ritmo vital
que se pretendia imprimir a forma-de-vida. Inicia-se com a
oracio da madrugada, o resto do dia é dividido em quatro
periodos de oracdes (prima, terca, sexta e nona), a Oracao
da tarde (vésperas), e concluiase o dia com a oracio da
meia-noite. O dia era dividido numa temporalidade precisa
com o objetivo de inserir o conjunto das atividades no mar-
co dos tempos da oracio:

Este cuidado em escandir a vida segundo as horas, em construir a
existéncia do monge como um horologium vitae [horologio da vida], é
ainda mais surpreendente quando se considera nio apenas o primi-
tivismo dos instrumentos de que eles dispunham, mas também o ca-
rater aproximativo e variavel da propria divisao das horas. O dia e a
noite eram divididos em doze partes (horae), desde o ocaso até o al-
vorecer. As horas nio tinham, portanto, como acontece hoje, uma

duracio fixa de sessenta minutos... (AGAMBEN 2014, p. 31).

O tempo da vida segmentado pelo Horologium dese-
nhava uma regra em que viver era interiorizar a temporali-
dade da liturgia do officium, fazendo da vida uma forma
litirgica de celebrar o que se faz. Na regula vitaeha uma in-
distincdo entre a regra e a vida, uma regra que se transfor-
ma em vida e uma vida que se vive como regra.

Como ¢ sabido, o termo grego liturgia foi traduzido para
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o latim pelo conceito de officium.A forma-de-vida do monge
transcorria na forma de um officium permanente, ou ainda
de um “oficio litargico” através do qual transformava seu
modo de viver numa acdo de gracas permanente. O officium
era a alma da forma-de-vida da regula vitae. Em muitos trata-
dos, assemelha-se a vida regrada a uma arte, ars santa. Inclu-
sive, o mosteiro ¢ definido como officina divinae artis [atelié
da arte divina]: “O paradigma da ars exerceu uma influéncia
importante sobre 0 modo como os monges concebem nao
apenas as regras, assimiladas as regras de uma ars, mas tam-
bém a sua propria atividade” (AGAMBEN 2014, p. 31). Es-
ta analogia sinaliza que as regras que o monge deve observar
se assemelham muito mais as regras de uma arte do que a
um dispositivo legal. Como consequéncia, a sua forma-de-
vida é sempre uma obra de arte que deve criar em si mes-
mo, e ndo a obediéncia a uma legalidade prevista. O offi-
cium da forma-de-vida da regula vitae ¢ distinto do conceito
de oficio desenvolvido durante os debates teologicos em
torno da validade dos sacramentos, e qualitativamente dife-
rente do “oficio” moderno, como veremos posteriormente.
O desafio de criar umaforma-de-vida seguindo a regula
vitae ndo reconhece hierarquias eclesiais nem estamentos
sociais, ja que todos enfrentam de igual modo a incerteza
de construir em si mesmos um estilo de vida e a responsabi-
lidade de fazé-lo de modo pessoal e intransferivel: “Uma vi-
da que niao pode ser separada de sua forma, é uma vida
para a qual, em seu modo de viver, esta em questio o proé-
prio viver e, em seu viver, estd em jogo, sobretudo, seu mo-
do de viver” (AGAMBEN 2017, p.233). O oficio liturgico

do monacato e das ordens regulares era comum a todos sem
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distinguir entre os sacerdotes e niao sacerdotes (laicos), e sua
pratica constituia uma forma-de-vida. Foi por isso que Fran-
cisco de Assis, que criou uma ordem regular de vida religio-
sa, ndo quis ser sacerdote. A liturgia do oficio monastico
nido levava em conta as hierarquias eclesiasticas, sendo que
visava o comum objetivo de criar um estilo de existéncia.

A regulavitae representa uma forma-de-vida que preten-
dia atingir o maximo de coeréncia entre a acio e a consci-
éncia subjetiva. Na regula wvitae vive-se uma tensiao
permanente entre o cumprimento da regra e a coeréncia in-
terna do sujeito que a vive. A regula vitae exige uma coerén-
cia total entre a subjetividade e a regra vivida. Qualquer
hiato entre regra e vida desdobra-se numa incoeréncia que
deve ser revisada de modo a conseguir o maximo de nexo
entre a regra e a vida. Ninguém pode viver a regra por
mandato externo ou rotina imposta, nesse caso a regra pet-
de o seu sentido primeiro que é potencializar a forma-de-
vida. A imbricacio entre regra-evida proposta na regula vitae
¢ um caso singular das praticas de subjetivacio em que o su-
jeito aspira a uma radical integracio entre a subjetividade e
a acdo. Essa integracio exigida pela regra desdobra-se em
coeréncia total de vida e acio, demandando do sujeito uma
responsabilidade total de cada ato, em cada momento e em
todas as circunstincias. A dimensio contemplativa do ofi-
cio, tal como era proposto na regula vitae, radicaliza a res-
ponsabilidade do sujeito sobre todos e cada um dos atos
que vive. Cada detalhe da vida cotidiana deve ser vivencia-
do com intensidade total e responsabilidade plena, a tal
ponto que o sujeito se reconhece na vivéncia contemplativa
de cada minimo detalhe de sua existéncia.
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Essa forma-de-vida de responsabilidade extrema da regu-
la vitae era vivida através do officium, como indicamos ante-
riormente. O oficio atravessava cada circunstincia vital de
uma tensio contemplativa exigida pela coeréncia perma-
nente entre a vida e a acio da regra. Sendo assim, a seguir
nos cabe analisar como foi que o officium deixou de ter, na
cultura ocidental, a exigéncia da coeréncia de vida com a
concomitante responsabilidade subjetiva radical, para se
converter no dispositivo através do qual se separou a vida
da acdo, o sujeito de sua responsabilidade, possibilitando a
forma de subjetivacio do funciondrio, a racionalidade da
burocracia moderna e, como consequéncia final, o compor-
tamento massificado tipico de nossas sociedades contempo-
raneas.

4. ARQUEOLOGIA DO OFFICIUM

Apos as pesquisas que Agamben desenvolveu a respeito da
regula vitae como uma vida que vive a norma sem cisoes éti-
cas, seu foco investigativo direcionou-se a entender como
na cultura ocidental se produziu esse outro modelo de sub-
jetivacio, poderiamos dizer contrario, em que se almeja
uma quase plena separacio entre a vida do sujeito e sua
funcio enquanto exercicio de um oficio.O interesse de
Agamben pelo conceito de oficio liturgico reside nos des-
dobramentos do “oficio” nas sociedades modernas. A tese
deste autor é que as praticas modernas do oficio inerentes a
subjetivacio do funcionario derivam, através de diversos
deslocamentos e rupturas, do oficio liturgico cristio.
Agamben sustenta que para a genealogia do modo de subje-
tivacao do funcionario moderno, ha que se percorrer a pes-

220 PHILOSOPHOS, GOIANIA, V. 23,N. 1, P.197-242, JAN./JUN. 2018.



ARQUEOLOGIA DO OFFICIUM: EICHMANN, O
FUNCIONARIO E A BANALIDADE DA
CATASTROFE: INTERSECCOES DE G. AGAMBEN E
H. ARENDT

DOSSIE

quisa arqueologica a respeito da separacio do officium e da
vida na liturgia cristd, e s depois compreenderemos a sua
influéncia na concepcio moderna do dever e do oficio. Essa
pesquisa estd basicamente recolhida na obra Opus Dei. Ar
queologia do oficio AGAMBEN 2013).

Por distante que possa nos parecer, nio poderemos
compreender a burocracia moderna, nem o modo de subje-
tivacdo do funcionario que ela produziu, sem os relacionar
com 0s processos vividos em torno ao oficio liturgico cris-
tdo. Para entendermos como surge o dever de oficio mo-
derno, proprio do funciondrio, temos que tracar
minimamente a genealogia dessa pratica através das varias
significacoes que foi adquirindo ao longo dos séculos na te-
ologia crista, até ser apropriada pelo discurso politico mo-
derno.

Agamben destaca que o termo latino utilizado frequen-
temente para traduzir o conceito grego de leitourgia era mu-
nus. O minus romano ja continha o sentido de oficio:
munera decurionum, gladiatorium [oficio de decurium, de gla-
diador]. O proprio termo munera designou, no vocabulario
da Igreja, o servico do sacerdote. Ambrosio (337-397) foi
um dos tedlogos cristios que utilizou em seus escritos a
acepcao de munera junto com a de officium para designar o
oficio do sacerdote. Talvez por isso, Ambrodsio decidiu inti-
tular De officiis ministrorum [Sobre os oficios dos ministros| a
obra em que trata a respeito das virtudes e dos deveres dos
clérigos. Ha que se registrar que, a partir desta obra, vemos
aparecer uma ampla literatura em torno do conceito de ofi-
cio:

De ecclesiasticisofficis [Sobre os oficios eclesiasticos] de Isidoro ao Libe-

PHILOSOPHOS, GOIANIA, V. 23,N. 1, P.197-242, JAN./JUN. 2018. 221



Castor M. M. Bartolomé Ruiz

rofficialis [livro dos oficios] de Amaldrio de Metz, da Summa de ecclesi-
asticis officis [Suma dos oficios eclesiasticos] de Joao de Beleth e do
Mitrale [Mitral] de Sicardo de Cremona até o monumental Rationale
divinorum officiorum [Exposicao racional dos oficios divinos] de Gui-
lherme Durando, deveria conduzir a afirmacio do termo officium

como designacio geral da praxe liturgica da Igreja (AGAMBEN
2013, p. 75).

O desdobramento teoldgico do sentido do termo offi-
cium como dever nao ¢ uma originalidade dos tedlogos cris-
taos. Temos de atribuir a Cicero uma influéncia decisiva na
utilizacio do termo officium, especialmente a partir de sua
influente obra De officis. Embora muito comumente se atri-
bua a esta obra um sentido do dever moral, uma espécie de
tratado de ética, Agamben destaca que nela prevalece o sen-
tido de officium como dever derivado da funcio social que
se desempenha:

O De officiis ndo ¢ um tratado sobre o bem e o dever absoluto, tam-
pouco sobre aquilo a que se ¢ obrigado juridicamente a fazer ou nio
fazer; ¢, como foi sugerido, um tratado sobre o devoir de situation (de-
ver de situacio), sobre o que ¢ decoroso e conveniente fazer segundo
as circunstancias, sobretudo levando-se em conta a condicdo social

do agente (AGAMBEN 2013, p. 75).

Este dever de officium pouco tem a ver, nesta fase inicial
do conceito, com um dever moral e sim com um dever so-
cial derivado da funcido ou do status que se ocupa. Por isso,
conclui Agamben: “Tanto mais surpreendente é que o livro
destinado a introduzir a nocio de dever na ética ocidental
nio se referisse propriamente a doutrina do bem e do mal,
mas aquela dos critérios, eminentemente varidaveis, que de-
finem a acio de um sujeito ‘em situacio’”” (AGAMBEN
2013, p. 77). A partir do século XVII, tornou-se comum
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traduzir officium por “dever”, contudo, sustenta Agamben, o
termo latino nio tem o sentido forte de obrigacio moral ou
juridica que o conceito de dever adquiriu na cultura mo-
derna. O exemplo de Séneca explicita uma distincio entre
officium e ministerium. Ele define officium como o vinculo
necessario que ha entre os filhos e a mulher em relacio ao
pater familias, o ministerium como o dever do escravo para
com o patrio (AGAMBEN 2013, p. 80-81).

Junto com esta acepcdo do officium, Cicero trata de in-
serir a esfera do officium entre a moral e o direito. Neste ca-
so, o officium designaria a capacidade de governar apropria
vida e a de outros. Cicero inclui nesta capacidade a teoria
das virtudes, o que explica a grande influéncia desta obra
em todo o pensamento medieval e moderno. O officium se-
ria a capacidade de governar a vida, sendo as virtudes o dis-
positivo que permite realizar um bom governo. Cicero
construiu um nexo de longa influéncia na cultura ocidental
entre oficio e virtude. Este nexo influenciou decisivamente
autores cristios como Ambrosio que, em sua obra De officiis
ministrorum [Sobre o oficio dos ministros], fez uma translite-
racdo das teses de Cicero sobre o oficio para o conceito de
oficio e virtude dos sacerdotes.Nesta obra se consolida o
duplo sentido do officium como dever derivado do status e
também um dever moral dessa posicdo social.

Ambroésio nao so fez uma espécie de transcricio teolo-
gica da obra de Ciceropara sua obra sobre os deveres dos sacer-
dotes, como conectou a semAntica dos conceitos “oficio” e
“ministério”, relacionando de forma definitiva seus senti-
dos. O termo latino ministerium foi utilizado por Jeronimo
na sua traducio da Biblia para o latim, conhecida como
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Vulgata, para traduzir o termo grego leitourgia. O termo mi-
nisterium se divulgou rapidamente na literatura teoldgica
cristd como conceito técnico para os sacerdotes, identifica-
dos desde entdo como “ministros de Deus”, ou seja, aqueles
que exercem sua funcio por delegacio de outro. Mas tam-
bém conceitos como ministério e missio foram amplamen-
te desenvolvidos na teologia cristd, principalmente na
formulacdo da funcido sacerdotal. Estes conceitos, com qua-
se 0os mesmos significados, foram integrados pelo discurso
politico moderno e transferidos para a funcioburocratica
do Estado e das corporacoes. Para compreender esta inter-
dependéncia entre o discurso politico moderno e o discurso
teologico, devemos analisar a genealogia teoldgica daqueles
conceitos.

Entre as vérias acepcoes do termo officium, nem Cicero,
nem Ambroésio deram uma definicio precisa do significado
do termo. Inclusive Cicero, no proémio da sua obra, De of
ficium, enuncia a pertinéncia de fazer uma definicio do
termo, porém, depois ndo o realiza, limitando-se a apresen-
tar uma dupla divisio do mesmo. Ambrdsio explora o sen-
tido do oficio a partir da etimologia de Donato, como
sendo derivado do termo ad efficiendo, correlacionando o
oficio com a eficiéncia. Esta vinculacio terd longo percurso,
com grandes influéncias no conjunto da teologia crista e
graves repercussoes sobre toda a cultura ocidental. A rela-
cdo semantica entre oficio e efeito, mesmo que proveniente
de uma etimologia equivocada, reconduziu o sentido do
oficio, ainda que forcadamente, para a esfera da efectuali-
dade e da consecucio de efeitos. Com base nesta etimolo-
gia, o oficio nao ¢ definido pelo agir do sujeito [opus de um
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operari], mas pelo efeito eficiente [efficium de um efficere]:

Mas, como geralmente acontece, uma transformacio terminoldgica,
se exprime uma mutacio na ontologia, pode resultar tanto eficaz e
revolucionaria quanto uma transformacio material. Endossando as
vestes e a mascara do officium, nao so as virtudes, mas, com elas, o in-
teiro edificio da ética e da politica suporta um deslocamento do qual
devemos talvez agora medir as consequéncias (AGAMBEN 2013, p.

87).

A conexdo entre oficio e eficiéncia do efeito sera central
no desenvolvimento do discurso da teologia sacramental do
sacerddcio nos séculos seguintes. Por sua vez, a reflexdo
conceitual a respeito do oficio como ministério delegado e
sua eficiéncia proveniente da delegacio dada, que ¢é o cerne
da teologia sacramental, servird de marco tedrico para o dis-
curso da funcio publica do funcionario moderno.

5. O OFFICIUM E SUA SEPARACAO DA VIDA.

A semantica dos conceitos revela a ontologia da praxis em-
butida neles. O sentido do oficio na regula vitae exigia uma
indivisivel imbricacio do sujeito com sua acdo. Porém, os
debates ocorridos nos séculos I1I e IV, a respeito da eficicia
dos sacramentos, levardo os tedlogos cristdos a ressignificar
o sentido do oficio na perspectiva da eficiacia da acdo do
ministro, independente de sua conviccio subjetiva. Se o sa-
cerdote é o sujeito que realiza os sacramentos, suscitou-se o
debate a respeito da validade dos sacramentos quando o sa-
cerdote mantinha uma conduta inapropriada. Ou seja, se o
sacerdote estivesse, por exemplo, bébado, mal intenciona-
do, louco, imoral ou até incrédulo ao realizar a acao sacra-
mental, os efeitos de sua acio eram invalidos! Mais
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precisamente, a efectualidade da acio sacramental dependia
diretamente da subjetividade do sacerdote! As disputas cen-
traram-se em analisar como se garante a eficacia do sacra-
mento e quem garantia a validade da acio no sacramento.
Estava em questdo se a eficicia e a validade dependiam da
forma de vida do sujeito que realiza o ato sacramental, isto
¢, do sacerdote, ou seo sacramento ¢ um tipo de acdo cuja
validacdo extrapola a condicio subjetiva do ministro e sua
forma de vida. Assim, a questdo suscitada era saber se a va-
lidade da acdo sacramental, a do sacramento enquanto acio
que realiza um efeito, depende necessariamente da forma
de vida do ministro ou poderia ser independente dela.

Esta problematica sacramental centrou-se na questao de
saber a quem se deve atribuir a eficicia dos sacramentos
ministrados. Se a eficacia dependesse do ministrante, ou se-
ja, o sacerdote, a validade do sacramento estaria sempre de-
pendente da condicio subjetiva do ministrante. Nesse caso,
a eficacia do sacramento cairia num relativismo indefinido
e nunca se teria certeza se um sacramento foi valido ou nio,
pois nao se saberia, ou a0 menos seria muito dificil de dis-
cernir, se o sacramento foi eficaz ou nido, dependendo da
condicdo subjetiva do ministrante naquele momento da re-
alizacdo da acido sacramental.

A solucido encontrada pelos tedlogos cristios foi utilizar
o conceito de officium, porém, introduzindo novos sentidos
para explicar a realizacio do oficio sacramental. A teologia sa-
cramental foi contundente em querer salvar a eficicia ea va-
lidade da acdo sacramental, para tanto fez uma operacio
logica com amplas consequéncias ontologicas sobre o con-
ceito de oficio em sua relacio com a acio e o sujeito. Sepa-
rou de forma estrita, no ato sacramental, o sujeito de sua
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acio, introduzindo a nocio de ministério como acio dele-
gada cujo efeito depende de outro, que é o responsavel ul-
timo da eficdcia da acdo.Nesta logica, o sacerdote nido é o
sujeito direto da acdo sacramental, mas o ministro de Deus,
em nome do qual age e do qual recebe o ministério para
poder agir. A eficacia da acio nio mais depende da consci-
éncia subjetiva do ministro que realiza o ato, mas ndo é o
responsavel ultimo da acdo. A eficicia da acio (sacramental)
depende daquele que conferiu o ministério, Deus. Nesta
operacio logica, os tedlogos fizeram também uma transfor-
macio ontologica de grande envergadura ao desligar o mi-
nistro que realiza o ato da responsabilidade ultima da acdo.
Temos, entdo, um ato no qual ha um sujeito que nio mais
age por Si mesmo, mas age como ministro em nome de ou-
tro; enquanto ministro, nio ¢ o responsavel ultimo da efi-
cacia da acio, sendo que a eficdcia e a responsabilidade dos
efeitos é atribuida aquele do qual adquiriu o ministério,
que ¢ o verdadeiro sujeito da acdo; no caso dos sacramen-
tos: Deus. A propria liturgia é concebida a partir de uma
correlacio entre officium e effectus. A acdo litargica é enten-
dida como officium, num sentido lato, sendo o resultado da
conjugacio de dois elementos, o ministerium e o sacerdote,
que sao distintos, mas coexistem de modo inseparavel. O
sacerdote age como causa instrumental na celebracao do of
ficium, Deus age como effectus, ou causa efectual, garantindo
o efeito da acdo. A cisdo logica e ontologica que a teologia
sacramental fez no conceito de oficio, separou o individuo
da eficiéncia do ato, tornando a eficacia da acioindepen-
dente da condicio moral e subjetiva de quem ministra o sa-
cramento. Para tanto, separou o efeito do sacramento da
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forma de vida do sacerdote.

A acdo sacramental foi concebida como um tipo de
acao diferente das acdes comuns em que o sujeito estd im-
plicado na acdo. A acdo sacramental ressignificou uma nova
formulacdo do oficio e da acio em relacio ao sujeito. Para
salvar os efeitos da acdo sacramental da condicio subjetiva
do ministro que os realiza, os tedlogos conceberam um tipo
de relacdo entre o sujeito ministrante e a acdo, na qual a vi-
da do sujeito niao interfere na efetividade dos efeitos. En-
contramos no conceito de oficio sacramental um
desdobramento ético novo ao criar um tipo de acio em que
o individuo que realiza o ato nio mais é responsavel direto
dos efeitos ultimos da acdo. Ou seja, no oficio do ministro
sacerdotal realizou-se uma cisdo entre a vida e a acio, uma
separacdo radical entre o sujeito e sua responsabilidade pe-
los efeitos da acdo. O oficio do ministro sacerdotal ¢ quali-
tativamente diferente do oficio da regula vitae:

Reflita-se sobre a paradoxal estrutura circular que resulta desses
exemplos sobre as implicacoes que ela pode ter para a concepcio da
acdo humana e da ética. A acdo é cindida em dois elementos, sendo
que o primeiro deles, o ministerium (ou officium em sentido estrito),
define somente o ser e a acio instrumental do sacerdote e, como tal,
¢ apresentado em termos de humildade e imperfeicao (“fragili officio”
[...] humilitatis nostrae ministério). O segundo, que realiza e aperfeicoa
o primeiro, é de natureza divina e, todavia é, por assim dizer, inscrito
e contido no primeiro, de maneira que o correto cumprimento da
funcao sacerdotal implica de modo necessario e automatico a reali-
zacdo do effectus (reconhece-se aqui a dualidade de opus operantis e
opus operarum através da qual a escoldstica definird o ministério litar-

gico) (AGAMBEN 2013, p. 88).

A teologia distinguiu entre Deus, o verdadeiro sujeito
da acdo sacramental, e o sacerdote que opera, no ato sacra-

228 PHILOSOPHOS, GOIANIA, V. 23,N. 1, P.197-242, JAN./JUN. 2018.



ARQUEOLOGIA DO OFFICIUM: EICHMANN, O
FUNCIONARIO E A BANALIDADE DA
CATASTROFE: INTERSECCOES DE G. AGAMBEN E
H. ARENDT

DOSSIE

mental, como mero ministro em nome de outro. No ato sa-
cramental ha uma dupla autoria, Deus ¢ o responsavel da
eficacia sacramental, o sacerdote ¢ um ministro que realiza
seu oficio em nome de outro. Desta forma, a teologia salva-
guardou a eficdcia sacramental do relativismo da subjetivi-
dade do ministrante. O oficio sacerdotal é ressignificado de
tal modo que se vinculainextricavelmente a categoria de
efeito. O efeito divino é concomitante com o ministério
humano, mas a eficacia do ministério depende sempre, em
ultima instancia, do effectus divino. H4 uma espécie de inte-
gracdo efectual entre oficio e eficacia.Esta compreensio do
oficio estabelece uma espécie de relacio circular entre ser e
praxe, entre o ser sacerdote e o seu oficio. O ser do sacerdo-
te define sua praxe, o oficio, e este, por sua vez, define o ser
daquele: “No officium, ontologia e praxe tornam-se indeci-
diveis: o sacerdote deve ser o que é e ¢ o que deve ser”
(AGAMBEN 2013, p. 88).

A Igreja primitiva tinha que resolver o dilema da conci-
liacio da dignidade dos carismas no exercicio de uma fun-
cao juridico-burocratica e a celebracio do mistério divino
através do ministério humano. Para resolver este dilema,
utilizou-se do conceito ciceroniano de officium.Ao ressignifi-
car o oficio como ministério e delegacio da responsabilida-
de da eficicia da acdo, a teologia crista resolveu o problema
da validade dos sacramentos. Para tanto, criou uma moda-
lidade nova de acio com um paradoxo ético em que se
rompe 0 nexo entre o sujeito e sua acio. O agir do ministro
¢ mera efectualidade em que os efeitos niao lhe sio imputs-
veis ética nem juridicamente:

O que estd em jogo nesta estratégia que leva a distinguir o opus opera-
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tum do opus operans é, neste ponto, evidente. Trata-se de separar, em
uma acio, sua realidade efectual tanto do sujeito que a realiza (sem
que, por isso, ele seja exonerado de toda responsabilidade com res-
peito a ela) quanto do processo através do qual ela se realiza

(AGAMBEN 2013, p. 34).

Na acdo do sacerdote como ministro esta implicado um
outro, que ¢ o sujeito principal da acdo, Deus-Cristo. O
agente principal da acio sacramental é Cristo, correspon-
dendo ao sacerdote a funcao de ser ministro que, no exerci-
cio desse oficio, ministra uma acio em nome de outro. Na
construcio da relacido entre sujeito e acio, o ministro é me-
ra causa instrumental da acio. Ele ndo é o agente principal,
por isso a eficiéncia da acdo (sacramental) ndo depende da
vida do ministro, mas de Cristo: “E assim como a ‘causa
instrumental ndo age em virtude da sua propria forma, mas
somente em virtude do movimento que lhe foi imprimido
pelo agente principal” (AGAMBEN 2013, p. 31-32). Na
teologia do oficio sacerdotal, desenvolveu-se concomitan-
temente uma teoria do ministério e uma teoria da funcio-
nalidade do ministro em relacio aquele que ¢ responsavel
direto pelos efeitos da acdo. O conjunto destes conceitos e
praticas (oficio, ministério, ministro, eficacia da acao) vird a
constituir o marco discursivo da moderna burocracia e das
teorias do poder publico em relacio aos funciondrios e seus
ministros.

6. DO Orfrrictum LITURGICO A CISAO ETICA DO
FUNCIONARIO MODERNO

A analise anterior sinaliza o percurso genealdgico do oficio
através do discurso da teologia crista. O oficio da regula vitae
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desenha uma forma-de-vida em que o agir da regra deve se
tornar indistinguivel do modo de subjetivacio do indivi-
duo, sendo o oficio liturgico a forma contemplativa em que
o monge relaciona-se agonisticamente com o modo de viver
a regra. A regula vitae ndo estd preocupada com a eficiéncia
extrinseca dos atos, senio com o modo como o agir reper-
cute na forma de subjetivacio. De outro lado, o oficio res-
significado pela teologia da liturgia sacramental percorreu o
caminho inverso; separou o sujeito da sua acdo transfor-
mando-o em mero ministro que age em nome de outro. O
ministro vive o oficio como uma funcio delegada pelo mi-
nistério concedido. A eficiéncia da acio do ministro ¢ in-
dependente da sua subjetividade; na sua missio de ministro
vive uma separacio entre sua forma de vida e a acio minis-
terial. Sua forma de vida subjetiva pode até ser contradito-
ria com a acdo ministerial, porém, o efeito do seu oficio ¢é
independente da sua condicdo subjetiva, ja que depende,
em ultima instancia, de outro que lhe concedeu, por dele-
gacio, o poder ministerial.

O discurso do oficio da regula vitae mostra a tentativa
de construir uma forma-devida numa perspectiva ética de
autoconstituicio do sujeito.A pratica da autoconstituicio
ética do sujeito através da escolha de uma forma-de-vida ¢
um caminho ético pouco desenvolvido nas sociedades mo-
dernas, que decidiram reduzir a ética a tratados formais de
conhecimento, enquanto desenvolviam amplas redes de
dispositivos de governamentalizacio e sujeicio dos indivi-
duos. Em contrapartida, o discurso sobre ooficio da liturgia
sacramental teve uma ampla influéncia sobre a ontologia da
operatividade, em que a eficiéncia determina o valor do su-
jeito, assim como teve grande influéncia no surgimento do
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modo de subjetivacio do funcionario moderno e, conexo
com este, o aparato da burocracia corporativa e estatal.
Propomos, a seguir, desenvolver este segundo aspecto.

O discurso da liturgia sacramental transferiu como le-
gado, para o direito publico e as técnicas corporativas de
gestdo de pessoas, 0 novo conceito de acio delegada no mi-
nistério. A racionalidade do funcionario moderno herdou
da teologia sacramental a dupla separacio entre ministro e
acao, € ministro € missao:

A a(’:ﬁo cOmo liturgia, € esta como rela(’:ﬁo CirCUlar entre ser € praxe,
entre ser e dever-ser: esse é o legado inquietante que a modernidade,
do momento em que colocou o dever e o oficio no centro de sua éti-
ca e de sua politica, mais ou menos conscientemente aceitou sem o
beneficio de inventério. E para essa transformacao do ser em dever-

ser — sobre a proximidade ontologica entre comando e oficio nela
implicita - que devemos orientar a nossa investigacio (AGAMBEN

2013, p. 93).

A missiao do funciondrio, assim como a do sacerdote, é
uma missdo delegada que se exercita em nome de outro. O
funciondrio exerce sua funcio por delegacio de oficio, sua
condicdo funcional ndo decorre da sua subjetividade, mas
do mandato concedido pela autoridade institucional que o
nomeou funciondrio. Sem essa nomeacdo, ele mantém a
condicio subjetiva de pessoa, mas nio pode ser nem agir
como funcionario de uma autoridade ou instituicio. O ofi-
cio do funcionario divide a pessoa subjetiva da pessoal insti-
tucional. Enquanto pessoa subjetiva, suas acdes sio, em
grande medida, irrelevantes para o cargo. Enquanto funci-
ondrio representa, de oficio, uma funcio que lhe foi confe-
rida de forma ministerial.

Concomitantemente, o funcionario vive (sofre) uma se-
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gunda cisdo entre sua condicio de funcionario e os efeitos
de sua acido funcional. Assim como o sacerdote nos sacra-
mentos, a validade dos atos do funciondrio nio decorre da
sua condicdo pessoal subjetiva, mas da representacdo insti-
tucional que ele ostenta nessa funcao. Ao agir no seu cargo
de funcionario em nome de outro, a efetividade da acdo
corresponde, em ultimo termo, aquele em nome do qual o
funcionario exerce seu oficio ou funcio. A cisio entre a
funcio e a acdo do funciondrio traz como consequéncia que
o funcionario nao seja responsavel, em ultima instincia, pe-
los efeitos da acdo, pois ele age em nome de outro e no
cumprimento de sua funcio. A cisdo entre acio funcional e
responsabilidade subjetiva tem graves implicacoes éticas na
politica moderna, ja que o funcionario sente-se desrespon-
sabilizado dos efeitos de sua acdo funcional. Ele pode agir
com uma duplicidade interna ao cumprir corretamente a
funcio encomendada e, simultaneamente, estar em total
desacordo interno com a acio funcional exigida. A tensio
ética gerada pela cisdo funcional da responsabilidade subje-
tiva do funciondrio pode se resolver priorizando a sua con-
dicdo subjetiva. Nesse caso, negar-se-ia a cumprir a missio
funcional encomendada, mas, como consequéncia, o funci-
ondrio sofreria punicoes por ineficiéncia funcional.

Mas o funciondrio também pode assumir outra postura,
aceitando a facticidade de sua condicio funcional que exige
a separacido entre acdo e responsabilidade subjetiva. Nesta
segunda hipotese, o funcionario cumpre de forma correta e
estrita a acdo funcional, assumindo que ao agir dessa forma
ele ndo age como pessoa subjetiva, mas como ministro dele-
gado. Neste caso, o proprio funciondrio assume que a res-
ponsabilidade ultima da acio deve ser transferida para
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quem lhe delegoua exigéncia da acio. O inquietante desta
andlise é constatar que a maioria dos funcionarios opta por
esta segunda atitude, tornando-se colaboradores de todo ti-
po de acdes corporativas e institucionais, sem assumir res-
ponsabilidade ética nem juridica.

A cisdo ética da acdo do funciondrio anula a condicio
subjetiva dele, integrando-o como sujeito juridico, funcio-
nal, no marco corporativo/institucional. Esta cisdo ética da
ontologia da operatividade funcional alimenta toda a ma-
quina burocratica moderna. Sem ela, a burocracia seria um
permanente campo de tensdes éticas. Com ela, com a cisdo
ética, a burocracia opera como maquina disciplinada de efi-
ciéncia corporativa, integrando todas as acdes funcionais
nos objetivos corporativos, enquanto anula a condicdo ética
subjetiva dos funciondrios.

Na figura do funciondrio se realiza a cisio entre a res-
ponsabilidade subjetiva e a eficiéncia do ato funcional, uma
vez que esta ndo depende de sua condicio subjetiva, mas da
representacio de oficio de que ele esta investido. O princi-
pal, normalmente o unico, elemento de exigéncia instituci-
onal do funciondrio ¢ a eficiéncia de sua funcio. Sua acio
vale pelos efeitos, pelos resultados, provenientes das metas
postas para sua acdo funcional. A efectualidade, doutrina
central na teologia sacramental, agora ressurge na maquina
burocratica através dos dispositivos de controle de resulta-
dos, porém, descolada da efectualidade ultima da acio. A
acio funcional ¢ valida pela eficiéncia dos resultados pro-
postos, e estes, por sua vez, sio avaliados pelas instincias
superiores responsaveis pela acio do funcionario.

Mesmo que o funcionario seja avaliado pelos resultados
de sua funcio, a efectualidade ultima de sua acdo transcen-
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de sua responsabilidade funcional. Embora também se con-
ceba certa responsabilidade do funcionario sobre sua fun-
cdo, a eficacia do ato executado no seu dever de oficio nio
depende de sua subjetividade pessoal, nem ¢ de sua respon-
sabilidade individual. O funcionario podera ser responsabi-
lizado por seus atos no exercicio da funcio, porém, a
eficacia do ato realizado enquanto funcionario nio depen-
de de sua conduta subjetiva, senio da sua representacio,
como causa instrumental, da instituicio a quem representa.
Inclusive, afirma Agamben:

E possivel reconhecer aqui o modelo teologico daquela cisdo e, ain-
da, cooperacio, entre a atividade e a iniciativa necessaria do militan-
te politico, de um lado, e as leis dialéticas da historia que lhes
garantem a eficacia, de outro, que assinalou permanentemente a

praxe da tradicio marxista (AGAMBEN 2013, p. 25).

A arqueologia do modo de vida do funcionario explica,
em parte, a genealogia de nossa burocracia moderna. Con-
tudo, a burocracia também absorveu outras categorias tra-
balhadas pela teologia cristd, e que foram decisivas para a
emergéncia e consolidacio do discurso e da pratica burocra-
ticos modernos. O problema do governo do mundo por
Deus ¢ um dos grandes temas da teologia cristd. O cristia-
nismo assume o principio da criacio do mundo por Deus e
que a vontade divina nio é necessitarista para o mundo. A
teologia medieval continuou a desenvolver uma teoria do
governo do mundo, dando uma maior énfase ao papel dos
anjos como auxiliares de Deus no governo. A angeologia
ocupa um lugar muito importante nos tratados medievais,
sua importincia para a politica moderna excede os debates
teologicos, hoje, estranhos, sobre os anjos. Oproprio Tomas
de Aquino diferencia os anjos que tém uma “beatitude con-
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templativa” daqueles que tém a funcdo de ajudar a governar
o mundo. No capitulo De gubernatione mundi, da sua magna
obra Summa Teologica, a partir da questio 106 até a questio
119, Tomas trata do governo divino do universo através das
criaturas, com destaque especial para o papel dos anjos co-
mo ministros de Deus no governo do mundo. As questdes
108 e 109 tratam das hierarquias dos anjos; as questdes
110-114 estudam a influéncia dos anjos sobre as diferentes
criaturas. Tomas de Aquino inicia sua questio 103 questi-
onando se o0 mundo estd ou nio governado por alguém. A
questio do governo sera central na teologia econdmica des-
se texto. A resposta ¢ positiva, pois Deus governa o mundo.
Porém, nio o faz direta e imediatamente, salvo em casos ex-
cepcionais, sendo através das causas naturais e mediacoes.
Tomas de Aquino, no articulo 3 da questio 106, questiona
“Se 0 governo do mundo ¢ de um ou de muitos”, e conclui
afirmando que: “O mundo ¢ governado por um s6”
(TOMAS DE AQUINOC.103.a4). Contudo, o bom gover-
no de um nao impede que ele se auxilie de outros. A utili-
zacio de ministros no governo do mundo nido cerceia a
onipoténcia divina e torna o governo mais perfeito porque,
através das mediacoes e dos ministros, consegue governar
com pleno respeito das causas naturais (TOMAS DE
AQUINOC.103.a7). Na questao 112, o autor propoe elu-
cidar a questdo sobre a missio dos anjos. No artigo primei-
ro, questiona se os anjos sio ou niao enviados para um
ministério (TOMAS DE AQUINOC.112.a2).

Tomas de Aquino diferencia entre os anjos assistentes e
os anjos administradores, que sio os ministros. Os primei-
ros estdo na presenca direita, como servidores do rei, escu-
tam imediatamente o que ele comanda. Os administradores
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recebem as ordens régias de forma indireta, através dos as-
sistentes, como ocorre com os que administram cidades dis-
tantes e sio chamados de governadores e nao de assistentes
(TOMAS DE AQUINOC.112.a3). O tedlogo detalha de
forma minuciosa a estrutura burocratica correspondente ao
governo ideal do mundo através dos anjos. Inclusive, apro-
funda questdes como se os anjos administradores eram
mais ou menos NUMerosos que oOs assistentes, € as conse-
quéncias que isso tem para o governo do mundo (TOMAS
DE AQUINOC.112.a4).

Os conceitos de hierarquia, ministérios e governo sio
amplamente desenvolvidos pela teologia crista, desde os
primeiros séculos. O tema da hierarquia angelical de Tomas
de Aquino ¢ correlativo as diversas funcoes desempenhadas
por cada categoria de anjo. Contudo, a tematica da hierar-
quia em relacio a angeologia, inclusive a invencio do pro-
prio conceito de hierarquia, foi amplamente analisada pela
obra Hierarquia celeste, atribuida a Dionisio, o Areopagita
(DIONISIO AREOPAGITA 2015). Ainda que Tomas de
Aquino tome distincia de algumas teses do Areopagita, esta
obra teve uma profunda influéncia na concepcao da organi-
zacio hierdrquica da sociedade medieval. Ela estabelece um
paralelismo entre as hierarquias celestes dos anjos e as hie-
rarquias terrenasdos principes e da Igreja. Na Terra ha de se
reproduzir a ordem hierarquica celestial. O paralelismo en-
tre hierarquia celeste e hierarquia terrena ja é anunciado na
abertura do tratado sobre os anjos e reafirmado no capitulo
da Hierarquia eclesidstica.A missao funcional do anjo produz
uma hierarquia nas influéncias do governo, mesmo se esta-
beleceuma espécie de paralelo entre as hierarquias angeli-
cais e as terrenas: 'Nao so6 o conceito de hierarquia, mas
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também o de ministério e de missio encontram, como vi-
mos, sua primeira e articuladissima sistematizacio no Ambi-
to das atividades angélicas” (AGAMBEN 2011, p. 175).

Os muitos e elaborados tratados sobre os anjos e o go-
verno do mundo legaram o arcabouco conceitual da buro-
cracia moderna. A divisio entre anjos assistentes e anjos
ministros representa, ainda, uma das divisdes classicas do
modelo funcional corporativo entre executivos e assessores.
O discurso da hierarquia funcional serviu durante uma
época para legitimar a ordem estamental das sociedades eu-
ropeias, e na modernidade a hierarquia opera como um
conceito funcional da gestio de tarefas e metas (im)postas
aos funcionarios. Porém, o elemento que nos interessa des-
tacar nesta reflexio é a repercussio politica da cisdo ética
que a liturgia sacramental provocou nesse modelo de acio
entre o ministro e sua funcio.

7. UMA CONCLUSAO IMPOSSIVEL: A SOMBRA DE
EICHMANN NA BIOPOLITICA MODERNA

O modo de subjetivacio do funciondrio moderno repete,
em quase todos os termos, a cisio ética cavada pela liturgia
sacramental. A diferenca ¢ que enquanto a cisdo ética do
ministro dos sacramentos servia para validar a acio sacra-
mental como atribuicio direta de Deus, salvando do relati-
vismo subjetivo o valor da acdo, no funcionario moderno
esta cisdo tem outras consequéncias ético-politicas muito
mais graves.

O resultado final do modelo de subjetivacio funcional
¢ um exército de funcionarios submissos ao dever da fun-
cio. O modelo de subjetivacio funcional permite que a
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maquina governamental opere com eficiéncia nas metas e
nos resultados previstos. Mas, de outro lado, a cisdo ética
explica que as grandes barbaries modernas s6 foram possi-
veis em virtude da cumplicidade silenciosa de um exército
de funcionarios obedientes e doceis a seu dever de funcio,
que se limitaram a executar as tarefas solicitadas sem ques-
tionar os efeitos ultimos da acio.

Na cisdo ética do funciondrio, consolidou-se uma ma-
quinaria burocratica que possibilita a governamentalizaciao
de uma multidao de individuos com uma obediéncia docil
a seu dever de funcdo. A racionalidade burocratica ¢ a alma
da governamentalidade moderna; ela governa condutas ge-
renciando as liberdades submissas. A cisdao ética do funcio-
nario permite dar pleno sentido ao termo criado por
Arendt de “mal radical”. O mal radical ndo reside na mons-
truosidade de uma personalidade perturbada, mas nos pro-
cessos de normalizacio do agir que separam a
responsabilidade ética do sujeito de sua acio, transferindo
tal responsabilidade para esferas externas e institucionais
que decidem a finalidade da acio. O mal radical, que Ei-
chmann representa, nio se manifesta na maldade de uma
vontade pérfida, sendo na incapacidade do individuo fun-
cional de reagir ao mal que ele mesmo pratica com a cons-
ciéncia adormecida pela obediéncia funcional. O mal
radical age como normal na cisdo ética da obediéncia fun-
cional, possibilitando que uma infinidade de funcionarios
possam ser camplices de barbaries, sem que sua consciéncia
pessoal reaja. O mal radical se torna mais denso quando se
banaliza. Eichmann é um reflexo dessa banalidade funcio-
nal que culmina na banalidade da catastrofe: “Foi como se
naqueles ultimos minutos estivesse resumindo a licio que
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este longo curso de maldade humana nos ensinou - a licio
da temivel banalidade do mal, que desafia as palavras e os
pensamentos’ (ARENDT 2015, p. 274). A figura de Eich-
mann como funciondrio nos permite compreender que ele
nio representa o passado de uma barbarie que aconteceu,
pois sua racionalidade funcionalprojeta-se como uma som-
bra ameacadora sobre nosso presente. Eichmann representa
a logica funcional levada ao seu extremo. A sombra de sua
banalidade funcional continua a pairar sobre o conjunto
dos funciondrios corporativos e estatais que, em siléncio e
de forma obediente, continuam a desempenhar sua funcio
sem questionar ética nem politicamente a efectualidade de
sua acao.

Abstract: This essay develops, from the work of G. Agamben, a study on the
archeology of the office and its ethical political implications on the subjecti-
cation mode of the official. The official acts from the office of duty, separat-
ing in this action the personal responsibility of the efficiency of the action.
By acting as an employee, he does not act in your own name, but acts on be-
half of another, to whom all ethical responsibility for functional action is
transferred. Eichmann presents himself as the model of official who fulfilled

the duty of his function, independently of his personal convictions regarding
the human catastrophe that provoked.

Keywords: Archeology of the office; subjectification of the official; Eich-
mann; G. Agamben.
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