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STAREA DE EXCEPTIE. CALEIDOSCOP INTERPRETATIV

Slava Caramete

Universitatea ,,Babes-Bolyai”, Cluj-Napoca

Abstract. STATE OF EXCEPTION. AN INTERPRETATIVE KALEIDOSCOPE.
The concept of the "state of exception™ is one that has gained significant traction in
recent years within the field of political theory. It is becoming increasingly common to
categorise special events in the contemporary world within the paradigm of the
exceptional. The configuration of that which exceeds expectations, accepted standards,
recognised and accepted norms is received in the social-political sphere as a situation
that is beyond the scope of existing political powers, and thus requires the expansion of
those powers. A state of exception is invoked in all situations where political, health,
climatic or other events require the implementation of urgent, mandatory and
exceptional measures by the governments of sovereign states. Such a declaration would
suggest that it is not a modern invention. The concept has its origins in the political
practices of antiquity, as Giorgio Agamben elucidates in his prodigious work. It is
sustained by the diverse and contrasting aspects of the human condition. In this paper,
| have outlined a multifaceted approach to the topic of the state of exception, with the
aim of capturing its emergence from the diverse cultural layers that gave rise to it. In
order to gain an understanding of the theological origins of the state of exception, we
must consider the hermeneutic archaeology practised by Walter Benjamin, Carl
Schmitt and Jacob Taubes. The second approach draws upon psychoanalytic
connections to elucidate the underlying basis of the state of exception, with all the
attendant terminological implications of such an interpretation. The third interpretative
perspective is connected to Michel Foucault's philosophy, more specifically to the
conceptualisation of heterotopia and the identification of its correspondences with the
state of exception as an alternative juridico-political space.

Keywords: State of Exception, Political Theology, Psychoanalysis, Heterotopia,
Giorgio Agamben, Walter Benjamin, Michel Foucault.

ORIGINILE TEOLOGICE ALE STARII DE EXCEPTIE
Tntr-unul dintre cele mai concentrate si mai dense textel ale sale — e vorba de
Fragment teologico-politic — Walter Benjamin scria, cu referire la mersul istoriei si
escatologie ca:

! Text pe care Jacob Taubes il consideri ,,de la un capit la altul, polemic” (Vezi Jacob Taubes,
Teologia politica a lui Pavel, p. 94).

Anuarul Inst. de Istorie ,,G. Baritiu” din Cluj-Napoca, Series Humanistica, tom. XXII, 2024, p. 147-169
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»~Abia Mesia 1Insusi Iimplineste orice desfasurare istoricd a
evenimentelor, si anume in sensul ca doar el insusi mantuie, Implineste,
creeaza relatia acesteia cu Mesianicul insusi. Din acest motiv, nimic istoric nu
se poate raporta, de la sine, la Mesianic. Din acest motiv Imparatia lui
Dumnezeu nu este telos-ul dynamis-ului istoric; ea nu poate fi instituita drept
tel. Privitd istoric, ea nu este tel, ci sfarsit.”?

Pentru un autor complex precum Walter Benjamin, preocuparile cu privire la
relatia dintre politica si istorie, dintre drept si religie iau forma unor reflectii in care
sunt reluate si reasezate categorii definitorii ale teologiei si filosofiei, precum
mesianismul si nihilismul. Pornind de la dihotomia sacru-profan, Benjamin se
pronunta fara echivoc asupra cerintei potrivit careia ,,ordinea profanului trebuie sa
se intemeieze pe ideea de fericire”. Prin natura sa, profanul nu il poate contine pe
mesianic, dar el este instrumentul care poate fi folosit pentru a grabi instituirea
starilor de fapt efemere si, In mod paradoxal, euforice pentru om. Efemeritatea si
nihilismul, caracteristici asupra carora Benjamin insista in incercarea de a conferi
un sens istoriei lumii, sunt opusele vesniciei si credintei, valori axiale ale
Occidentului crestin. Care poate fi atunci substratul si relevanta unui atare ghid, in
conditiile in care viitorul omenirii ramane indiscutabil legat de o anumitd
hermeneutica a sensului istoriei?

Jacob Taubes considera ca ,,nihilismul ca politici mondiala” al lui Benjamin
trebuie pus in corespondenta cu teologia politica negativa a Sfantului Pavel, Tn
special cu conceptia acestuia de a reflecta lumea ,,ca si cum nu” (hos me), teologie
care ne vorbeste despre creatie si despre efemeritatea ei. Sfantul Pavel, apostolul
vocatiei, nu al convertirii*, este cel care dinamiteazi forul teoriei statului roman
antic si care pune in discutie in termeni transanti legea (iubirii) si valorile acestei
lumi. Pentru Pavel, ,,ce trebuie sa se facd este intemeierea si legitimarea unui nou
popor al lui Dumnezeu’™. Epistolele sale sunt marturia devotamentului siu pentru
cauza si credinta crestind, dar, 1n acelasi timp, matricea teoreticd a unei platforme
politice in care se regdsesc, mai mult sau mai putin diluate sau ascunse sub valuri
de zel religios si fior mistic idei si teme pregnant asumate de comunitate, de
regulile si de idiosincraziile acesteia, cu alte cuvinte, de ceea ce e intim legat de
polis si, deci, de politicd. Dubla — si cea mai importantd — poruncd pomenita n
Evanghelie: iubirea de Dumnezeu si iubirea aproapelui este temelia teologiei
politice a Sfantului Pavel si a crestinismului originar. Pavel aici ,,nu rosteste o
dubla porunca, — subliniazd Taubes — ci 0 dezambiguizare; (...) iubirea, nu de

2 Walter Benjamin, Limbaj si istorie: eseuri filosofice, trad. Maria- Magdalena Anghelescu si
George State; selectie de Rolf Tiedmann, cu un eseu de Theodor W. Adorno, Cluj-Napoca, Tact,
2015, p. 138.

3 Ibidem, p. 137.

4 Cf. Jacob Taubes, Teologia politici a Iui Pavel, trad. Maria-Magdalena Anghelescu,
Cluj-Napoca, TACT, 2011, p. 24.

5 Ibidem, p. 42.
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Domnul, ci de aproapele, devine centrala. Nu o dubla porunca, ci 0 singura
porunci”® zideste cetatea oamenilor, care, cum avea si spuni ulterior Augustin,
este copia cetatii divine.

Interesul crestinismului pentru puterea statald a existat intotdeauna, iar Pavel,
fostul fariseu zelos devenit apostol pe drumul Damascului, ,,mimand evenimentul
fondator al crestinismului”’, se remarca prin militantismul siu activ; ,,incipatanat si
chiar violent in principii, Pavel este simultan un om politic, ce cunoaste valoarea
compromisurilor rezonabile®. Epistolele sale sunt interventii in viata comunititilor
de credinciosi pe care le-a creat si care trebuiau organizate si ghidate in aspectele
teologice si politice cu care acestea se confruntau: de la consolidarea principiilor
fundamentale si evitarea fragmentarii pe criterii doctrinare, pand la evaluarea
increderii In conducatorii locali si grija pentru bunastarea financiara. Discursul sau
este tributar, insd, unor paradigme discursive specifice comunitatilor relevante la
acea vreme si pe care Alain Badiou le prezintd ca fiind, pe de-o parte, ,,discursul
grecesc” — cosmic, discurs al semnului, al inteleptului, ,,esentialmente discursul
totalitatii”, iar pe de altd parte, ,discursul iudaic” — al profetului si exceptiei.
»Discursul grecesc invoca ordinea cosmica pentru a i se ajusta si supune, in vreme
ce discursul iudaic invoca exceptia de la aceastd ordine pentru a semnala si aureola
transcendenta divina. Ideea profunda a lui Pavel este aceea ca discursul iudaic si
cel grecesc sunt cele doud fete ale aceleiasi reprezentdri a stapanirii.” °

Ceea ce isi propune Pavel e sa arate ca universalismul — al carui intemeietor
si ,.teoretician antifilosof”*° este — nu poate purcede nici de la totalitate (zimislita si
ocrotitd conceptual de géindirea greacd), dar nici de la efectele unei exceptii
exclusive, pentru cd niciuna dintre variantele particulare, luate unilateral, nu
satisfac exigentele spiritului. ,,Trebuie pornit de la evenimentul ca atare, care este
acosmic si ilegal, care nu se integreaza in nicio totalitate si nu este semnul a nimic.
Dar a porni de la eveniment nu descatuseaza nici o lege, nici o forma de stapanire,
nici cea a inteleptului, nici cea a profetului.”** Suntem, asadar, intr-o zoni de
indistinctie, 1n care Invierea — evenimentul fondator, exceptional, ,,radical singular”
— Intemeiaza universalismul prin faptul ca el are puterea de a sterge diferentele
dintre grec si iudeu, barbat si femeie, sclav si om liber. Destituirea diferentelor si
producerea egalititii sunt semnele materiale ale universalului'?, un universal a carui
edificare tine de gandirea neconforma, innoitoare, inventivd, ce angajeazda o
,permanentd exceptie”®*. O exceptie intotdeauna sustinuti politic, pentru ca

5 Ibidem, p. 73.
7 Vezi Alain Badiou, Sfantul Pavel. Tntemeierea univesalismului, trad, Andreea Lazar,
Cluj-Napoca, TACT, 2008, pp.24-25.

8 Ibidem, p. 26.

% Ibidem, p. 51.

10 Ibidem, p. 126.

1 Ibidem, p. 51.

12 |bidem, p.127.

13 Ibidem, p. 129.
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orizontul istoric al comunitatilor omenesti a fost mereu creionat de jocul ierarhiilor
alimentate de teologie si politica.

Daca — asa cum obseva Jacob Taubes — ,,nu exista teologie fara implicatii
politice, nu existi (nici) teorie politicd fird presupozitii teologice”™*. Modificirile
de perspectiva hermeneutica ale istoriei secolului al XIX-lea, modificari inspirate
de epoca Revolutiei Franceze si pe care Hegel, in Fenomenologia spiritului, le
avansa intr-un mod criptic, aveau sa ilustreze tendinta modernilor de a face loc unei
societati ateiste sau trans-teiste. Negarea lui Dumnezeu ca entitate transcendenta —
tema atat de specific nietzscheana, dar pregatitd de panteismul imanent al lui Hegel
si completatd de materialismul istoric al Iui Marx si pozitivismul ateist al lui
Comte — a contribuit, intr-o bund masurd, la forjarea seducatoarei idei a
suveranitatii absolute a poporului, a principiului egalitatii si la ruinarea societatii de
ranguri. Lovitura de gratie pe care modernii o dau epocii medievale constd tocmai
in anularea justificarii ierarhiilor sociale.

Revolutia copernicand nu doar cd a lichidat definitiv, istoriceste vorbind,
teoria astronomica ptolemaica asupra ordinii universului, ci, mai mult decat atat, a
fost — prin curentul de idei pe care |-a dezlantuit — catalizatorul mutatiilor sociale si
politice dinspre un foarte rigid sistem social catre unul in care mobilitatea sociala e
posibila si dezirabila, necesara chiar. Prabusirea societatii intens ierarhizate a
Evului Mediu occidental s-a petrecut pe masurd ce teologia protestantd a
interioritatii a consolidat conceptia referitoare la autonomia omului, inlocuind tot
mai hotarat ,principiul aristocratic, bazat pe privilegiu si reprezentare” cu
»principiul adamic, care se bazeaza pe ipoteza dupa care toti copiii lui Adam sunt
egali™®®.

Izvorata din speculatiile misticilor crestini cu privire la sufletul omului ca loc
privilegiat al experientei divinitatii si al statutului special, central, al omului Tn
ordinea creatiei, autonomia persoanei umane a devenit un reper cu multiple
repercusiuni In tesatura sociald, pentru ca, s-ar putea spune, ,,realizarea autonomiei
umane se face cu pretul mortii lui Dumnezeu, Creatorul cerului si pdmantului si al
ntregii ordini vizibile si invizibile, cel care i da omului legea. Aceasta evolutie de
la teismul heteronom la ateismul autonom al secolelor al XIX-lea si al XX-lea
contine istoria intima a gandirii teologico-politice din epoca moderna™?®.

Modernitatea a decis abandonarea absolutizarii ideii de ordine ierarhicd 1n
favoarea recunoasterii ideii de echilibru: intre puterile statului (la Montesquieu,
bundoard) ori intre factiunile parlamentare. Echilibrul ca principiu filosofic antic
redescoperit si aplicat la mecanismele laice ale politicii se insinueaza treptat n
mentalitatea modernd ca punct de referintd rezultat doar din ,relatia imanenta a

14 Jacob Taubes, Teologia dupd revolutia copernicand, trad. Andrei State, George State, ingrij.
ed. si pref.: Claudiu Veres, Cluj- Napoca, TACT, 2009, p. 86.

15 Ibidem, p. 91.

16 Ibidem.
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fortelor implicate”’, firda a mai fi inteles ca impus sau guvernat de forte

transcendente. Principiul ierarhic, investit ca primordial inca din antichitatea greaca
(Platon, in Republica, fixeaza si consfinteste in gandirea occidentala cele doua
planuri, lumea ideilor si lumea terestrd: sus si jos — paradigma epistemica
fundamentala care exprima tendinta irepresibild a omenirii de a cauta un sens mai
adanc si mai complex, dincolo de granitele imediatului concret si care, totodata,
expune distanta, oglindirea si participarea lumii sublunare la lumea imuabila a
ideilor) si-a consumat epoca de glorie maxima in Evul Mediu, cand, vreme de o
mie de ani, ordinea lumii pamantesti a fost consideratd o palida si incompleta
imagine a ordinii cosmice. ,In toate manifestarile sale, principiul ierarhiei
presupune un suveran care Se Situeazd «mai presus» de ordine, care ramane
«transcendent» fata de sistemul legii, care, in calitate de prima causa, garanteaza
sistemul ordinii.”® ldeea de echilibru era atasati providentei, care o punea in act in
ceea ce vocabularul deist consemna ca justitie divind, promisa si consemnata ,,celor
drepti” si avansati (sumar, pentru ci lumesc) de suveran. insa ,,mitul providentei”
este asaltat de ideea progresului, asa cum se coaguleazd ea in secolul Luminilor,
atunci cand ,ultimele urme ale transcendentei sunt indepartate din constiinta
generald, iar principiul imanentei preia controlul, atunci ideea de echilibru isi
pierde punctul de referinti transcendent’*®.

Daca formularile Declaratiei americane de Independenta si Declaratiei
Drepturilor Omului si Cetateanului mai pastreaza apelul la Fiinta suprema ca sursa
transcendentd a egalitatii, Declaratia Universald a Drepturilor Omului evita orice
mentiune cu privire la ,,providentd”, acest lucru parand a fi efectul neutralizarii
teologiei Tn plan politic. Ceea ce nu inseamna, insa, cd politica nu mai rezoneaza
defel cu vocabularul teologic; amplasamentul central al ideologiei drepturilor
omului n politica celei de-a doua jumatati a secolului al XX-lea nu a facut decat sa
converteasca in planul terestru, al ratiunii autonome, ceea ce era cotat in vechiul
regim ca porunca divina, de prea multe ori ocultata de spiritul timpurilor. Bagajul
terminologic religios, cu toate asperitatile sale utile, a fost reconfigurat pentru a
servi noua platforma civicd, a democratiei si drepturilor omului, ,,al cérei principiu
presupune o identitate fundamentala intre suveran si ordine”® — considerd Jacob
Taubes, care isi continud analiza relatiei dintre teologie si teoria politicd a lumii
contemporane, declarand sententios ca:

,»Nu existd niciun suveran mai presus de guvernarea poporului, de catre
popor si pentru popor. Conducatorul actioneaza ca simplu ,,organ executiv”,
executdnd vointa poporului. Prin urmare, orice incercare (si sunt multe) de a
restaura astidzi o ordine ierarhicd intr-0 epocd democraticd este sortitd

7 Ibidem, p. 94.
18 |bidem, p.88.
19 Ibidem, p. 94.
20 |bidem, p. 88.
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esecului; o asemenea tentativd ramane o nostalgie romantica sau devine un
cosmar totalitar, deoarece presupozitiile cosmologice, epistemologice si
teologice ale unei ordini ierarhice sunt distruse.”?!

Declardndu-se sceptic in ceea ce priveste faptul ca ,teologiile osificate
imbricate in vocabularul modern vor face fati provocirilor”?lumii contemporane,
Jacob Taubes constata ca ,,haosul mitologiilor antagonice de astdzi poate atunci
conduce, dacd nu la altceva, macar la recunoasterea unitatii inseparabile dintre
teologie si teorie politicd.”?® Cele doui domenii sunt conectate la nivel profund prin
conceptul de putere, iar aceastd convingere il determind pe Taubes sa scrie ca
»Tloate conceptele crestine pe care le cunosc au o brizanta politica Tnalta sau devin
la un moment dat foarte explozive.”?

Interpretarea pe care o da Epistolei citre Romani a Sfantului Pavel e centrata
pe ideea ca ceea ce este reconfigurat in ea nu este relatia dintre Dumnezeu si om, ci
relatia omului cu semenii sdi si 0 anume arhitectura sociald construita pe o suita de
paradoxuri, intrucat Pavel se opune atat imperialismului mondial al Romei, pe
care-1 denunta prin aparitia unui Mesia ce avea sd domine lumea, cét si pretentiei
iudaismului de a se autodefini printr-un set de reguli fundamentale refractare la
orice deschidere dincolo de granitele cutumelor etnice. Intre Roma si Israel, ca
cetati-simbol cu care polemizeaza, Pavel se regaseste ca initiator al unei miscari
care galvanizeazd noile comunititi crestine si care pericliteazd, prin ardenta
trairilor si aderenta multimii, certitudinile si traditiile, nomos-ul si ethos-ul, statu-
quo-ul vremii.

,,Cristologie politicd acesta este proiectul pe care Pavel 1l propune n
Epistola catre Romani, proiect cu pretentii universaliste, concentrat pe ideea ca
Hristos este ,,cel care conduce lumea” si al cérei ax central este critica legiiZG. Pavel
contesta, printr-un discurs diplomat, atat legea Romei dominatoare, cat si legea
iudaica, negand orice ,,ipostaza a legii”, pentru cd ,,nu nomos-ul, ci cel tintuit pe
cruce de nomos este Imperatorul™’.

Reevaluarea si ,,rasturnarea tuturor valorilor acestei lumi” sunt promisiunile
perspectivei paulinice si, in acelasi timp, premisele unei comunitati in care
intemeierea si legitimarea unui nou popor al lui Dumnezeu sa fie conduse de o
noua si stranie — pentru contemporanii sai — lege a iubirii. Instituirea noii ordini
politice depinde de intelegerea — de neconceput pana atunci — a iubirii, pentru cd nu

925

2L |bidem.

22 |bidem, p. 96.

23 |bidem.

24 Jacob Taubes, Teologia politicd a lui Pavel, ed. cit., p. 96.

%5 Vezi Wolf-Daniel Hartwich, Aleida si Jan Assmann, Postfat, in Jacob Taubes, Teologia
politicd a lui Pavel, ed. cit., p.145.

26 Tinta criticii paulinice a legii este identificatd (de Taubes) mai curind in teologia elenisti a
suveranitatii.” Ibidem, p.142.

27 Jacob Taubes, Teologia politicd a lui Pavel, p. 37.
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doar iubirea aproapelui (ca acelasi multiplicat), ci si, — lucru incontestabil mai
dificil —, iubirea dusmanului (inteles ca multiplicare a alteritatii refuzabile,
detestabile chiar) ,,ca si cum nu” ar fi dusman este semnul noului legdmant.

,»De aceea individul nu are nevoie de toata intelepciunea, de toatd cunoasterea
si de toatd credinta, ci, inainte de toate, de iubirea pentru aproapele siu, prin
care apartine trupului lui Hristos, participand astfel la corpul pneumatic al lui
Dumnezeu.”?®

Atentand la nomos, detronand vechile dar puternicele ierarhii, Pavel
declanseaz, prin epistolele sale, ,,cea mai puternici materie exploziva” ?°. Epistola
catre Romani — aga cum observa Jacob Taubes — este ,,singura epistola care se

adreseazi unei comunititi pe care n-a intemeiat-o el”*, si face acest lucru tocmai

pentru ci ,,simtea unde era de gasit puterea si unde era de instituit contraputerea”.

E, virtualmente, ,,0 declaratie politici de rizboi impotriva cezarilor”®. Nu e de
mirare ci aceasti ,teologie politicd negativi” — cum o numeste Taubes® — este
consideratd periculoasd de catre stapanirea romand, ea are potentialul
universalizarii, pentru ca revolta mesianica pe care o propune Pavel este o revolta
in care se pot regisi toti>* cei asupriti. Popoare intregi din vastul Imperiu Roman se
puteau identifica Tn mesajul acestuia, fenomen care a putut fi interpretat drept o
»revolutie a congtiintei”, 1n care legaturile etnice se topesc sub actiunea eliberatoare
a noii religii.

O teologie politicd se contureazd ori de céte ori este pusd in discutie, in
esentd, fenomenalizarea, exprimarea in plan mundan a puterii lui Dumnezeu. Or,
intruparea puterii divine in lume poate fi intruchipata fie de un conducitor, ,,alesul

28 Wolf-Daniel Hartwich, Aleida si Jan Assmann, op. cit., p. 161.

29 |bidem.

30 Ibidem, p. 26.

31 Ibidem.

32 |bidem, p. 27.

3 In disputa sa complexi si de lungd duratd si cu Carl Schmitt, Jacob Taubes preia conceptul
de teologie politica de la adversarul sdu de idei, insa il impinge dincolo de limitele pe care le
propusese Schmitt. Astfel, daca, pana la un punct, cei doi impartasesc pozitia conform careia nu
exista o categorie ,,imanenta” capabild si acceptabila pentru legitimarea unei ordini politice
(prezumtia fundamentala fiind legatd de lipsa de autarhie a omului), in ceea ce priveste consecintele
acestei stari de lucruri, Schmitt pastreaza postulatul legitimitétii ordinii politice izvorate din principiul
reprezentdrii — ordinea politica este ilustrarea vizibila a puterii lui Dumnezeu pe pamant, in timp ce
Taubes (care continua logica politica paulinicd) respinge legitimitatea oricarei ordini politice —
religioase sau seculare — acceptind insa legalitatea acestora, atunci cind ea se impune. De aici si
sintagma ,,teologie politica negativa”. Vezi si Wolf-Daniel Hartwich, Aleida si Jan Assmann, op.cit.,
p. 171.

3 Pan, pas — cuvant-cheie al discursului paulinic, asa cum observa Jacob Taubes, este
ilustrarea vocatiei universaliste a crestinismului incipient, materializate Tn legitimarea
misionarismului Tn orizont apostolic.
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lui Dumnezeu pe pamant”, fie de un popor, inteles ca ,,trupul lui Hristos”*. Fiecare
varianta atrage un sens particular al politicului, — suplimentar celui general, de
organizare a treburilor cetatii —, sens atasat uneia dintre dimensiunile
reprezentationale ale relatiilor interumane: cea verticala (asociatd ierarhiei,
dominatiei) si cea orizontala (corespunzatoare comunitdtii). Ca atare, teologia
politica se conformeaza uneia sau alteia dintre perspective, existand o teologie
politica a autoritatii, cantonata in jurul planului vertical-cratologic si o a doua,
animata de spiritul comunitar al axei orizontal-sociologice.

Optiunea pentru una sau cealaltd dintre teologiile politice amintite este
justificatd de extractia religioasa si propensiunea ideologica a autorilor lor. Daca
Taubes se revendicd din traditia iudaicd si se declara adeptul unei politici ce
marseaza pe ideea dimensiunii orizontale, de coeziune, Carl Schmitt — cunoscutul
(si nu mai putin controversatul) autor al Teologiei politice argumenteaza de pe
pozitiile unui crestin care se raporteaza la sfera politicului pe dimensiunea verticala
a ierarhiei Tn termenii autoritatii, ascultarii, legitimitatii executarii deciziilor luate
de cei investiti cu aceastd prerogativa. ,,Ceea ce conteaza pentru realitatea vietii
juridice este cine decide. Alaturi de problema corectitudinii inerente std problema
competen;ei.”36 — avea sa scrie el, addugand, in deplin consens cu Rousseau, ca
idealul vietii legale in modernitatea timpurie era acela de ,a imita decretele
imuabile ale divinititii”® . Suveranul este analogul terestru al lui Dumnezeu,
intrucat el

»~produce si garanteazd situatia ca intreg Tn totalitatea ei. El are
monopolul acestei ultime decizii. Aici rezida esenta suveranitatii statului , care
trebuie definitd corect din punct de vedere juridic, nu ca monopolul de a
constrange si de a domina, ci ca monopolul, definit juridic, de a decide, unde
cuvantul decizie e folosit in sens general. Exceptia reveleaza cel mai clar
esenta autoritatii statului.”®

Teologia sa politicd graviteaza in jurul ideii de suveranitate, ,,iar
suveranitatea este o problema a instantelor supreme si a deciziilor ultime: a deciziei
in starea de exceptie, care este mai presus de toate deciziile bazate pe normalitate.
Acest concept al politicului are o orientare exclusiv verticala.”*°

Carl Schmitt este jurist, — unul dintre cei mai reputati constitutionalisti ai
vremii sale —, ceea ce il determina pe Taubes sa constate c&, intru totul explicabil,

35 Alexis de Tocqueville scria, folosindu-se de o relativ rispanditd analogie, in legiturd cu
principiul suveranitatii aplicat in statele americane, in acelasi sens, ca ,,Poporul domneste peste lumea
politica americana ca Dumnezeu peste univers. Este cauza si telul tuturor lucrurilor; totul provine de
la el si se intoarce la el.”

3 Carl Schmitt, Teologia politicd, trad. Lavinia Stan si Lucian Turcescu, Ed. Universal
DALSI, 1996, p. 55.

37 Ibidem, p. 69.

38 |bidem, p. 31.

39Jacob Taubes, Teologia politicd a Iui Pavel, ed. cit., p. 174.
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el este tributar unor stereotipuri si cutume induse pentru a conserva un Statu-quo
convenabil (si, finalmente, normabil), exprimand, prin doctrina suveranitatii, in

mod substantial acest mecanism juridic*:

»Interesul lui Schmitt era numai unul singur: acela (...) ca haosul sa nu
ajungd deasupra, ca statul sa dainuie. Cu orice pret. Ceea ce este dificil de
inteles pentru teologi si filosofi; dar pentru jurist e adevarat ca: atata timp cat
poate fi gasitd macar o forma juridica, trebuie actionat neaparat, caci altfel
domneste haosul'. Este ceea ce el va numi mai tarziu katehon; cel care
opreste haosul care preseazd imperios de jos in sus, tindndu-l la un nivel
scazut.”*?

Carl Schmitt nu precupeteste, de altfel, niciun argument pentru a-si sustine, in
lucrarea Teologia politica, convingerea si, in acelasi timp, teza fundamentala
potrivit céreia ,toate conceptele semnificative ale teoriei moderne a statului sunt
concepte teologice secularizate” *®, iar cele mai importante sunt ,exceptia”,
»suveranul”, ,,decizia” si ,,natura umana”. Fiecare dintre ele corespunde unui patent
element religios: exceptiei din plan politic 1i corespunde miracolul din plan
teologic, suveranul, dotat cu autoritate nelimitata, este corespondentul divinitatii,
decizia este actul intangibil si irefragabil al suveranului, iar in ceea ce priveste
natura umand, conceptia politicd non-autarhica, ce nu se indeparteaza foarte mult
de cea teologica, este cea a omului ca fiintd incompletd, supusd pacatului si
ispasirii, fiinta ce are nevoie de un suveran care sa ia decizii — Tn mod particular in
situatii-limita (i.e. n stare de exceptie) — pe care altminteri nu este capabil sa le
gestioneze de unul singur. Aceasta viziune paternalistd, dusa la extrem, a facut
posibile tiraniile si ideologiile totalitare pe care, de-a lungul istoriei, societitile
omenesti le-au experimentat gi care s-au reclamat de la instante transcendente ale
caror intentii se pretindea ca ar fi intruchipate si intrupate de ,,cei alesi” pentru a le
pune Tn aplicare.

Interesul lui Taubes, in schimb, este de a colecta si a analiza idei care sa
contribuie la ,,absolut necesara” separare intre puterile lumesti si cele spirituale. in
lipsa acesteia, crede el, ,ne piere suflul occidental”** si pe cale de consecinti,
»legatura lucrurilor cu Dumnezeu este eclipsata. Aceasta este negura si nebunia

40 Un mecanism juridic deficient, pentru ci e imaginabila (si posibild) o situatie in care haosul
s irumpd in zona de sus, lucru care ar justifica nesupunerea civila care, la randul ei, ar justifica
instaurarea unei stari de exceptie.

41 Expedierea haosului din domeniul juridic este o preocupare prioritard pentru teoreticienii
dreptului, intrucat, sustine Schmitt, ,Norma cer un mediu omogen. (...) Nu existd nici o norma
aplicabild haosului. Pentru ca o ordine legala si aiba sens, o situatie normala trebuie sa existe. Si
suveran este acela care decide in mod definitiv dacd aceasta situatie normala exista de fapt.  Carl
Schmitt, op. cit., p. 30.

42 |bidem, p. 136.

43 Ibidem, p. 56.

4 1bidem, p. 176.
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lumii™*, de care nu putem scipa decat atunci cind — pe tiram dialectic — se va
intelege ci ,,scopul istoriei este unirea in Dumnezeu™® si ci ,,intervalul dintre tezi
si sinteza, antiteza, dezvaluie, ca istorie, principiul libertatii. Teza este totul, pentru
ca Dumnezeu si lumea nu diferd inca. Antiteza este separarea dintre Dumnezeu si
lume: sinteza este reunirea lui Dumnezeu si a lumii prin om, pentru ca Dumnezeu
sa fie, in libertate, totul in toate.”*’ Aici isi giseste locul si Aufhebung, concept-
cheie al dialecticii hegeliene, care presupune ca ceea ce se suspendd nu este pur si
simplu anulat, ci, intr-o anume forma, persista, fiind, astfel, conservat.

Tn conceptia lui Giorgio Agamben, Aufhebung este ,jun termen profund
mesianic, care exprimd transformarea legii sub incidenta fortei credintei si a
anuntului’*®. Cum poate fi inteleasi aceasti transformare a legii si ciror conditii se
aplica?

Normalitatea politica si juridica este dinamitatd in momentul in care intervine
o situatie exceptionald; starea de exceptie care se instaureaza ca reactie la acest
eveniment exceptional are ca element central suspendarea legii, cu intentia
declarata de a o salva. Nu trebuie uitat ca in starea de exceptie, ceea ce este
suprimat din lege nu este lipsit de orice raport cu legea, nu este ,,fara-de-lege”, ci
doar inadecvat situatiei de exceptie. in cuvintele lui Giorgio Agamben, ,,Norma se
aplica, putem spune, exceptiei tocmai dezaplicandu-se, retragandu-se din ea.
Exceptia este, asadar, nu o simpla excludere, ci o excludere incluzivd, 0 ex-ceptio
in sensul literal al termenului; o capturare a interiorului. Definind exceptia, legea
creeazd si defineste, in acelasi timp, spatiul in care ordinea juridico-politica poate
si capete valoare.”* Paradoxul normativ al stirii de exceptie isi are tratamentul
paradigmatic in orizontul mesianic. Pavel, care radicalizeaza conditia starii de
exceptie — prin modul in care introduce, Tn discursurile sale epistolare,
indiscernabilitatea intre evrei si non-evrei, intre ,.cei care stau sub lege si cei care
stau in afara ei”, altfel spus, intre interiorul si exteriorul legii — zugraveste, astfel,
conditia mesianica a celui care, prin credintd, nu doar ca face inoperantd si
inexecutabila legea, ci o si implineste, asa incét ,,0 poate incheia si recapitula in
figura iubirii. Pleroma mesianica a legii este un Aufhebung al starii de exceptie, o
absolutizare a katdrgésis-ului”®®. Katdrgésis-ul, termen central al vocabularului
mesianic paulinic®® | inseamni ,a face inoperant, a dezactiva, a suspenda

45 Jacob Taubes, Escatologia occidentald, trad. Maria Magdalena Anghelescu, postfati: Martin
Treml, Cluj-Napoca, TACT, 2008, p. 235.

46 |bidem, p. 21.

47 Ibidem.

8 Giorgio Agamben, Timpul care ramdne: un comentariu al Epistolei cdtre Romani, trad.
Alex Cistelecan, Cluj-Napoca, TACT, 2009, p. 98.

49 |bidem, p. 104.

50 Ibidem, p. 107.

51 Alaturi de alti termeni paulinici, precum eschaton, si kairos, pe care Agamben i diseci cu
acribie, incercand sa surprinda specificul timpului mesianic, katargesis da seama de timpul mesianic
ca paradigma a timpului istoric. Astfel, considera filosoful italian, expresia mesianica a timpului nu
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eficienta”?; el este aplicat ca alternativi non-normativi la legea normativi, pentru

ca legea mesianica (nefiind o simpla negare a legii) este legea credintei, ceea ce
implica faptul cd mesianicul este nu distrugerea, ci dezactivarea legii si
inaplicabilitatea ei. Atunci cand in epistole se vorbeste despre venirea imparatiei
Domnului si despre faptul ca mesia va inlocui — de fapt, va clasa ca inoperante —
ipostazele acestei lumi, e vorba de o continua si mereu reinventatd, kairotica, stare
de exceptie, pentru ci, ne dezviluie Agamben, ,,punand (...) in tensiune fiecare
lucru cu el insusi in ca §i cum nu , mesianicul nu sterge chipul lumii, ci 1l face sa
treaca, 1i pregateste sfarsitul. El nu este un chip, o altd lume: este trecerea chipului
acestei lumi.”® | Trecerea” pe care o inregistreazi istoria, chronos-ul acestei lumi,
nu este o defilare cu efect recuperatoriu, ci o operatie extractiva perpetua a kairos-
ului din inima chronos-ului ca propedeutica a exilului interior; tensiunea mesianica
nu se exteriorizeaza si nu se ruineaza in clasificari disfunctionale, ci se defineste ca
auto-referentialitate de grad zero si se construieste ca parousia®.

Paradigma colosald si complexa, ce Intruneste caracteristicile unei stari de
exceptie, timpul mesianic este inteles ca o zond de tranzitie, perioada dilatata dintre
doua parousii, in care se suprapun indiscernabil doi eoni, si care std nu doar in
miezul teologiei crestine, ci si al oricarei uzante politice care se revendica dintr-0
traditie n care se respectd comandamentul iubirii de semeni si tranzitia cétre o
stare superioara.

ARTICULATII PSTHANALITICE ALE STARII DE EXCEPTIE

Singularitatea existentei umane pare sa aiba drept coordonate fundamentale
capacitatea reflexiva si actiunea conforma cu binele. Ele se nutresc, insd, din
viscerele unor formatiuni abisale, informulabile pe de-a-ntregul si care amorseaza
reactii individuale greu predictibile, care, coagulate la nivel de grup, sunt vectori
speciosi ai unor miscari de mase si esafodajul escamotat al unor turbulente
configuratii ale convietuirii umane.

este eschaton, i.e. apocalipsa, iar Pavel nu este un profet al ei. Pavel e un apostol, interesat nu de
ultima zi, nu de sféarsitul timpului, ci de timpul sfarsitului, adica de kairos, de ,,vremea de fata”, de
timpul mesianic, ,,0 abreviere colosala a intregii istorii” (p. 139) care produce o pleroma mesianica (a
tuturor kairoi-lor), aceasta din urma nefiind altceva decét ,,0 abreviere si o anticipare a implinirii
escatologice” (p. 78), adica a pleromei escatologice, in care ,,Dumnezeu va fi totul in toti”.

52 |bidem, p. 94.

53 Ibidem, p. 29

54 Evenimentul mesianic este descris de Pavel in doi timpi: invierea si parousia, a doua venire
a lui lisus, la sfarsitul vremurilor. Comentariul lui Agamben in legatura cu acest sens al termenului
parousia introduce o reasezare conceptuald, in ceea ce priveste faptul ca termenul nu indica ,,un al
doilea eveniment mesianic care I-ar intregi pe primul”, ci o modalitate lingvisticd de a desemna
Lintima structurd uniduald a evenimentului mesianic, in masura in care este compus din doi timpi
eterogeni, un kairos si un chronos, un timp operativ si un timp reprezentat, legati intre ei, insd nu
aditionabili”. lbidem, p. 73.
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La sfarsitul secolului al XIX-lea, Gustave Le Bon analiza, in Psihologia
multimilor, lucid si caustic, simptomele generalizate ale cresterii rapide a fortei
multimilor, pe care le considera, in avans, responsabile de ,,sfarsitul civilizatiilor
occidentale si Tntoarcerea la perioade confuze de anarhie care preced ivirea unor
noi societiti” *. Fascinatia puterii dobandite prin aglutinare este superioard
discretiei ratiunii, individul ,,topindu-se” in incandescenta ,,sufletului colectiv”.
Observatii cu privire la comportamentul alienat al individului in multime ne-au
parvenit din antichitate, insa abia nasterea — tarzie — a psihologiei (si sociologiei) a
facut posibil decupajul existential, tematic si terminologic al studierii mai
riguroase, stiintifice, al acestuia.>®

Pesimismul comentariilor Iui Le Bon a fost preluat, printre altii, de Sigmund
Freud®’, care, in lucrarea Totem si tabu, vorbeste despre un ,,psihic colectiv” forjat
ca un sistem de interdictii si culpabilitati, pedepse si expieri, agregat a carui geneza
si ale carei coordonate si mecanisme de aparare functioneazd similar psihicului
individual. Instituirea tabu-ului, a interdictiei stravechi, cu caracter absolut, a fost
rezultatul tentatiei — agresive sau/si erotice — nedisimulate a individului fata de
persoane, stdri, obiecte cu statut special, tentatie sanctionata de comunitate in illo
tempore, inculcata si propagatd prin puterea traditiei; ea divulgd psihanalistului
nucleul nevrozei de care sufera civilizatia, de la inceputurile ei: ,,in complexul lui
Oedip gasim inceputurile simultane ale religiei, moralei, societatii si artei, (...) iar
ambivalenta afectivé, 1n sensul propriu al termenului, adicd un amestec de iubire si
de urd fatd de unul si acelasi obiect, se afla la radacina unor importante structuri
socio-culturale.”®® Psihanaliza freudiana va contura, plecind de la aceste aspecte,
caracteristicile structural-dinamice ale comunitatilor umane, trasaturi impregnate
de ideea cardinald conform careia fenomenele inconstiente domina formele vietii
constiente. Astfel, masele sunt dominate de instincte si emotii colective care le
priveaza de spiritul critic si de responsabilitate; 1n atari conditii, liderul, incarnand
arhetipul tatalui care domina si subjuga, manipuleaza si pedepseste, este Incarcat cu
virtuti mesianice a caror coloratura e datd de contextul istoric concret. Si, de prea
multe ori, prin aceasta, istoria a consemnat ,,patologia comunitatii umane”*°.

Societatile umane sunt dintotdeauna captive intr-o paradigma de forta, in care
Eros si Thanatos isi disputd spatiul si timpul, proclamandu-se drept principii
normative ale realititilor social-politice si juridice. Inclestarea lor dezechilibrata si
dezechilibrantd ipostaziaza cadre legale si guvernamentale ce oscileaza intre
democratie si totalitarism.

55 Gustave Le Bon, Psihologia multimilor, Ed. Anima, Bucuresti, 1990, p. 9.

5 Stiintele mentionate, insd, lasd in sarcina filosofiei si a disciplinelor de nisd explicatii
cauzale, de profunzime, ale acestor manifestari specifice.

57 Cici Freud — ne spune Jacob Taubes — nu este numai medicul individului izolat, ci el este
medicul culturii” (J. Taubes, Teologia politica a lui Pavel, ed.cit., p. 127).

%8 Sigmund Freud, Totem si tabu, in Opere, Ed. Stiintificd, Bucuresti, 1991, p. 163.

59Sigmund Freud, Angoasa in civilizatie, in op. cit., p. 363.
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Punctul de inflexiune ce constituie criza social-politica se traduce prin
alterarea, difuza dar galopantd, a rationalitdtii multimilor, prin imersiunea in zona
inconstientului, imersiune acceleratd de fascinatia imprevizibilului. Unul dintre
»monstrii” nascuti din tenebrele psihicului colectiv este ceea ce Carl Schmitt (apoi
Walter Benjamin si Giorgio Agamben) numea starea de exceptie. E vorba de starea
de indeterminare intre democratie si absolutism, care tinde sd devina paradigma
dominanta de guvernare a politicii contemporane.

Articulatiile teoriei psihanalitice se regdsesc din abundentd in peisajul
arborescent al gandirii lui Giorgio Agamben. Filtrul psihanalitic aplicat scrierilor
de filozofie politica si filozofie a dreptului al acestui autor contemporan de mare
elocventa reveleaza suprapuneri surprinzatoare, ce poartd asupra unei intelegeri de
substanta a fundamentelor civilizatiei umane. Ne vom limita insd, in cele ce
urmeaza, doar la cateva teme centrale ale psihanalizei freudiene, teme ce constituie,
dupa parerea noastra, un posibil — si rezonabil — ecorseu alternativ al gandirii lui
Giorgio Agamben.

Ambivalenta afectivd este stigmatul liderului; ,arhetipul tatalui” este
impregnat de atitudinile contradictorii de iubire si urd, este obiect de veneratie, dar
si de ostilitate intensd; nu de putine ori, el este nu doar con-sacrat, ci si sacrificat,
»pranzul totemic” fiind paradigma genezei comunitatii de clan si, in extenso, a
popoarelor lumii. ® Suveranul este, altfel spus, individul care, in societitile
primitive evocate de S. Freud in Totem si tabu, asigura continuitatea si stabilitatea
comunitatilor umane, persoana aflatd cumva in afara (deasupra) si, in acelasi timp,
induntrul comunitatii care il slujeste si pe care o slujeste, intr-un indiscernabil, dar
reciproc beneficiu.

Antichitatea romana si practicile rituale ale regalitatii medievale, pe de alta
parte, 1i furnizeaza lui G. Agamben exemple care confirma statutul special al
suveranului, si provoaca surprinzatoare corespondente identitare intre figura
suveranului si cea a lui homo sacer®, o figura enigmatici a dreptului roman

arhaic, parand a reuni in ea trasaturi contradictorii”®?: ,impunitatea uciderii sale si

interzicerea sacrificiului”®,

Suveranul, cu ,,cele doua corpuri ale sale”®, corpul mundan si efigia, imago-
ul, devotus-ul sau colosul care ,, supravietuieste” mortii fizice, asigurand astfel
continuitatea si ordinea lumii, — suveranul, asadar, este el insusi o ilustrare a

ambivalentei terminologice si afective de care se face vorbire in psihanalizd. Mai

2964

80 Sigmund Freud, Totem si tabu, ed. cit, pp. 52-61 passim.

61 Sacer il desemneazi pe acela sau ceea ce nu poate fi atins fird a fi contaminat sau a se
contamina; de aici dublul sens de «sacru» sau «blestemat». Un vinovat care e consacrat zeilor
infernali este sacru.” Giorgio Agamben, Homo sacer, Ed. Idea Design&Print, Cluj, 2006, p. 69.

Corespondenta tabu — sacer este evidenta.

62 Giorgio Agamben, op. cit, p. 69.

8 Ibidem, p. 64.

64 Ibidem, p.78-87 passim. Este vorba de doctrina teologiei medievale ,,a celor doud corpuri
ale regelui”, prin care se justifica natura perpetua a suveranitatii.
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mult chiar, existd o nelinistitoare suprapunere de construct intre homo sacer si
suveran, ambele figuri constituind remanente ale unei ordini initiale: ,,.La cele doua
extreme ale ordinii, suveranul si homo sacer reprezinta doua figuri simetrice, care
au aceeasi structurd si sunt corelate, in sensul ca suveran este acela fata de care toti
oamenii sunt virtuali homines sacri, iar homo sacer este acela fata de care toti
oamenii actioneazi ca suverani.”® Ambiguitatea lor conceptuald a ficut posibild
aparitia formelor hibride de guvernare si a propensiunii citre un anumit ideal
social.

Figurd semnificativd in raport cu care masele repetd structuri de com-
portament improprii si stereotipizate, impuse, conservate si transmise de la o
generatie la alta, liderul este investit, asadar, atat cu emotii pozitive, cit si cu emotii
negative. In psihanalizi, acest fenomen de investire afectiva a analistului de citre
pacient poarti numele de transfer®® si este piatra de incercare a curei psihanalitice.
El este surprins in rezistenta la tratament; devoalarea lui face posibila demontarea
discursului dezadaptativ si consolidarea eului. Tn plan juridico-politic, insa, rolul
psihanalistului este jucat de lideri, personaje reale sau sofisticate efigii ale unor
entitdti sustrase voit prim-planului politic, care au forta de a conjuga afectele
maselor si de a le orienta intr-o directie speculatd ideologic si cultural. Liderul
reflectd imaginea arhetipala a ,tatdlui primordial” inzestrat cu virtuti mesianice.
Forta de sugestie incontestabila a acestor ,,suverani” se datoreaza unei caracteristici
umane ordinare: ,facultatea de a-si concentra energia libidinalda asupra
persoanelor”®” | atribut care este, insd, exacerbat, spune Freud, in tendinta de
transfer manifestatd in cazul nevrozelor; nu mai putin, addugam noi, se regasesc
excese de acest fel in teoria si practica politica. Tendinta la transfer poate lua forma
unei adeziuni ardente, dar si a unei ostilitati vindicative. Liderul devine, prin
angajament personal, depozitarul atat al idealurilor, cat si al abjectiei maselor.
Dupa modul de manifestare (simptomatologia) in spatiul public, segmente sociale
diverse, din epoci istorice variate, par a fi atinse de specii ale ceea ce Freud numea
»hevroza de transfer”: isterie, nevroza obsesionald, nevroza de angoasa.

Vacarmul media — pe care 7l deplange G. Agamben® — din societatea
spectaculara in care traim, alimenteaza copios partizanatele tot mai fragmentate si
mai acerbe si, prin aceasta, asigurd adancirea in nevroza. Mecanismele de aparare ale
eului, asa cum au fost ele descrise de psihanaliza, se monteaza, cu destuld eficacitate
si In zona politicului. Dar, asa cum se intdmpla in cazul psihicului individual, ele
functioneaza adaptativ doar pentru situatii circumscrise unui stres major punctual;
dacd devin mecanismul dominant de raspuns, ele isi pierd valentele adaptative,
transforméandu-se in conduite dezechilibrante ce contureaza treptat tabloul clinic al

8 Giorgio Agamben, op. cit., p. 73.

8 \ezi Sigmund Freud, Introducere in psihanalizd, Ed. Didactica si pedagogici, Bucuresti,
1992, p. 349-352 passim.

57 Ibidem, p. 352.

% Giorgio Agamben, Mijloace fard scop, Ed. Tact, Cluj, 2013, p. 103.
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nevrozei sau psihozei. Deplasarea, proiectia, sublimarea, formatiunea reactionala
sunt astfel de mecanisme suprautilizate de societdtile ,revolutionare”, pe cand
negarea, regresia, fantezia, refuzul realitatii, identificarea, izolarea si insularizarea
emotionald sunt apanajul impovarator al societatilor ,apatice”. Numitorul lor
comun, aparent paradoxal, este plasarea in starea de exceptie.

Denumit si ,,stare de urgenta” ori ,,stare de asediu”, fenomenul juridic al starii
de exceptie ,,se referd la extinderea puterilor guvernamentale sau, mai exact, la
situatia in care executivului i se acorda puterea de a emite decrete cu forta de lege.
(...) Ea constituie (..) o stare kenomaticd, un vid de drept.”® Modificarea
raporturilor de putere prin deplasarea unei masuri temporare si exceptionale in
reguld de guvernare sterge distinctiile traditionale dintre diferite forme de
constitutie si, ,,din aceastd perspectiva, starea de exceptie se prezintd chiar ca
pragul de indeterminare dintre democratie si absolutism”’®. Ea este instituitd, cu
efecte salutare, 1n situatii-limitd, cdnd o societate se confruntd cu iminenta
prabusirii si coruperii si este ,dispozitivul nsdrcinat, in ultimd instantd, sa
articuleze si sd mentind laolaltd cele doud aspecte ale mecanismului juridico-
politic, instituind un prag de indecidabilitate intre anomie gi NOMOS, viata si drept,
auctoritas si potestas. (...) Dar atunci cand ele incearca sa coincida intr-o singura
persoand, cand starea de exceptie, in care ele se unesc si se indetermind, devine
regula, sistemul juridico-politic se transforma intr-o masina letala. ",

Pulsiunile si descarcarile pulsionale ale maselor se acumuleaza in creuzetul
starii de exceptie, in care potestas devine auctoritas; refractara la orice tentativa de
analizd criticd, starea de exceptie devord edificiul legii si se autoregenereaza
pervers, intr-un veritabil delir narcisist. O data instalata, polarizeaza a-criterial
actorii sociali, erodand pand la disparitie sensibilitatea morald. Aceasta ¢
consecinta alarmantd a faptului cd indecidabilitatea specifica starii de exceptie
pulverizeazi ,, bios”-ul in ,,zoe”’?, formi de viatd ne-mai-reductibild, golita de
diversitatea derutanta, dar atdt de specifica, a fiintdrii umane. Suspendarea
drepturilor si a dreptului si punerea intre paranteze a legii sunt vectori ai starii de
exceptie asimilabili ,,rezistentei” din cura psihanalitica. Este capabila de resurectie
a fortelor curative o societate ale carei institutii sunt contorsionate de starea de
exceptie? Transformarea inconstientului in constient, obiectivul declarat al
psihanalizei, s-ar traduce aici prin depasirea starii de exceptie in directia obtinerii
unei societati in care dreptul sa-si fi fost implinit destinul:

,intr-o buni zi, omenirea se va juca cu dreptul aga cum copiii se joaci
cu obiectele iesite din uz, nu pentru a le restitui intrebuintarii lor canonice, ci
pentru a le elibera definitiv de aceasta. Ceea ce se gaseste dupa drept nu este o
valoare de Tntrebuintare mai proprie si mai originald, care preceda dreptul, ci o

59 Giorgio Agamben, Starea de exceptie, Ed. Idea Design&Print, Cluj, 2008, p. 11.

70 Ibidem, p. 8.

1 Ibidem, p. 83.

2 Distinctia intre bios si zoe e prezentati in deschiderea volumului Homo sacer, citat mai sus.
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noua intrebuintare, care ia nastere doar dupa aceasta. lar Intrebuintarea, care s-
a contaminat cu dreptul, trebuie la randul ei sa fie eliberata de propria ei
valoare. Aceasti eliberare este sarcina studiului sau a jocului.””®

Abia atunci cand ,,acest «ultim» drept — un drept secund Tn raport cu toate
drepturile primare”’* va reusi si se impuni neconstringitor, vom asista la jocul
liber al legilor, un joc secund, catharctic, in care se va fi renuntat si la precautia
obsesivd a ,corectitudinii politice”, dar si la malformatiile revoltitoare ale
,fobiilor” politice.

Péana la acel punct, ce poate servi drept ideal, starea de exceptie devenita
politica de stat se insinueaza in viata nuda, pe rute obliterate si in forme versatile. E
un efort ingrat acela de a o scoate din anonimatul cu care se acoperd redundant
recurgdnd la verbiaj si diversiune. Un psihanalist ar putea sia ,deparaziteze”
discursul public, sa identifice simboluri si sa le interpreteze, sa aplice tehnici
specifice. Travaliul presupune de fiecare datd riscuri. Regresia, de pilda, nu
inseamnd, in plan social, atingerea unui stadiu revolut, cu intentii recuperatorii, ci
glisarea intr-un palier conflictual cu potential destructurant imprevizibil.
Confruntarea cu ,,nucleul nevrozei” aruncd umbra nesigurantei si incertitudinii
asupra Celuilalt, reinventat mereu ca venetic, emigrant, refugiat..., ca homo sacer,
fiinta care poate fi ucisd, dar nu si sacrificati. E1” este omul intervalului, al
pasajului secularizat intre eu si eu.

Lentila psihanaliticd ar putea identifica aici transferul, ca proces de
identificare cu dubletul simplificat la limitd, cu omul unidimensional, (ca zoe),
»corpusul” care isi revendica, din adancurile psihicului colectiv, dreptul la
existenta: ,,Corpusul este o fiinta ambivalenta, purtator atdt al supunerii la puterea
suverand, cdt si al libertdtilor individuale.” "® Recunoasterea acestei voci si
transformarea ei in stindard al diverselor ideologii este opera biopoliticii, n
discursul careia regasim lapsusuri, acte ratate, erori, mecanisme de aparare, o suita
de simptome ale tulburarilor nevrotice. O analizd de conjuncturd rezolva doar,
eventual, o problema de conjunctura.

Schema nevrotica a starii de exceptie si a biopoliticii In care traim e osificata,
pentru a o destructura e necesara o abordare ineditd. Nu despre revenirea la o
situatie originara, de indiscernabilitate intre zoe si bios e vorba, ci de o depasire
prin repozitionare: ,,Ar trebui, mai degraba, sa facem din insusi corpul biopolitic,
din viata nuda, locul in care se constituie si se insinueaza o forma de viatd in

3 Giorgio Agamben, Starea de exceptie, ed.cit., p. 63.

™ Virgil Ciomos, De la experienta sublimului la starea de exceptie, Ed. Paideia, Bucuresti,
2006, p. 257.

75, Daci astizi nu mai existi o figurd predeterminatid a omului sacru, este, poate, pentru ci
suntem cu totii, in chip virtual, homines sacri” (Giorgio Agamben, Homo sacer, Ed. ldea
Design&Print, Cluj, 2006, p. 96).

6 Giorgio Agamben, Homo sacer, ed. cit., p. 103.
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intregime transpusi in viata nudi, un bios care si nu fie decat propria sa zoe.””’

Credem ca acest ideal reflectd cu prisosinta scopul oricarui travaliu psihanalitic:
inconstientul (zoe) trebuie sa fie livrat constientului (bios). Abia atunci transferul
nu va mai avea obiect, or acest lucru e dovada peremptorie a eficientei curei —
poate costisitoare, chinuitoare, de duratd, dar incontestabil vindecatoare.

HETEROTOPIA STARII DE EXCEPTIE™®

Concept lansat de M. Foucault in legatura cu un text din J.L.Borges,
heterotopia’ e «celilalt loc», un spatiu asignabil alterititii pluridimensionale, un
laborator in care ordinea lucrurilor este sistematic reexaminatd, cu efecte uneori
alienante, disruptive, tulburitoare.®

Intr-una din prelegerile sustinute la Cercul de studii arhitecturale Tn martie
1967, Michel Foucault avea sa contureze notiunea de heterotopie pornind de la
observatia ca timpul istoric nu e altceva decat o juxtapunere de evenimente, situatii
si relatii dintre cele mai diverse si mai contrastante, alimentate de polemici animate
de conflicte ideologice desfasurate nu doar pe linie cronologica, ci si pe o structura
spatiald concreta.

Un an mai devreme, in prefata volumului Cuvintele si lucrurile, Foucault se
declara fascinat de un text al lui Borges, in care sunt insirate, intr-o pseudo-ordine
si intr-un spatiu imposibil, ,,de negandit”, diferite categorii de animale, fortand si
expunand, deopotriva, limitele gandirii. Avalansa de termeni ce se pretinde a fi o
clasificare in enciclopedia chinezeasca la care face referire textul borgesian este
catalogata de Foucault drept o ,,gandire fara spatiu”, expozeul anti-taxonomic al
unei culturi preocupate exclusiv de posibilitatea expansiunii pe orizontala.
Diagnostic sever, ce da nagtere unei reflectii extinse, metodice, asupra a ceea ce
inseamna ordine, coerentd, consistenta In limbaj si gandire si, prin intermediul lor,
lucrurilor si relatiilor dintre ele. Ordinea, considera el, se manifestd ca lege
interioard a lucrurilor, un ,program” care produce si reproduce sistematic
elementele unei culturi.

Exista, asadar, intr-o prima instanta, ordinile empirice, — fixate cu ajutorul
codurilor fundamentale ale unei culturi, cele responsabile de limbajul, schemele

7 Ibidem, p.105.

8 fn acest subcapitol sunt incluse doud fragmente din rezumatul lucrdrii prezentate la
Conferinta doctoranzilor in filosofie, 2018; vezi https://hiphi.ubbcluj.ro/Public/ File/ Scoli_doctorale/
SDF/Conf-SDF-2018-Rezumate.pdf

9 Michel Foucault lanseaza termenul heterotopie n anii 1966-1967. O primd mentiune a
acestui concept este facutd in prefata la Cuvintele si lucrurile si se referd mai degraba la texte decat la
spatii socio-culturale.

80 Slava Caramete, Heterotopia stdrii de exceptie, rezumatul lucririi prezentate la Conferinta
doctoranzilor in filosofie 2018, Cercetari filosofice doctorale in societatea bazatd pe cunoastere
https://hiphi.ubbcluj.ro/Public/File/Scoli_doctorale/SDF/Conf-SDF-2018-Rezumate.pdf
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perceptive, practicile si valorile sale fundamentale; la acestea se adaugd, pe un alt
nivel epistemic, mai profund si totodata mai abstract, teorii stiintifice si interpretari
filosofice legate de existenta, modalitatea, validitatea si aplicabilitatea unei anumite
ordini. Ceea ce e, insa, mai putin evident, pentru ca se situeaza, cumva, in chiasmul
privirii, e ca, la intalnirea celor doud instante aflate pe un continuum (istoric) al
simultaneitatii si relevantei epistemice, se pozitioneazd un domeniu fundamental,
cu rol de intermediar analitic si descriptiv, pe de-0 parte, sintetic si normativ pe de
alta parte, o ,.fiintd brutd a ordinii”® ce, asemeni unui Ianus, scruteazi si consimte
sau, la limitd, neutralizeaza intransigent existenta si modalitatea pasagera a celor
doud ordini situate la ,,extreme”. Astfel, In orice culturd, existd un spatiu privilegiat
al ordinii, in care s-a constituit cunoasterea, experientd a carei analizd, in mod
legitim, poate pretinde statutul de ,,arheologie” a campului epistemic al culturii
occidentale.

Ancheta arheologica pe care o realizeaza pune in lumina doud mari rupturi
cognitive ale culturii occidentale; e vorba, mai Tntdi, de inaugurarea, pe la
jumatatea secolului al XVII-lea, a epocii clasice % care a impus un anumit mod de
a intelege lumea, de a o rationaliza plecand de la teorii care se prezentau perfect
adaptate mentalitatii europene angrenate in curentul epistemic innoitor al vremii si
care au condus la un val de transformari in toate zonele vietii, cu toate esecurile si
erorile explicative dezvaluite ulterior. O a doua mare rupturd epistemica este cea
care marcheaza ,,pragul modernitatii noastre” si care 1si are inceputul in amplele
mutatii epistemice de la inceputul secolului al XIX-lea. Ele au aparut ,,nu pentru ca
ratiunea ar fi facut progrese; ci pentru cd modul de a fi al lucrurilor si al ordinii
care, repartizandu-le, le oferd cunoasterii, a fost profund alterat”®,

Care a fost pivotul unei atari rupturi care, in mod sensibil, a atacat categoriile
constitutive ale culturii occidentale de pana atunci? Potrivit lui Michel Foucault,
evenimentul originar al modernitatii noastre este ,,inventarea omului” ca releu al
tuturor experientelor, eveniment ,din care s-au ndscut toate himerele noilor
umanisme” si, in acelasi timp, un prag care face tranzitia nu doar de la o epoca
cognitiva la alta, ci, mai mult decat atat, care impune si cristalizeaza, prin institutii
speciale, straturi de existentd in care jocul aparentelor si cel al relevantei sunt
mixate pana la indistinctie, in peisajul saturat de iluzii al heterotopiei.

81 Ibidem, p. 45.

82 Despre epoca clasicd, Foucault vorbeste ca despre ,,0 istorie a asemandrii” (lbidem, p. 49),
despre o istorie a Celuilalt care este simultan interior si exterior, purtator pernicios al alteritatii in
sanul linistitor al Aceluiasi, in celebra sa lucrare Istoria nebuniei in epoca clasica. Continuarea
acesteia, lucrarea Cuvintele si lucrurile, o ampla analiza istorico-filosofica, se doreste a fi ,,0 istorie a
Aceluiasi”, a ,,ceea ce pentru o culturd este in acelasi timp dispersat si inrudit, deci de distins prin
marci si de adunat in identitati” (Ibidem, p. 50) Consideratd, de multi comentatori, o carte-manifest cu
accente profetice, in care se prevesteste ,,cataclismul geologic al culturii noaste umaniste” si al
mortii omului”, Cuvintele si lucrurile ramane o lecturd actuala, ce permite multiple interpretari,
inclusiv ideologice.

8 Ibidem, p. 48.
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O heterotopie, asa cum o defineste Foucault intr-o prima versiune, este
»dezordinea care face sd scanteieze fragmentele unui mare numar de ordini
posibile in dimensiunea, firi lege sau geometrie, a eteroclitului” 3. Spre
deosebire de utopie — unde totul se supune armonios binelui (himeric si, deci,
nelocalizabil) si de distopie — unde totul este reflexia raului absolut, heterotopia
este topos-ul Tn care certitudinile sunt iluzorii, pentru ca ea surpa orice
posibilitate de a alitura cuvintele si lucrurile®™. Heterotopia este orice spatiu in
care discontinuitatile si constrangerile imbraca in variante deconcertante, inclusiv
ideologice, contradictii marcante intre diverse ipostaze ale aceluiasi, ilustrand
dualitatea inerenta Intre sistem si violenta.

Aprofundand tema heterotopiei Tntr-una din prelegerile sustinute in 1967, la
Cercle d'études architecturales, Foucault o incarcd cu sensuri ce vin sa adauge
claritate si coerenta constitutiva unui corpus teoretic schitat in lucrarile anterioare.
Timpul si spatiul ca dimensiuni ale vietii au constituit dintotdeauna teme centrale
ale culturii, cu decupaje specifice de la o epoca la alta, de la o civilizatie la alta. De
fapt, fiecare societate si-a apropriat o paradigma interpretativa a lumii plecand de la
un anumit mod de a Tntelege relatiile interumane ca fiind guvernate de timp (si de
curgerea lui ireversibild) si ordonate de spatiu (si de pozitionarea adesea reversibila
a persoanelor si lucrurilor). Temporalitatea si spatialitatea — coordonatele
interdependente ale existentei umane, furnizeaza cadrul general pentru istoria lumii
si, ITn mod particular, pentru creionarea unei istorii a ideilor.

Daca pana in secolul al XIX-lea se poate vorbi de un primat al istoriei ca
succesiune de evenimente in complexul proces de intelegere a lumii, adica de un
decupaj existential prioritar temporal, lizibil sub formulari de tip ,,crizd”, iminenta,
urgentd (temporala si temporard), odatd cu modernitatea, dimensiunea timpului ca
axd prioritara a interpretarii fenomenelor pare sa cedeze in fata asaltului spatiului
ca locatie si intindere. Temporalizarii spatiului 1i succede spatializarea timpului.
»Epoca actuald — considera Foucault — poate fi mai asemanatoare cu epoca
spatiului. Suntem in era simultanului, suntem in era juxtapunerii, in era apropierii
si a departarii, unul langa altul, dispersati.”®® Fard a trece cu vederea consacrarile
spatiale ale vechilor culturi si civilizatii, (pentru ca au existat in toate marile religii
si culturi ale lumii antice si medievale ierarhizari ale spatiilor, in functie de gradul
de aderenta al acestora la sistemele de valori acceptate si promovate de societatile
respective), modernitatea regandeste categoriile cognitive si relatiile interumane n
termeni spatiali. Cultul semi-desacralizat pentru spatiu este, deocamdata,
omniprezent; el pastreaza reminiscente ale sacrului in categoriile cu care operam,
pentru cd Inca se vorbeste despre ,,spatiu public si spatiu privat, spatiu familial si

8 Ibidem, p. 42.

85 1bidem.

86 Michel Foucault, « Des espaces autres. » Conférence au Cercle d’études architecturales,
14 mars 1967, in Architecture, Mouvement, Continuité, no 5 (1984): 46-49.
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spatiu social, spatiu cultural si spatiu util, spatiu de agrement si spatiu de lucru,
toate animate inci de o sacralizare plictisitoare”.®’

Se poate vorbi, pe de alta parte, si folosind o grila mai degraba grosiera, de
un spatiu interior, un microcosmos personal sa-i spunem, dupa cum exista un spatiu
exterior, In care se aglomereaza si se suprapun, uneori pand la indistinctie, o
multime de micro si macrospatii cu instrumentare, destinatii si frecvente variabile.
Pentru a rafina cercetarea acestora, Foucault propune identificarea setului de relatii,
a manunchiului de relatii sau a retelei de relatii care se regisesc in fiecare dintre
situatiile surprinse.

Ceea ce 1l intereseaza, insd, in mod particular, sunt doua tipuri de spatii, ,,care
au proprietatea curioasd de a fi in raport cu toate celelalte locatii, dar in asa fel
incét sa suspende, sa neutralizeze sau sa inverseze toate relatiile care sunt, prin ele,
desemnate sau reflectate”®®; acestea sunt utopiile si heterotopiile, spatii care, ,,intr-
un fel, sunt conectate cu toate celelalte si care totusi contrazic toate celelalte
locatii”®.

Dac4, in ceea ce priveste utopiile, se stie ca ele sunt locatii ,,fara un loc real”,
fiind, in esentd ireale (sau virtuale, am spune azi), heterotopiile sunt definite de
Foucault drept ,.tipuri de locuri care sunt in afara tuturor locurilor, desi sunt de fapt
localizabile; (...) absolut diferite de toate locurile pe care le reflecta si despre care
vorbesc”%. Pentru a explica relatia dintre real, utopie si heterotopie, Foucault
foloseste exemplul oglinzii. Oglinda este un obiect real care spatializeaza realul si
irealul simultan: in oglinda se construieste imaginea virtuald, ireald, a unui obiect
real si, deci, prin aceasta, este o utopie; este, in acelasi timp, insd, o heterotopie,
intrucat, absolut reala fiind, relationeaza cu spatiul real care o inconjoara si, facand
acest lucru, construieste o imagine absolut ireald a acestuia. Foucault e de parere ca
multe spatii contemporane sunt concepute si cladite — chiar dacd mai opac — pe
acest model al oglinzii, iar analiza si evaluarea functiilor lor ar putea fi numita
,.heterotopologie”, domeniu sui-generis, ale carui principii sunt expuse elocvent in
textul aceleiasi prelegeri.

Toate culturile lumii pot fi considerate, din aceastd perspectiva, heterotopii,
in masura in care orice culturda dispune de o diversitate considerabila de elemente
in care ,,se joacd” fantezist scenarii spatiale sau spatializate ad-hoc ale realului si
irealului, in care liminaritatea este estetizatd si transformata in ideal sau,
dimpotrivd, damnati si ocoliti. In societitile primitive acest lucru ia forma
,heterotopiilor de criza”, in care locurile, spatiile sacre (privilegiate sau interzise)

87 E de observat ci multe antinomii care puteau fi invocate pani de curdnd in aceastd sferd —
asa cum o face si Foucault in acest text — ar putea sa nu se mai regdseasca in lumea noastra recentd, a
internetului, activitatilor online si, mai mult, a unei tot mai probabile experiente imersive totale in
prognozatul metavers.

8 Ibidem.

8 Ibidem.

% Ibidem.
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sunt inaccesibile anumitor categorii de persoane considerate, temporar sau
definitiv, impure sau/si intolerabile, potrivit cutumelor. Ramasite ale acestor
heterotopii pot fi identificate si in lumea contemporand, acolo unde ,.criza”, cu
toate ingredientele ei particulare, rezoneazd cu modul de relationare asimilat de
comunitate.

Tot mai pronuntat, insa, heterotopiile de criza sunt inlocuite, de multe ori
dupa o indelungata perioada de coexistentd si chiar de suprapunere, de ceea ce
Foucault numeste , heterotopiile deviantei”. In mod concret, acestea sunt spatii in
care ,,plasdm indivizii al caror comportament este deviant de la medie sau de la
norma necesara”®!, adici spatii asignate unui stigmat social, mai precis locuri Tn
care — conform terminologiei agambeniene — homo sacer este relocat intru fortata
separare si excludere preventiva. Spitalele de psihiatrie, inchisoarea, casele de
ingrijire medicala, caminele de batrani — institutii a caror realitate paralela
ghetoizatd — o distopie aproximatd — se cupleazd cu alterarea realitdtii pentru cei
care le populeaza , sunt ilustrarea acestui tip de heterotopie, ilustrare care
oglindeste preocuparea societatii pentru ocultarea indezirabilului (si, deci, a
indezirabililor), pentru evictiunea privilegiilor si pentru realizarea unui spatiu

utopic real.
Heterotopiile®® au puterea de a juxtapune, intr-un singur loc real, multiple
spatii si locuri propriu-zis incompatibile, — asa sunt teatrul, cinematograful,

gradina. In plus, ele trimit la o reorganizare temporala, de fapt la o reinterpretare a
trecerii timpului sau a trecerii omului prin timp, din moment ce ,,heterotopia incepe
sa functioneze la capacitate maxima atunci cand oamenii se gasesc intr-un fel de
rupturd absoluti cu timpul lor traditional” ®* . Se poate vorbi, asadar, de
,heterocronii” — timpuri alterate si alterabile, rescrise fie Tn scop cumulativ, precum
muzeul sau biblioteca, (pe care Foucault le numeste ,,heterotopii eternitare”), dar si
de ,,heterotopii cronice” circumscrise precaritdtii, unui orizont temporal mult mai
modest, — precum targurile si festivalurile, vacantele exotice — care au meritul de a
oferi experienta excentricd a unei istorii altminteri imposibil de recuperat, traita
prin delegatie, printr-un soi de dispensa existentiala.

Multe dintre heterotopii® au un sistem rigid de deschidere si Tnchidere, creat
pentru a realiza selectia celor care le populeaza — adeseori fortat, asa cum e cazul
celor din penitenciare —, sau pentru a justifica si autoriza accesul celor care, prin
efort asumat, de purificare spirituald sau doar igienica, pretind recunoasterea unui

%L Ibidem.

9 De altfel, distanta care separd aceste ,alte spatii” poate fi ea Insisi interpretati ca o
heterotopie pasibila de asimilare intr-o constelatie de heterotopii, dintre care unele isi mentin functiile
determinate timp indelungat, cu toate tribulatiile asociate marilor decizii si transforméri sociale pe
care le implica.

% bidem.

9 Bordelurile, ca si coloniile, reprezint, in viziunea lui Foucault, extremele heterotopiei,
contexte ce adapostesc si demonstreaza o impresionantd rezerva de imaginatie, dar, addugam noi, si o
utilitate sectoriala si discutabila.
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statut special, precum e cazul celor din diverse religii si secte. Niciunul dintre
locurile aduse in discutie nu are, insa, — sustine Foucault —, 0 mai evidenta
propensiune heterotopica decat spatiul barcii. Barca — si toate corespondentele ei
contemporane — este ,,locul fard loc” ce face posibile, in mod originar, alegoric,
toate celelalte locuri, este vectorul civilizator necesar, purtatorul nevoii profund
umane de a tranzactiona valori si idei: ,Nava este heterotopia prin excelenti. in
civilizatiile fard barci visele seacd, spionajul inlocuieste aventura, iar politia,
corsarii.”%

Se poate pune intrebarea daca intre heterotopie si starea de exceptie existd o
relatie de echivalentd®®: daca orice heterotopie este o stare de exceptie si daci orice
stare de exceptie este o heterotopie.

De ce am putea considera starea de exceptie o heterotopie, iar analiza ei, 0
tentativa rezonabila de heterotopologie? Ca multe dintre exemplele date de
Foucault pentru a ilustra heterotopia, starea de exceptie este ea insdsi o secventa
spatialad si temporala ce impune o noua si ineditd ordine a lucrurilor, un alt fel de
loc, aflat in afara tuturor locurilor si totusi localizabil, o organizare a vietii pe
coordonate care ies din cadrul a ceea ce se recunoaste ca familiar, care rastoarna
regulile si constrang comportamentele la gesturi prescrise si gesturi interzise.
Existd, in paradigma starii de exceptie, locuri privilegiate si locuri damnate, exista
vulnerabilititi personale (cu vocatie impersonald sau anti-personald) si
institutionale, clasabile si inclasabile (ca si cum starea de exceptie este ea insasi o
neistovitd matcd a heterotopiilor), tot asa cum — am vazut — exista heterotopii de
criza si heterotopii ale deviantei. Starea de exceptie inglobeazd plenar aspectele
celor doua tipuri fundamentale de heterotopie si le exhiba fara rezerve: homo
sacer — asa cum il zugraveste Giorgio Agamben — este depozitarul atét al crizei, cat
si al deviantei, cel pentru care spatiul (familiar) devine spatiu al respingerii
absolute si caruia i se pregateste un spatiu absolut ,,al nimanui si al tuturor”, comun
si necomun deopotriva: lagarul, cu toate ipostazele sale contemporane, cu alte
cuvinte, o heterotopie instalatd in interstitiile institutionalizate ale tuturor
societatilor omenesti avide de alteritate si seduse de ambivalenta ei constitutiva.
Starea de exceptie fragmenteaza timpul si 1l contamineaza cu gustul pentru absurd,
pentru teatral si pentru fantomatic.

Deconcertanta si plurivalenta, heterotopia coaguleaza intr-un singur spatiu
elemente incompatibile, interfereaza derutant cu alte spatii si produce iluzia
unor realitati la care nu are acces. Nici utopie, nici distopie, ea e liantul in care
se scriu si se rescriu istorii alternative, iar starea de exceptie e ipostaza ei
privilegiata.

% Ibidem.

% Sau poate ci, in locul relatiei de echivalentd intre cele doud concepte, ar trebui si
recunoastem o relatie de subordonare si sa consideram heterotopia ca fiind unul dintre atributele
starii de exceptie, cel mai insidios si mai specific, asigurand fundamentul decizional al tuturor
celorlalte.
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