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“Os caminhos do pensamento divino vao para seu objetivo por matagais ¢ sombras
espessas que nenhum olhar conseguiria penetrar.”

(Esquilo, Suplicantes, v. 93, apud Michel Foucault, Aulas sobre a vontade de saber,
p. 14.)

“No movimento que lhe é proprio, a mistica busca ir ao encontro — ela teve de passar
pela noite — da positividade de uma existéncia abrindo com ela uma comunicagao
dificil. E mesmo quando esta existéncia contesta a si mesma, escava-se no trabalho
de sua propria negatividade para retirar-se indefinidamente em um dia sem luz, em
uma noite sem sombra, em uma pureza sem nome, em uma visibilidade livre de toda
figura, numa visibilidade sem obstaculo, ela ndo deixa de ser um abrigo onde a
experiéncia pode encontrar seu repouso. Abrigo que acolhe tanto a lei de uma
Palavra quanto mesmo tempo a lei de uma palavra como a superficie aberta do
siléncio; ja que, segundo a forma da experiéncia, o siléncio é sopro inaudivel,
primeiro, desmesurado de onde pode vir todo discurso manifesto; ou ainda a palavra
é 0 reino que tem o poder de se conter-se na expectativa de um siléncio.”

(Michel Foucault, La pensée du déhors, p. 565)

“[...] Quando chegaremos ao fim de nossos cuidados e nossas precaugdes? Quando
todas essas sombras de Deus ndo nos perturbardo mais? Quando teremos despojado
inteiramente a natureza de seus atributos divinos?”

(Friedrich Nietzsche, Le Gai savoir, livro I11, §109)

“Cé embaixo [...] as pessoas estavam paradas olhando o céu. Enquanto olhavam, o
mundo inteiro ficou em siléncio completo, e um bando de gaivotas cruzou o céu,
primeiro uma gaivota na frente, depois as outras, e nesse siléncio e paz
extraordinaria, nessa palidez, nessa pureza, 0s sinos bateram onze vezes, 0 som
desaparecendo aos poucos 14 entre as gaivotas.”

(Virginia Woolf, Mrs. Dalloway.)



RESUMO

No curso ministrado no Colléege de France em 1978, Seguranca, Territorio, Populacdo, o
filésofo francés Michel Foucault (1926-1984) apresenta a experiéncia mistica da Baixa Idade
Média e inicio da Modernidade como uma forma de resisténcia que, diante do poder pastoral,
estabelecido como dispositivo de conducdo das condutas, procurou constituir uma conduta
outra, um modo diferente de conduzir-se a si mesmo e aos demais, sendo classificada pelo
filésofo, em conjunto com a ascese e outras formas de resisténcia do mesmo periodo, no rol
das contracondutas. Muito antes deste curso, no entanto, Foucault ja teria tratado da mistica
como experiéncia limite, ao referir-se a ela nos escritos da década de 1960, encontrando-se
problematizada no interior dos tableaux arqueoldgicos nos quais ela se insere e marcada
igualmente pelas descontinuidades que os delimitam. No texto O pensamento do fora (1966),
ao questionar-se sobre a possibilidade de a experiéncia mistica instituir-se como um fora
(déhors) do pensamento, Foucault abre espagco para o estabelecimento do problema que
orienta esta pesquisa: Pode a mistica ser concebida como um pensamento do fora, exterior aos
mecanismos constitutivos dos quadros de saber e das relacGes entre saber e poder de uma
determinada época e cultura? Para responder a esta questdo, procuramos percorrer a producao
filosofica do autor, privilegiando obras e cursos, desde a publicacdo de Histéria da Loucura
em 1961, até o curso de 1978 supracitado, e organizando nossa investigacdo em trés secoes:
no primeiro capitulo, uma incursdo em torno das estratégias metodoldgicas utilizadas pelo
filésofo para a constituicdo de seu quadro de analise, antecedida por uma breve definicdo do
conceito de mistica em alguns autores que o precederam ou lhe foram contemporaneos
(James, Bergson, Bouyer e Certeau); no segundo capitulo, uma investigacdo sobre como o
autor apresenta o conceito de mistica nos escritos da década de 1960, nos quais a experiéncia
mistica é retratada diante da transicdo entre a experiéncia classica e a experiéncia moderna da
loucura, a partir da qual, ao ser posta ao lado das demais figuras da loucura, teria sofrido um
processo de continua patologizacdo pelo saber médico-psiquiatrico, levando ao seu
ocultamento entre as formas do delirio mistico e da melancolia devota; por fim, no terceiro
capitulo, um exame das relacdes de poder gue se organizam em torno da mistica, procurando
objetiva-la, e contra as quais esta pdde ser estabelecida como resisténcia, na forma de uma
contraconduta. Defendemos, assim, a hipdtese de que a mistica, na perspectiva de Foucault,
ndo pode ser considerada um pensamento do fora: como evento de pensamento, ela encontra-
se delimitada pelo quadro arqueoldgico no qual esta inserida, circunscrita pelas positividades
e conjuntos de enunciados possiveis de uma determinada época ou cultura, e igualmente
objetivada pelas relagdes de saber-poder historicamente constituidas, mas diante das quais
estabelece uma agonistica que, se ndo a permite passar totalmente para o fora do pensamento,
faz com que esteja no limite, na margem, atuando como contraconduta.

Palavras-chave: Michel Foucault. Mistica. Loucura. Pastorado. Margem. Resisténcia.
Contraconduta.



ABSTRACT

In the lectures ministered at the Collége de France in 1978, Security, Territory, Population,
the French philosopher Michel Foucault (1926-1984) presents the mystical experience of the
Late Middle Age and Early Modernity as a form of resistance that, faced with pastoral power,
established as a conduction of conducts dispositif, sought to constitute an other conduct, a
different way of conducting oneself and the others, being classified by the philosopher,
together with askesis and other forms of resistance of the same period, in the roster of the
counter-conducts. Long before these lectures, however, Foucault would have treated mystic as
a limit experience, by referring to it in the writings of the 1960s, remaining problematized
within the archaeological tableaux in which it is inserted and marked with the same
discontinuities that define them. In the text The Thought from Outside (1966), by questioning
the possibility of mystical experience set itself as an outside (déhors) of the thought, Foucault
unclose the space for the establishment of the problem that guides this research: It can the
mystic be conceived as a thought of the outside, external to the constitutive mechanisms of
the frames of knowledge and the relations between knowledge and power of a given epoch
and culture? In order to answer this question, we sought to cover the author's philosophical
production, by focusing on works and lectures, from the publication of Madness and
Civilization in 1961 until the lectures of 1978 fore mentioned, and organizing our research in
three sections: in the first chapter, an incursion around the methodological strategies used by
the philosopher to the constitution of his analysis table, anteceded by a brief definition of the
concept of mystic in some authors who preceded him or were contemporaries (James,
Bergson, Bouyer e Certeau); in the second chapter, an investigation into how the author
presents the concept of mystic in the writings of the 1960s, in which mystical experience is
portrayed against the transition between the classical experience and the modern experience
of madness, from which, sided next to the other figures of madness, it would have undergone
a process of continuous pathologization by medical-psychiatric knowledge, leading to its
hiddenness between the forms of mystic delirium and devout melancholy; finally, in the third
chapter, an examination of the relations of power that were organized around the mystic,
seeking to objectify it, and opposite which it could be established as resistance, in the form of
counter conduct. We thus defend the hypothesis that mystic, at Foucault's perspective, can not
be considered a thought of the outside: as an event of thought, it is delimited by the
archaeological framework in which it is inserted, circumscribed by the positivities and
ensemble of possible statements of a certain epoch or culture, and also objectified by
historically constituted relations of knowledge-power, but in face of which it establishes an
agonistic that, if it does not allow the mystic pass totally to the outside of thought, causes it to
be at the limit, at the margin, acting as a counter-conduct.

Key words: Michel Foucault. Mystic. Madness. Pastorate. Margin. Resistance. Counter-
conduct.



GEA
HL
DMP
NC
PC
NFM
AS
TPH
oD
AVS
NGH
RD
RH
VFJ
PP
AN
VP
HS1
DS
STP
GV
GSO
cv
Hds
HS2
HS3
DE |
DE Il
HS4

LISTA DE ABREVIATURAS

Génese e estrutura da Antropologia de Kant
Historia da loucura na idade classica

Doenca mental e psicologia

O nascimento da clinica

As palavras e as coisas

Nietzsche, Freud, Marx

Arqueologia do saber

Teatrum Philosophicum

A ordem do discurso

Aulas sobre a vontade de saber

Nietzsche, a genealogia e a histéria

Resposta a Derrida

Retornar a Histéria

A verdade e as formas juridicas

O poder psiquiatrico

Os anormais

Vigiar e punir

Historia da sexualidade, 1: a vontade de saber
Em defesa da sociedade

Seguranca, Territdrio, Populacéo

Do governo dos vivos

O governo de si e dos outros

O governo de si e dos outros, 2: a coragem da verdade
A hermenéutica do sujeito

Histdria da sexualidade, 2: 0 uso dos prazeres
Historia da sexualidade, 3: o cuidado de si
Ditos e escritos, vol. 1

Ditos e escritos, vol. 2

Historia da sexualidade, 4: as confissOes da carne



SUMARIO

LN ERI0] 516 107X 0 IO 12

CAPITULO I - PRESSUPOSTOS METODOLOGICOS PARA A ANALISE DO
CONCEITO DE MISTICA EM FOUCAULT: MARCOS PARA UMA

ARQUEOGENEALOGIA DA EXPERIENCIA RELIGIOSA........cooieeeeeeeeeeeeeeen. 30
1. EM TORNO DE UMA DEFINICAO: LEITURAS DO CONCEITO DE “MISTICA” NA
HISTORIOGRAFIA DO SECULO XX..eeteeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeseseseeeseseeeseseeeseseseseseeenens 34
2. A IDEIA DE RUPTURA E A QUESTAO DO DESCONTINUO NAS ARQUEOLOGIAS
= =0 1007\ U | I ST 45
3.DA ARQUEOLOGIA DAS FORMACOES DISCURSIVAS A GENEALOGIA DAS
RELACOES DE PODER: NOTAS DE UMA PASSAGEM........ocooovviiierieeieeeeeeeeeenenene 60
CAPITULO Il — MISTICA, LOUCURA E DESRAZAO: A EXPERIENCIA MISTICA
NOS ESCRITOS DA DECADA DE 1960 .....ooveeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeseeeeeseseeeneeen. 105
1. DA STULTITIA CRUCIS AO DELIRE MYSTIQUE: A EXPERIENCIA CRISTA DA
LOUCURA, DO RENASCIMENTO A ERA CLASSICA ..ot 106
2. A QUESTAO CARTESIANA E O OCULTAMENTO DA MISTICA ENTRE AS
FORMAS DA DESRAZAQO: UMA PROBLEMATIZAGAO........c.cooeieeceeeeereeerenon, 125
3. DA DESRAZAO AO DELIRE MYSTIQUE: A PATOLOGIZACAO DA MISTICA PELO
SABER MEDICO-PSIQUIATRICO ...ttt ettt 137
CAPITULO Il — ENTRE A PATOLOGIZACAO E A RESISTENCIA: A MISTICA
NOS ESCRITOS E CURSOS DA DECADA DE 1970 ....vovoeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeneen, 155
1. O “TEATRO DAS POSSESSOES”: MEDICOS, ECLESIASTICOS E A ORIGEM DA
PATOLOGIZACAO DA MISTICA NO SECULO XV ..o 164
2. ENTRE O NORMAL E O PATOLOGICO: A MISTICA NO CURSO DE 1973-1974, O
PODER PSIQUIATRICO .....cooviieiieeeeeeee et ten st nes s n st en s sennees 168
3. DA LOUCURA A DIRECAO DE CONSCIENCIA: MISTICA, CONFISSAO E
ANORMALIDADE NO CURSO DE 1974-1975, OS ANORMAIS .....oooviieeeeeeeerenen, 173
4, O PODER PASTORAL E AS CONTRACONDUTAS: A MISTICA COMO
RESISTENCIA NO CURSO DE 1978, SEGURANCA, TERRITORIO, POPULACAO ....... 183
5. POSSESSAS E CONVULSIONARIAS, VIDENTES E ANORMAIS: DO PASTORADO
A PSIQUIATRIZACAO DA EXPERIENCIA MISTICA. ......c.oveieeeeeeeeeeeeee e, 201
CONSIDERAGOES FINAIS ..ottt 215
APENDICE — AMENS ET SANCTIMONIALIS ..o 225

REFERENCIAS ...ttt s st 248



12

INTRODUCAO

A presente pesquisa nasce de uma suspeita: a de que algo teria mudado, na proposi¢éo
dos enunciados sobre a mistica, ao longo dos séculos, no ocidente. Algo como uma ruptura,
uma descontinuidade no campo da formulacéo dos saberes na cultura ocidental, em especial a
partir do Renascimento e da Idade Classica, pdde se abrir no horizonte de uma nervura, e com
isso deslocar a percepcdo sobre a mistica e os fendmenos misticos, que permitiram passar de
uma visao propriamente afirmativa, ou ao menos favoravel, durante toda Idade Média e até o
limiar do século XVI, para uma compreensdo puramente negativa e patologizada pela
psiquiatria do século XIX, pela qual sera tratada na forma de uma patologia mental, a do
delirio mistico. E esta a historia que permeia as linhas deste trabalho, a historia da mistica
como delirio patolégico.

Nasce também de uma conjectura, inicialmente dada a nds pela leitura dos trabalhos
de Michel de Certeau (1925-1986), filésofo e historiador jesuita francés que, em certo
momento, teria indicado que suas investigacGes sobre mistica ocidental classica e moderna
foram influenciadas pelas analises epistemoldgicas efetuadas por Michel Foucault (1926-
1984) em sua obra Histdria da loucura, publicada em 1961! - especialmente acerca do solo no
qual os fenbmenos relacionados ao caso das monjas possuidas no convento das Ursulinas de
Loudun, e a partir do qual o mistico jesuita do século XVII Jean-Joseph Surin — extensamente
estudado por Certeau ao longo de sua trajetoria — pdde constituir seu referencial teorico-
teoldgico. Tal apontamento trouxe-nos uma divida, que até entdo, ao longo do que
averiguamos em nossa inquiricdo, nunca fora antes tematizada por nenhum intérprete da obra
do filésofo, a saber, o lugar da mistica no pensamento filosofico de Foucault.

Como pensar a mistica a partir de Foucault? Teria ele, em algum momento de sua
producdo filosofica, elaborado algo como um problema da mistica, que se inserisse de modo
estruturado em suas analises sobre a constituicdo dos saberes e 0s mecanismos de poder que

formaram a nossa concepcdo hodierna de sujeitos? De que forma uma tematica assim tdo

1 As referéncias a Histdria da loucura de Foucault aparecem nas seguintes obras de Michel de Certeau: La
possession de Loudun (CERTEAU, 2005, p. 429, sem traducdo para o portugués), A fabula mistica: séculos XVI
e XVII, volume | (Idem, 2015a, p. 27) e volume Il (Idem, 2015b, p. 243; 264). A Foucault, o historiador também
consagra um capitulo de seu livro L absent de [’histoire (publicado em 1973, sem traducdo para o portugués), e
mais dois artigos, publicados em 1982 e 1984, reunidos por Lucien Giard em sua coletdnea sobre Certeau,
Historia e psicanalise, entre ciéncia e ficcdo: sdo, respectivamente, O sol negro da linguagem: Michel Foucault
(Ibidem, p. 131-149), no qual analisa as obras publicadas por Foucault na década de 1960; O riso de Michel
Foucault (Idem, 2011, p. 117-129), no qual analisa de uma forma geral o pensamento do filésofo e sua
contribuicdo para a historiografia contemporéanea; e Microtécnicas e discurso pandptico: um quiproqué (lbidem,
p. 151-162), no qual examina a obra Vigiar e Punir, de 1975.
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estrangeira, tdo marginal, se articularia com sua tentativa de estabelecer um “diagndstico do
presente” (FOUCAULT, 2001h, p. 634-635)? E, por fim, como relacionar tais analises, tdo
diversas do ponto vista metodoldgico e historico, com uma investigacdo consistente do
fendbmeno mistico ao longo da histdria do pensamento ocidental? E na articulacdo entre a
suspeita acima apresentada e as questdes ora levantadas que procuramos desenvolver este
trabalho.

A analise realizada por Foucault acerca das praticas de subjetivacdo empregadas pelo
cristianismo tem sido proposta como objeto de investigagdo na pesquisa sobre o filésofo nas
duas Ultimas décadas, especialmente ap6s a publicacdo dos cursos Os anormais em 1999, A
hermenéutica do sujeito, em 2001, Seguranca, Territorio, Populacdo, em 2004 e, bem
tardiamente, a edicdo de Do governo dos vivos, em 2012. As articulacbes que ai aparecem
entre o tema da confissao cristd e do pastorado, que afluirdo para as reflexdes sobre as praticas
de si do helenismo e da antiguidade tardia, estabelecem-se como o solo das pesquisas sob o
qual se constituiram as transformacdes efetuadas em sua trajetoria apos 1976. O interesse de
Foucault por este periodo da historia do pensamento ocidental teria se tornado, a partir de
entdo, uma constante em seus trabalhos (& exce¢do do curso ministrado no ano subsequente,
Nascimento da biopolitica), ocupando ap6s 1980 o centro de sua pesquisa. O resultado destas
transformacfes pdde ser sentido na reorientacdo do projeto inicial de sua Histdria da
sexualidade?, com as publicacdes em 1984 de O uso dos prazeres e O cuidado de si e, em
2018, do quarto volume, Les aveux de la chair, obras nas quais dirige seu olhar para estes
mecanismos que, na aurora da civilizacdo ocidental, estariam na origem dos procedimentos de
subjetivacéo.

Em particular, é no curso de 1978, Seguranca, Territorio, Populacdo, que se
encontram articulados de forma mais extensa estes temas desenvolvidos ja em escritos e
cursos da década de 1970 (Médecins, juges et sorciers au XVII° siécle, O poder psiquiatrico,
Os anormais e HS1: A vontade de saber), a saber, o surgimento dos mecanismos de
enunciagao sobre si mesmo (aveu) a partir da confisséo (confession) sacramental crista. Neste

curso, ja antecipando ideias que seriam posteriormente desenvolvidas em Do governo dos

2 O projeto inicial de Historia da Sexualidade previa, apds a publicacdo de A vontade de saber, outros cinco
volumes que, no entanto, nunca viriam a publico, e cujos titulos teriam sido apresentados apenas na contracapa
deste: La chair et le corps (v. 2); La croisade des enfants (v. 3); La femme, la mere et I'hystérique (v. 4); Les
pervers (v. 5); Populations et races (v. 6). Ainda na mesma obra, na nota 17, Foucault anuncia uma publicacéo
futura, onde retomaria as relagBes entre confissdo e tortura, nos direitos grego e romano, que seria intitulada
Pouvoir de la vérité (FOUCAULT, 2011c, p. 76). No lugar destas, teremos a publicacdo de L ‘usage des plaisirs
e Le souci de soi, ambas em 1984, e do quarto volume em 2018, Les aveaux de la chair (“As confissoes da
carne”, ainda sem tradug@o ao portugués).
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vivos e A hermenéutica do sujeito, Foucault ndo apenas trataria do o ascetismo cristdo como
uma forma de subjetivacdo que o individuo pratica de si para consigo, numa espécie de
agonistica espiritual, como o apresentaria vinculado aos movimentos misticos cristaos
nascidos a partir do seculo XII.

Ministrado ap6s o fim de seu ano sabatico em 1977, que teve lugar na esteira da
conclusdo de um longo ciclo de cursos, conferéncias e publicagcbes — iniciado com seu
ingresso no College de France em 1970, e cujo apice se daria com a publicacdo de Vigiar e
Punir em 1975 e de Historia da sexualidade I: A vontade de saber em 1976 — 0 curso
Seguranca, Territorio, Populacdo marca seu retorno as atividades docentes naquela
instituicdo. Iniciado a 11 de janeiro de 1978, o fil6sofo procurou efetuar neste curso uma
genealogia das formas da governamentalidade, mediante a analise de seus efeitos praticos na
construcdo de um saber sobre as populacbes e de mecanismos que, ao longo da historia do
ocidente, foram constituidos com vistas a sua regulacdo. Tratou de pensar, neste curso, a agdo
de governar como uma “condugdo das condutas”, como “[...] uma arte que tem a fungdo de
encarregar-se dos homens coletiva e individualmente, ao longo de toda a vida deles e a cada
passo de sua existéncia” (FOUCAULT, STP, 2008a, p. 219). Como ponto privilegiado de
irrupcdo destas praticas que o filéosofo denominara de “tecnologias da governamentalidade”,
identificara o pastorado cristdo que, a partir dos séculos V e VI d.C., constituiu-se como um
mecanismo de poder totalmente novo, a exercer certo dominio sobre a conduta dos individuos
e a promover a institucionalizacao das préaticas de producédo da verdade pelos individuos sobre
si mesmos.

O pastorado cristdo teria efetuado, assim um governo das condutas, diante do qual, ao
longo da histéria, um conjunto de préaticas foram se estabelecendo, na forma de resisténcia a
esse governo de condutas. Tais praticas foram constituidoras, de acordo com Foucault, de um
modo de resisténcia especifico, sendo aglutinadas pelo filosofo na categoria das “revoltas de
conduta”, ou “contracondutas”, todas elas estabelecidas em relacdo direta a forma do poder
pastoral exercida pelo cristianismo do Ocidente. O filosofo identifica, assim, cinco elementos,
ou movimentos, que possibilitaram uma espécie de desafio, de agonistica em relacdo ao poder
pastoral, e que teriam permitido subverté-lo a partir de seu interior, a saber: a formacéo de
comunidades; o retorno a Escritura; a crenca escatologica; a ascese cristd; e, enfim, a mistica
(Ibidem, p. 256-285).

Em relacdo a estas duas ultimas, é necessario estabelecer, ja de antemdo, algumas
defini¢des. Em primeiro lugar, o tema da ascese. Este termo aparece, a partir deste curso,

como um objeto mais ou menos constante na reflexdo efetuada pelo filosofo acerca das
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relagdes entre o governo de si e dos outros. Estando no fundamento daquilo que identifica, no
curso de 1982, A hermenéutica do sujeito, pela nocdo de espiritualidade, mediante a qual
delimita “[...] o género de préaticas que postulam que o sujeito, tal como ele €, ndo é capaz da
verdade, mas que a verdade, tal como ela €, ¢ capaz de transfigurar e salvar o sujeito [...]”
(FOUCAULT, HdS, 2004a, p. 24), a questdo da ascese, no entanto, jA se encontra
problematizada em Seguranca, Territorio, Populacdo, face ao poder exercido pelo pastorado
cristdo, e definida aqui como “[...] um exercicio de si sobre si, [...] uma espécie de corpo a
corpo que o individuo trava consigo mesmo e em que a autoridade de um outro, a presenca de
um outro, o olhar de um outro ¢, se nao impossivel, pelo menos nao necessario” (ldem, STP,
20083, p. 271).

Definicdo esta que, no entanto, sofrerd profundos deslocamentos. Primeiramente, um
deslocamento em direcdo a acep¢do que sera dada a esse conceito posteriormente, em A
hermenéutica do sujeito e no curso subsequente, O governo de si e dos outros, nos quais
reforgara certa leitura da ascese cristd como “ascetismo” — rendncia de si em nome de uma
salvacdo e assimilacdo nos dispositivos da obediéncia pastoral (Idem, HdS, 2004a, p. 304;
437); renlncia, também, a funcéo parresiastica, ao proprio papel desempenhado pela parresia
em toda a filosofia anterior, em nome deste mecanismo de poder (ldem, GSO, 2010d, p. 316).
Novo deslocamento se d&, no entanto, na retomada do tema da ascese como contraconduta no
curso de 1984, A coragem da verdade, no qual estabelece como centro de sua pesquisa a
parresia cinica enquanto elemento de andlise e de como esta p6de ser assimilada por
determinadas praticas da ascese cristd, em especial, no monaquismo primitivo (Idem, CV,
2011a, p. 158-160; 281); e, finalmente, como a parresia subjacente a ascese individual
presente no cristianismo primitivo teria sido “[encastrada] em estruturas institucionais, como
as do cenobitismo e do monacato coletivo e, por outro lado, as do pastorado [...]” (Ibidem, p.
293).

Da mesma forma, a compreensdo do termo mistica sofre o efeito das flutuacdes
terminologicas do autor. Em Seguranca, Territorio, Populacéo, o filosofo ndo apresenta uma
definicdo vocabular do conceito de mistica, preferindo expor, em seu lugar, um conjunto de
elementos que a poderiam caracterizar: “[...] o privilégio de uma experiéncia que, por
definicéo, escapa do poder pastoral”; que “[...] ndo se mostra ao outro num exame, por todo
um sistema de confissdes”, mas sim, mediante a qual a alma pode ver-se “a si mesma”, ver-se
“a si mesma em Deus” e ver “Deus em si mesma”; uma experiéncia que se constitui “[...]
como revelagdo imediata de Deus a alma [...]; e, por fim, como um “[...] principio de

progresso que é bem diferente, pois 0 caminho do ensino vai regularmente da ignorancia ao
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conhecimento pela aquisi¢do sucessiva de um certo nimero de elementos que se acumulam”,
ao passo que “o caminho da mistica é diferente, pois passa por um jogo de alternancias — a
noite / o dia, a sombra / a luz, a perda / o reencontro, a auséncia / a presenca —, jogo que se
inverte sem cessar” (FOUCAULT, STP, 2008a, p. 279-280)°. Denota-se, assim, que a mistica,
tal como a ascese, é problematizada neste curso diretamente em relacdo a organizacdo do
poder pastoral, ou melhor, como mecanismo de resisténcia a este poder.

Se, no entanto, no curso de 1982, o autor coloca a questdo da mistica cristd no mesmo
plano que o ascetismo — pois, “[...] se ndo inteiramente comandada, absorvida, é pelo menos
atravessada pelo tema do eu que se aniquila em Deus, perdendo sua identidade, sua
individualidade, sua subjetividade em forma de eu, por uma relagéo privilegiada e imediata
com Deus” (Idem, HdS, 2004a, p. 305) —, a mistica ainda € vista em STP como uma espécie
de dobra do poder pastoral, pois a partir desta mesma relacdo fundamental com Deus, ao ver-
se a si mesma n’Ele, pode oferecer certa resisténcia a este poder, ao escapar “[...] da estrutura
do ensino e dessa repercussdo da verdade” (Idem, STP, 2008a, p. 280). Por isto, a mistica
também estara distante, adversa, contraria a dominacao exaustiva do pastorado, e podera ser,
ao menos neste curso, colocada junta e ao lado das demais formas de contraconduta ao

pastorado cristdo medieval®.

Muito se tem debatido também nestas Ultimas décadas, e mesmo desde a publicacéo
do segundo e terceiro volumes de Historia da Sexualidade, sobre as razdes pela qual Foucault
teria realizado este redirecionamento de suas pesquisas em direcdo a uma andlise do
cristianismo primitivo e da ldade Média, bem como sua reflexdo em torno do tema do cuidado
de si a partir das antiguidades classica e tardia. Para um conjunto de intérpretes de sua obra,
tais como Jean Terrel, Jeremy Carrette, Alain Vizier, Janet Afary, Jean Frangois Pradeau®, e
igualmente, no Brasil, Marcio Alves da Fonseca e Inés Lacerda de Araljo®, a obra de
Foucault seria marcada por trés momentos de distinta problematizacdo, vinculadas a
igualmente distintos métodos de analise. De modo geral, segundo tais interlocutores, se até

1969 o filosofo esteve preocupado com os modos de constituicdo do saber nas ciéncias

3 Estes elementos serdo novamente retomados, a partir deste curso, em nosso terceiro capitulo.

4 Desenvolvimento este que serd realizado precisamente nas aulas de 22 de fevereiro e 01 de margo de 1978 (cf.
FOUCAULT, STP, 2008a, p. 217-303).

5 Citamos, como exemplo, a analise que Pradeau (2004) realiza acerca do suposto “retorno” de Foucault aos
antigos, que, para o critico, resultaria de uma fuga do politico apds os entraves encontrados em suas producdes
de meados da década de 1970.

® Em lingua portuguesa, por exemplo, encontraremos a hipdtese da reorientagdo trabalhada por autores como
Marcio Alves da Fonseca, em seu livro Michel Foucault e a constituicdo do sujeito (2011), e Inés Lacerda
Araujo, em Foucault e a critica do sujeito (2008).
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humanas e, apds esta data, como estes se relacionam com as praticas e mecanismos de poder
formados no interior das institui¢cGes, culminando na publicacdo de Histéria da Sexualidade,
1: a vontade de saber em 1976, a producdo filoséfica foucaultiana teria sido marcada, a partir
da década de 1980, sendo por uma ruptura, ao menos pela inauguracdo de um novo campo de
problematizagdes, cujo eixo desenrolar-se-ia entdo em torno de uma genealogia das préaticas
de subjetivacdo, nas suas mais variadas formas — modificagdo esta que, ja anunciada no curso
de 1978, com as reflexdes sobre o governo das condutas, ver-se-ia refletida, assim, nestes dois
volumes subsequentes de Histdria da sexualidade, bem como no quarto volume,
postumamente publicado’.

A interpretacdo que leva & compreensdo de momentos de ‘“viragens” na obra
foucaultiana, de modo particular entre o final da década de 1970 e os anos 80 encontra, no
entanto, certo numero de obstaculos a medida que, percorrendo seus escritos a luz dos cursos
e conferéncias ministrados neste periodo, em especial os cursos do College de France —
salvaguardadas as precaucdes necessarias diante das préprias adverténcias de Foucault acerca
duma pesquisa que procure evidenciar supostas continuidades e certa unidade na obra de um
autor® — evidenciam-se certas linhas de articulacio que apontam para o desenvolvimento
progressivo de determinados eixos de problematizacdo, tais como as préaticas constituidoras de
um saber psiquiatrico ou os diferentes modos de subjetivacdo. Mas mesmo entre 0s autores

que se dedicaram a investigar as relagdes entre Foucault e o cristianismo, a visao de que a

" Esta é a posicdo geralmente defendida por aqueles autores que pretendem dividir a obra de Foucault em dois
periodos, quando ndo em trés, que seriam assim definidos por objetivos de pesquisa parcialmente distintos entre
si — uma arqueologia do saber, uma genealogia do poder e, por fim, uma analitica do sujeito. A periodizacdo do
pensamento de Foucault nestas tradicionais trés etapas — arqueologia do saber, genealogia do poder e analitica do
sujeito — fora inicialmente proposta por Dreyfus & Rabinow (1983, p. 253-264), em um capitulo intitulado
Foucault’s interpretive analytic of Ethics, incluido na segunda edi¢do de sua obra Michel Foucault: Beyond
Structuralism and Hermeneutics, da qual o préprio Foucault teria participado da revisdo (ERIBON, 2011, p.
505). A esta interpretacdo se opde Judith Revel em seu livro Foucault, une pensée du discontinu, ao afirmar que
embora “as analises de tipo linguistico continuam extremamente presentes na segunda metade dos anos 1960 ,
faz-se necessério considerar que j& ocorre, a partir dai, um profundo deslocamento na obra do fil6sofo, tratando-
se doravante “[...] de interrogar as condic¢Bes histéricas de formacdo, isto é, na realidade, de questionar as
condi¢Oes de possibilidade e de pensabilidade de um ‘espago comum’, de um isomorfismo restituido a histéria de
suas proprias transformagdes” (REVEL, 2010, p. 74, trad. nossa). Segundo a autora, é a luz desse deslocamento
que se pode compreender duas mutagdes na producdo filosoéfica do autor, a saber, o “[...] apagamento
progressivo da distingdo entre o discursivo ¢ o ndo discursivo” (Ibidem) e a superacdo do carater meramente
descritivo dessa “[...] camada auténoma de discursos, exceto na medida em que se possa po-la em relagdo com
outras camadas, de praticas, de institui¢des, de relagdes sociais e politicas” (FOUCAULT apud REVEL, idem, p.
75, trad. nossa). Sdo estas duas mutagdes que, de acordo com Revel, aliado a uma dificuldade metodolégica
referente a (in)determinacdo de um recorte preciso para a periodizagdo — ou se a propria periodizacéo anterior é
necessaria para definir estes recortes historicos que serdo tratados pela arqueologia —, levardo Foucault a “[...]
reformular sua relagdo com a historia na forma de uma genealogia” (REVEL, idem, p. 81, trad. nossa).

8 Foucault questionara essencialmente, em sua L Archéologie du savoir, as unidades que se escondem sob a
maéscara da obra, do autor, do livro: “(...) as margens de um livro jamais sdo claras nem rigorosamente distintas:
para além do titulo, as primeiras linhas e o ponto final, para além de sua configuracdo interna e a forma que a
autonomiza, esta preso em um sistema de referéncias a outros livros, outros textos, outras frases: né em uma
rede” (FOUCAULT, 1969, p. 36, trad. nossa).
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analise da experiéncia cristd so teria se iniciado na obra do autor em meados da década de
1970 apresenta-se como um pensamento comum, que consideramos, no entanto, necessario
problematizar.

Em 1988, James Bernauer e David Rassmussen editam uma coletdnea de textos de
autores diversos, dedicada a refletir sobre as Gltimas produgdes de Foucault, objetivo este que
intitula a prépria obra, The Final Foucault. No interior desta, Bernauer publica seu ensaio
intitulado Foucault’s ecstatic thinking, no qual indica que o filésofo teria iniciado sua
problematizacdo do cristianismo na discussdo sobre a confissdo tal como foi praticada apos o
Concilio de Trento, e isto apenas em seu curso de 1975, Os anormais (BERNAUER, 1988, p.
48-49). J& para o intérprete francés Phillipe Chevallier, é impossivel precisar uma data para
determinar o “inicio” das preocupacdes do filésofo em torno dos temas relacionados ao
cristianismo. Em seu trabalho intitulado Michel Foucault et le christianisme, Chevallier
aponta para o fato de que Foucault teria feito referéncias constantes ao cristianismo durante
sua obra — remissao perceptivel sobretudo em seus dossiés, que percorrem temas tdo diversos
como a confissdo no periodo da renascenca, os ritos batismais, a parrhesia na antiguidade
tardia. Referéncias variadas que, para o comentador, articulam-se sobre um mesmo eixo: a
busca, nos arquivos da histdria, daquilo que teria possibilitado ao Ocidente um tipo especifico
de relacéo do sujeito consigo mesmo, que nos teria permitido, na modernidade, constituirmo-
Nnos como sujeitos e cujas raizes encontrar-se-iam assim, ndo apenas como Foucault soube tdo
bem mapear, e igualmente de acordo com a analise de outros historiadores®, no periodo
compreendido pela Antiguidade Tardia (CHEVALLIER, 2011, p. 11).

Chevallier reconhece, no entanto, os problemas relativos a forma de abordagem de um
tema tdo amplo, sem o recurso a recortes. O uso do termo “cristianismo” remonta a um
acontecimento fundamental que, segundo o intérprete, ao longo de seus dois milénios de
existéncia, teria se organizado enquanto doutrina e estruturado um corpo discursivo proprio;
questiona, assim, sobre a possibilidade de uma apreciacdo sistemética de qualquer coisa que
seja “o cristianismo” mediante a obra de Foucault. No entanto, de acordo com tal interlocutor,
ndo é nesse nivel de andlise que Foucault teria tomado o cristianismo, mas sim a partir de uma
problematizacdo — nogdo extraida das Ultimas entrevistas do fildsofo, que o teria permitido
desvincular-se da descrigdo de “[...] uma totalidade organica de praticas e discursos”,
evidenciando assim a ideia de problemas constituidos “[...] em um momento dado da historia,

a partir de um conjunto de dificuldades postas aos individuos por um dominio de agdo ou um

® Como exemplo desta retomada da Antiguidade Tardia em chave de subjetivagdo, Chevallier cita nominalmente
Peter Brown (CHEVALLIER, 2011, p. 11).
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comportamento (a loucura, o crime, a sexualidade)” (CHEVALLIER, 2011, p. 12, trad.
nossa). No centro desta nocdo, esta a ideia de problema, que definiria entdo “[...] a forma
geral na qual este comportamento serd, portanto, refletido e analisado, estruturando assim o
campo das solugdes possiveis” (Ibidem, trad. nossa)®°.

Chevallier levanta, contudo, um importante questionamento a partir do referencial
tedrico foucaultiano: é possivel dar uma unidade ao cristianismo? O que permitiria colocar em
um mesmo plano, unidos por um mesmo liame, a experiéncia dos Padres do Deserto, por um
lado, e a do pastorado e da confissdo medieval e moderna, por outro?*! Considera, assim,
necessario destacar as multiplas possibilidades que uma reflexdo filoséfica deste tipo, que se
volta para os arquivos da histdria, podem abrir para a prépria compreensao do cristianismo:

Porque ele ndo tenha dado lugar a um livro concluido como o foi Surveiller et Punir
para a prisdo, o cristianismo é ocasido de desdobrar as multiplas filigranas de uma
reflexdo que ndo se resume a enunciar certas teses demasiado simples sobre os
corpos assujeitados: seria doce ser grego e duro ser cristdo. [...] o cristianiSmo para

Foucault ndo é primeiramente a religido da obediéncia e da confissdo (Ibidem, p. 15,
trad. nossa).

O intérprete defende, no entanto, a possibilidade de estabelecer certos fios condutores,
que permitiriam abordar, de uma forma mais sistematizada, as leituras de Foucault sobre o
cristianismo. Um destes fios condutores seria a compreensdo deste como um “regime de
verdade” (régime de vérité) (Ibidem, p. 14). E diante desta construgdo que Chevallier
reconhece a existéncia de uma reflexdo sobre “[...] alguma coisa como o cristianismo [...]” tdo
somente a partir de 1974, reagrupando, enfim, estas referéncias em trés momentos que ele
considera principais: o que ele designa como “primeira historia da confissao” (premiére
histoire de [’aveu) (Ibidem, p. 127), inaugurado no curso Os Anormais, e que iria entdo até os
estudos preparatérios de Seguranca, territorio, populacédo; o estudo do cristianismo como
origem duma governamentalidade, que se da sobretudo no curso de 1977-78, e nos textos

10 A nogdo de problematizacdo em Foucault pode ser melhor descrita, para Chevallier (ibidem, p. 13, trad.
nossa), como um “[...] momento no qual o pensamento di um passo atrds em relagdo a uma conduta particular e
a reflete de uma maneira nova”. Trata-se de um “acontecimento do pensamento” (événements de pensée), que
muito embora esteja vinculado a certos condicionantes, quer sejam sociais ou historicos, ou até mesmo
econdmicos, nao podem ser a eles reduzidos; ndo é um sistema fechado, mas trata-se antes, de um “trabalho do
pensamento” (travail de la pensée). Assim, de acordo com este intérprete, tal formulagéo seria fundamental para
compreender certas relagGes trabalhadas por Foucault, que fogem da historia tradicional, e que nos permitiriam
desviar, por exemplo, de uma leitura restrita da sexualidade ocidental como experiéncia tracada a partir do
“espirito cristdo” (esprit chrétien), mas toma-la mediante uma nova forma de analise, uma “nova
problematizacdo”, procurando inquirir sua dupla pertenga, “[...] tanto aos ltimos filésofos estoicos quanto aos
primeiros cristdos” (CHEVALLIER, 2011, p. 13, trad. nossa); teria sido este encontro, precisamente, aquilo que
constituiu entdo o solo fundamental para a construcdo doutrinaria do cristianismo sobre a sexualidade.

11 Esta adverténcia, denota Chevallier (ibidem, p. 14-15), é de fundamental importancia para uma primeira
aproximagao sobre o pensamento do fildsofo sobre o cristianismo, constituindo como que um permanente aviso
para que ndo se busque uma “unidade™ do cristianismo onde o proprio Foucault ndo a procurou.
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publicados neste periodo; para, enfim, tratar o cristianismo como um “regime de verdade”
(régime de vérité), o que se da precisamente no curso Do governo dos vivos, de 1979-1980
(CHEVALLIER, 2011, p. 55).

Ideia semelhante é defendida por Jeremy Carrette, na introducdo a sua obra Foucault
and religion: spiritual corporality and political spirituality. Ao apresentar o objetivo de sua
obra, de analisar a emergéncia de uma “questdo religiosa” nos escritos de Foucault a partir de
1976, com vistas a demonstrar “[...] como seu trabalho muda de énfase desde esta época”, 0
intérprete assinala que, diante desta Otica, qualquer estudo sobre a dimensédo religiosa nos
escritos de Foucault antes desta data s6 pode ser compreendido na forma de uma indagacao
sobre o que ha de “subtexto religioso” oculto neste periodo (CARRETTE, 2000, p. 1-2, trad.
nossa)'?. Muito embora Carrette admita que ndo se tratou, no trabalho dos Gltimos anos de
Foucault, de um desvio abrupto em direcdo a religido (ou ao cristianismo, de forma mais
especifica), dado que o filésofo sempre teve as questdes levantadas pelas praticas religiosas
em sua pesquisa — “[...] ele continuamente trouxe a religido para o interior de seu trabalho, e
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reconheceu a religido como uma parte importante de sua ‘historia do presente’”, bem como
sua “[...] fascinacdo tardia com a histéria cristda primitiva emerge e complementa
preocupagdes antecedentes com a religido” (Ibidem, p. 2-3, trad. nossa) —, o intérprete esta
longe de conceder as apresentacfes do cristianismo neste periodo um status de importancia:
para ele, o periodo compreendido entre 1954-1964 conteria apenas este subtexto religioso
fundamentado “[...] na natureza repressiva da religido e na emergéncia de um discurso sobre a
‘morte de Deus’” (Ibidem, p. 9, trad. nossa). E a partir desta visio que ira ler o cristianismo
apresentado em Histdria da Loucura e Nascimento da clinica como uma institui¢do de cunho
repressor, como um “residuo cultural” do ocidente que, diante de objetivos puramente morais,
procurou “[...] dar forma e determinar como a loucura e a medicina tém sido modeladas no
Ocidente” (Ibidem, p. 14).

Visdo, portanto, do cristianismo apenas em sua forma institucionalizada, redutora
assim da experiéncia religiosa crista as praticas institucionais hierarquicas-eclesiais. Ou entéo,
reduzida ao seu papel de linguagem teoldgica, a partir do qual ird reconhecer, em As palavras
e as coisas, este subtexto religioso na “énfase teoldgica” dada a analise dos discursos sobre a
similitude, cuja ruptura seria necessario compreender, a medida em que as épistémes

constituidas a partir da era classica s6 poderiam ter tido lugar no espago aberto pela morte de

12 Tradugdes apresentadas das citacdes desta obra sdo de nossa autoria.
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Deus (CARRETTE, 2000, p. 15)*3. Assim, para Carrette, a primeira incorporacdo mais densa
e relevante da temaética do cristianismo s6 aparecera na obra do filésofo a partir da segunda
metade da década de 1970, quando entdo Foucault teria elegido o estudo da confissdo crista
como um importante discurso a ser analisado sob o prisma das relac6es de saber-poder e isto
ja a partir da publicacdo de Vigiar e Punir, em 1975 (Ibidem, p. 19-20).

E se pudéssemos problematizar esta suposta “mudan¢ca de rumo” no curso das
preocupac0es filosoficas de Foucault percorrendo sua obra a partir de um tema pouco usual,
praticamente invisibilizado e considerado secundario, tal como o tema da mistica cristd? Que
contribuicdo tal leitura poderia fornecer a propria compreensdo desta articulagdo entre 0s
diferentes eixos tematicos da pesquisa desenvolvida pelo filésofo ao longo destas duas

décadas e meia de pesquisa?

Como pressuposto inicial de nossa pesquisa, contrapomo-nos a esta compreensao de
que uma elaboracao conceitual sobre o cristianismo s6 poderia ser encontrada em Foucault a
partir de seus escritos da década de 1970. Embora uma reflexdo mais detalhada das relagdes
entre mistica e pastorado cristdo tenha sido efetuada propriamente por Michel Foucault no
decorrer de suas aulas nos cursos no Collége de France, a problematizagdo da mistica na obra
foucaultiana ndo pode ser considerada como um breve afloramento deste periodo — um
episddio colateral, que nada ou relativamente pouco tem a contribuir para a analise do todo da
obra deste filésofo. Pelo contrario: ela estara presente desde a escrita de sua tese doutoral,
Historia da loucura na Idade classica®, defendida e publicada em 1961. Do mesmo modo
que outros conceitos centrais expostos pelo autor ao longo de sua trajetdria filosofica, a
apresentacdo do problema da mistica conta com rica elaboragdo na obra foucaultiana, produto
de um processo interno de constituicdo das proprias teses e dos objetos de investigacdo —
mormente, as formacdes discursivas de uma determinada época e o conjunto de dispositivos,
praticas e instituicdes que lhe servem de substrato, na constituicdo dos liames vinculadores

das estratégias de saber e de poder —, caracterizados pela constante fluidez e ressignificacéo.

13 Muitos outros autores poderiam ser incluidos nesta lista, como representantes dessa leitura interpretativa de
gue uma reflexdo mais elaborada do cristianismo s teria surgido a partir da segunda metade da década de 1970,
0 que tornaria esta introducdo muito extensa e escaparia do propdsito pelo qual estes trés exemplos sdo aqui
mencionados. Remetemos ainda, no entanto, aos comentarios de Elizabeth Clark (2004) e Henrique Pinto (2003)
como representantes desta mesma linha de abordagem.

14 A primeira publicagédo desta obra data de 1961; a segunda edigdo contou com um novo prefacio, constituida de
uma critica a nocdo de autor e a vontade de colonizar as diferentes interpretacGes de uma obra, redigida diante da
recepcao, ora positivas, ora negativa, de sua primeira edi¢cdo nos circulos académicos, e também com um
posfacio, escrito especificamente como resposta a conferéncia proferida por Derrida em 1963, Cogito e histéria
da loucura (cf. DERRIDA, 2001; FOUCAULT, RD, 2001j), em que este filésofo critica o viés estruturalista da
referida obra.
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Em nossa analise, o tema da mistica, bem como o da ascese cristd, ndo surge como
uma construgdo repentina na trajetoria de Foucault. Muito menos, obviamente, encontram-se
em seus textos e cursos a primeira elaboragéo destes temas na filosofia do século XX. Embora
seja importante reconhecer que a partir de suas investigacdes um interesse renovado pela
filosofia da antiguidade tardia e do cristianismo primitivo tenha se estabelecido, € igualmente
necessario apontar que Foucault ndo constituiu sua pesquisa acerca desta temética no
desbravamento de uma seara totalmente nova para a historiografia filoséfica contemporanea —
o proprio filésofo teria admitido sua divida para com trés eminentes pesquisadores franceses
que se debrucaram neste mesmo periodo histérico ora analisado por Foucault: Peter Brown,
Pierre Hadot e Paul Veyne®,

Inclusive estes autores nao desenvolveram suas pesquisas sendo sob uma fundacéo ja
muito bem alicercada a época de suas analises. A retomada dos estudos culturais e filosoficos
sobre as “trés” Antiguidades — Classica, Helenistica e Tardia —, considerada a partir de seu
desenvolvimento continuo até a nossa época, data da primeira metade do século XIX. Sua
génese encontra-se na revisdo dos estudos platénicos a partir da publicacdo, em 1839, da obra
de Eduard Zeller, Platonische Studien, que contribuiu para a retomada dos textos do
medioplatonismo e do neoplatonismo a partir da segunda metade do século XIX e inicio do
século XX, Tal movimento marcou 0 surgimento de novas categorias historiograficas e
filologicas que estiveram na origem das escolas contemporaneas de interpretacdo do
pensamento antigo e medieval, estendendo a sua influéncia até a segunda metade do século
XX: deste periodo, datam as compilaces dos fragmentos e doxografias sobre os pensadores
pré-socraticos, obra de Hermann Diels e Walther Kranz!’, e sobre o estoicismo antigo e
médio, por Hans von Arnim*®, ambos publicados a partir de 1903; bem como os estudos sobre
0 periodo de transicdo entre a antiguidade classica romanica e a idade média, inaugurados por
Alois Riegl , com sua obra Die spatrémische Kunstindustrie nach den Funden in Osterreich?®,

e Josef Strzygowski, com a obra Orient oder Rom: Beitrage zur Geschichte der spatantiken

15 Reconhecimento este que se da logo no inicio da introducdo de O uso dos prazeres, na se¢do acima citada,
“Modifica¢des”; além das varias referéncias ao trabalho de Hadot n’A hermenéutica do sujeito (cf. FOUCAULT,
20044, p. 354, 467, 506, 507).

16 Sobre a contribuicdo da obra de Zellen para a redefinicdo dos estudos platonicos e neoplatonicos, cf. BOWEN,
1988, p. 49-65.

17 Cf. Hermann DIELS; Walther KRANZ, Die Fragmente der Vorsokratiker. Berlin: Weidmannsche
Buchhandlung, 1952.

18 Cf. Hans von ARNIM, Stoicorum veterum fragmenta. Stuttgart: G. R. Teuber, 1964. 4 v.

19 A indGstria da arte na época romana tardia, de acordo com as descobertas na Austria (sem tradugdo em
lingua portuguesa).
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und frichristlichen Kunst?®, ambas publicadas em 1901, que permitiram a introdugdo do
conceito de “Antiguidade Tardia" (Spatantike) nos dominios da historia, arqueologia e
filosofia (ELSNER, 2002, p. 358-379).

Nesta mesma época, e vinculada precisamente a tal recepcdo dos textos da
Antiguidade Tardia (de modo particular, do neoplatonismo, do estoicismo e do cristianismo
primitivo), testemunhou-se uma profusdo de estudos sobre a mistica e a espiritualidade cristas
antiga e medieval, de um modo ampliado, e nos mais variados idiomas, tradicdes teoldgicas e
perspectivas historicas e filoséficas. Na tradicdo inglesa, por exemplo, as contribui¢fes foram
muitas e em diversos ambitos de investigacdo: no campo da teologia histérica, com a
publicacdo pelo tedlogo e filésofo anglicano William Ralph Inge de suas Bampton Lectures,
ministradas em 1899, sob o titulo de Cristian Mysticism; na pesquisa histérica, com as obras
de Evelyn Underhill, escritora e ensaista anglicana, intitulada Mysticism (1911), e de D.
Edward Cuthbert Butler, abade benenitino de Downside, publicada com o titulo Western
Mysticism (1923); no campo dos estudos filosoficos, com a publicacdo de The Varieties of
Religious Experience (1902), obra de William James, que se tornou um marco para 0s estudos
da mistica e da filosofia da religido no século XX.

Em lingua alemd, destacam-se as andlises de diversos tedlogos, quer de tradicéo
protestante — ora numa perspectiva critica sobre a mistica como incompativel com a fé crista e
resquicio de uma excessiva helenizacdo do cristianismo, tais como em Albrecht Ritschl e
Adolf von Harnack, ora a partir de uma analise mais positiva sobre a mesma, como em Paul
Tillich, Ernst Troeltsch e Albert Schweitzer —, quer de tradicdo catdlica — entre 0s quais
sobressairam-se, especialmente, Karl Rahner, Joseph Zahn e Anselm Stolz. Na Franca, a
monumental obra de Henri Bremond, Histoire littéraire du sentiment religieux en France
depuis la fin des guerres de religion jusqu'a nos jours, publicada em onze volumes de 1916 a
1933, influenciou decisivamente as pesquisas que se realizaram posteriormente neste pais, tais
como aquela desenvolvida nas décadas de 1920 e 1930 pelo frade dominicano Réginald
Garrigou-Lagrange e, nas décadas de 40 e 50, pelos jesuitas Jean Daniélou e Henri de Lubac e
0 oratoriano Louis Bouyer; também se destacardo na produgdo em lingua francesa deste
periodo os escritos filosoficos de Joseph Maréchal, em particular as obras Le point de départ
de la métaphysique: lecons sur le développement historique et théorique du probleme de la
connaissance, publicada em cinco volumes entre 1922 e 1947, e Etudes sur le psychologie des

mystiques, em dois volumes (1926 e 1937), e os de Henri Bergson, especialmente seu Deux

20O Oriente ou Roma: contribuigOes para a histéria da arte da antiguidade tardia e a primeira arte cristd (sem
traducdo em lingua portuguesa).
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sources de la morale et de la religion, tendo este ultimo influenciado uma geracdo de
fildsofos cristdos, desde neotomistas como o casal Jacques e Raissa Maritain e 0 medievalista
parisiense Etienne Gilson, a fenomendlogos e existencialistas como Maurice Blondel e
Gabriel Marcel, e o jesuita Michel de Certeau?®.

Em comum entre todos estes autores, em seus mais diversos campos de atuagdo, um
conjunto de temas e preocupacgdes parece sobressair-se na forma de eixos estruturadores das
diferentes problematicas apresentadas por suas pesquisas. Se no campo da teologia a questdo
fundamental centra-se na possibilidade duma relagédo individual e unitiva com a Trindade
divina e as implicacOes desta concepgdo no que tange a determinados elementos constitutivos
da fé crista (a necessidade salvifica da graca, a suficiéncia da Revelacdo e a sacramentalidade
da Igreja), nos ambitos da filosofia e da historia, esta problematizacdo passara para o lado,
respectivamente, da dimensdo epistemoldgica da mistica, discutida em sua relacdo
fundamental com os limites do conhecimento natural — numa inversao ao postulado kantiano,
a razdo é colocado agora nos limites da simples experiéncia religiosa —, e de suas relaces
mais profundas com a tradi¢cdo mistica da Antiguidade Tardia, notadamente a gndstica e a
neoplatonica, e suas posteriores repercussdes no cristianismo primitivo??.

Diante deste amplo mapa de escolas e de perspectivas filosofico-teoldgicas diversas (e
muitas vezes divergentes), que retomaram e reelaboraram o tema da mistica e da
espiritualidade cristds a partir de categorias ora psicoldgicas, ora metafisicas e gnosiolégicas,

Foucault sera o primeiro filosofo, ao lado de Brown em sua correspondente historiografia®, a

21 Dentre estas obras e autores aqui mencionados, iremos nos deter brevemente nas analises de James, Bergson,
Certeau e Bouyer, para uma caracterizacao inicial do conceito de mistica, apresentada no primeiro capitulo.

22 A andlise das linhas centrais da reflexdo sobre a mistica na primeira metade do século XX aqui efetuada
fundamenta-se na exposicao realizada pelo tedlogo e historiador da mistica norte-americano Bernard McGinn,
em seu texto Fundagdes tedricas: o estudo moderno da mistica, incluido como apéndice ao primeiro tomo de sua
obra As fundacBes da mistica: das origens ao século V (cf. McGINN, 2012, p. 379-488), que nos auxiliou no
recorte historiografico ora efetuado, e o trabalho de Louis Dupré, The mystical experience of the Self and its
philosophical significance, publicado na coletdnea organizada por Richard Woods OP, Understood Mysticism
(cf. DUPRE, 1980, p. 449-466).

23 Embora um incontavel nimero de aproximacdes possa ser realizado entre a obra de Foucault e a pesquisa
historiogréfica realizada por Brown, especialmente em sua classica obra The body and society, publicada em
1988, e suas Curti Lectures, proferidas na Universidade de Wisconsin-Madison no mesmo ano e reproduzidas
em 1992 sob o titulo Power and Persuasion in Late Antiquity, tais aproximacdes, para além de sua extensdo,
fugiriam aos objetivos da presente pesquisa — especialmente em relacdo ao recorte historico que assumiremos
neste trabalho. Cremos ser suficiente, no entanto, para esta apresentacdo, considerar que a colaboracdo entre
ambos autores ndo se deu apenas como uma via de mao Unica; o proprio Brown reconhecerd, no preféacio da
primeira obra, a influéncia determinante de Foucault em sua forma de pensar as no¢des de poder e sexualidade
no cristianismo primitivo: “Num momento crucial em meu préoprio trabalho, eu fui afortunado de ter tido a
oportunidade de levar a sério a humilhante serenidade e inafetada pericia [craftsmanship] de Michel Foucault, no
gue eu ndo sabia que eram seus Ultimos anos. Aos leitores, para 0s quais, eu suspeito, a sexualidade veio a vestir
uma face mais confortavel do que ela [realmente] vestiu, gracas a William Lecky e sua audiéncia vitoriana, eu
usaria as palavras de Foucault, para adverti-los, como ele teria feito, e com uma voz mais clara que a minha, que
eles ndo devem afundar numa aconchegante, mesmo maliciosa, familiaridade com a qual uma pessoa moderna
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abordar a mistica cristd ocidental ao modo de uma reflexdo politica — isto é, a partir de
categorias éticas e politicas, tais como as de poder, resisténcia, contraconduta e subjetivagéo.

E importante frisar, no entanto, que Foucault ndo objetivou, ele mesmo, construir uma
arqueologia, ou mesmo uma genealogia da mistica. Embora presente desde o inicio de sua
producdo filosofica, e percorrendo o corpo de sua pesquisa, a0 menos até o curso de 1978,
Seguranca, Territorio, Populacdo, como pretendemos demonstrar neste nosso trabalho, é
preciso admitir, como ponto de partida para o encetamento desta analise, que o tema da
mistica surge, na obra de Foucault anterior & década de 1970, como um elemento secundério
na investigacdo que o autor realiza acerca dos modos de saber constituidos na experiéncia
histérica do pensamento ocidental. Tal carater periférico, no entanto, ao nosso ver, nao o
torna menos relevante. A mistica como problema filoséfico tera no autor uma elaboracdo
totalmente original, @ medida que a situara diante de um outro espaco fundamental, totalmente
novo: no interior de uma genealogia das praticas de subjetivacdo do ocidente, numa pesquisa
gue ndo se pretende tdo somente historica, mas também filoséfica, e que incide diretamente
sobre 0 modo como somos capazes de pensar a NnGS Mesmos como sujeitos, no interior de

nossa cultura ocidental.

Quando o filésofo publica na revista Critique, logo ap6s o langcamento de As palavras
e as coisas, 0 ensaio intitulado O pensamento do fora, dedicado a refletir sobre a obra de
Maurice Blanchot, no qual identifica na escrita do literato francés os elementos
representativos de um tipo de literatura que soube conduzir a linguagem para fora da
experiéncia do sujeito — um movimento em direcdo ao “fora” [dehors]?*, mediante o qual a
linguagem pode ser deslocada para “fora [hors] de si mesma” e constituir-se COMo uma
“experiéncia nua”, que coloca em descoberto a inexisténcia do sujeito fora do campo da
discursividade (FOUCAULT, DE I, 2001b, p. 548) —, acaba por colocar a questdo acerca de
onde poderiamos encontrar a origem, 0 ponto de irrupcdo ou ao menos de proveniéncia desta
forma de pensar, exterior a esta experiéncia lacunar do sujeito em nossa cultura:

Serd preciso um dia tentar definir as formas e as categorias fundamentais deste
‘pensamento de fora’. Serd preciso também esforgar-se por reencontrar seu

frequentemente sente-se autorizada a abordar as preocupagdes sexuais de homens e mulheres em uma época
distante” (BROWN, 1988, p. xvii-xviii, trad. nossa).

24 Damos preferéncia aqui, na traducdo da expresséao (e por consequéncia do titulo do ensaio) “pensée du dehors”
como “pensamento do fora”, tal como proposto por José Ternes (2011, p. 139), em seu artigo Foucault, do
retorno da linguagem ao dizer-verdadeiro, e por Daniel Galantin (2016, p. 80), em sua tese de doutoramento,
Experiéncia e politica no pensamento de Michel Foucault.
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itinerario, procurar por de onde ele nos vem e em qual direcdo ele vai. Pode-se bem
supor que ele nasceu deste pensamento mistico que, desde os textos do Pseudo-
Dionisio, rondou nos confins do cristianismo; talvez tenha ele se mantido, durante
um milénio ou quase, sob as formas de uma teologia negativa (FOUCAULT, DE I,
2001b, p. 549, trad. nossa).

Descortina-se ai, ja neste texto de 1966, todo um conjunto de possibilidades de pensar

a mistica, em sua relacdo com as epistémés de uma época. Ao aventar a possibilidade de que a

mistica pseudodionisiaca tenha originado, no interior da nossa cultura, um modo préprio de

discurso, calcado na recusa a toda e qualquer definicdo positiva do que possa ser a experiéncia

do transcendente, nesta teologia apofatica que se abre a nds, ocidentais, a partir e por meio do

Corpus Dionisiacum, e que teria permanecido a margem do pensamento, como experiéncia

limite, na forma do discurso mistico, o fildsofo aponta para um problema que, contudo, ndo

encontra seu término ou conclusdo no préprio texto, estendendo-se para toda uma reflexdo

posterior. Trata-se de saber se a mistica, de forma particular, ao lado e a par da literatura, pode
ser compreendida na forma de um pensamento do fora:

Outra vez, nada menos certo: pois se numa tal experiéncia se trata, de fato, de passar

para ‘fora de si’, é para se reencontrar finalmente, envolver-se e recolher-se na

interioridade ofuscante de um pensamento que é de pleno direito Ser e Palavra.

Discurso portanto, mesmo se ele ¢, para além de toda linguagem, siléncio, para além

de todo ser, nada. E menos aventuroso supor que o primeiro rasgo [déchirure] por

onde o pensamento do fora pbéde transparecer para nds, esta, de uma maneira
paradoxal, no mon6logo renitente de Sade (Ibidem, trad. nossa).

De acordo com Judith Revel (2010), se neste texto dedicado a Blanchot o fildsofo teria
buscado definir o fora como uma desvinculagdo entre 0 “penso” e o “falo”, que permite a
linguagem escapar a determinacdo do discurso, que possui como consequéncia a desaparicao
do sujeito, tal compreensdo, segundo a intérprete, esta profundamente conectada a escrita de
PC, no qual a expressdo dehors também ¢ utilizada como explicacdo da “[...] passagem de
uma épistémeé a uma outra, quer dizer ainda uma vez a proposito do tema da emergéncia”
(REVEL, 2010, p. 131, grifo da autora). Deste modo, identifica que, na obra em questéo, a
nogdo de “fora” serve como ‘“catalizadora” ou “agente” da descontinuidade, que ¢ dada na
forma da ruptura epistémica, pois, como afirma, “[...] o fora da épistémé duma época dada nédo
para de pressionar contra os limites que lhe estavam fixados; em suma, como se todo
isomorfismo estivesse suscetivel de tombar brutalmente e de deixar o lugar a um outro sob 0s
golpes de formao de uma exterioridade que exibiria a precariedade, a historicidade e a relativa
fragilidade” (REVEL, 2010, p. 132, trad. nossa, grifo da autora). Assim, para Revel, a questdo

que se poe a partir dai deve ser, precisamente, a possibilidade de haver algum ‘“fora” para
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Foucault, que ndo esteja limitado pelas relacbes de saber-poder de uma dada época (Ibidem, p.
137-139).

Neste sentido, com a intencdo de aprofundar o debate em torno da possibilidade da
constituicdo de uma ética autopoiética, em oposicao as praticas de objetivacao-subjetivacdo, o
objetivo geral deste trabalho centra-se em investigar o lugar da mistica no pensamento de
Michel Foucault, assumindo assim, como objeto de nossa pesquisa, e procurando inquiri-la a
partir da obra do filésofo, este mesmo problema ai formulado por Foucault: Pode a mistica
ser concebida como um pensamento do fora, exterior aos mecanismos constitutivos dos
quadros de saber e das relagdes entre saber e poder de uma determinada época e
cultura?

Partimos da hipdtese-de que, na perspectiva de Foucault, consolidada ao longo de sua
trajetoria desde os escritos da década de 1960 até o curso ministrado em 1978, Seguranga,
territorio, populacdo, a mistica ndo pode ser considerada um pensamento do fora: como
evento de pensamento, encontra-se delimitada pelo quadro epistémico no interior do qual esta
inserida, circunscrita pelo acervo das positividades de uma dada época ou cultura e
igualmente delineada pelo conjunto dos enunciados possiveis de um determinado periodo
historico. E no interior dessas discursividades, com as quais se encontra peremptoriamente
vinculada, e perpassada pelas linhas de forca que sobre ela atuam — a partir dos mecanismos
de poder que se constituem por sobre e em torno dela, respectivamente, o poder médico-
psiquiatrico e o poder pastoral — que a mistica deve ser examinada, inquirida e indagada, a
fim de que possa, deste modo, ser compreendida em sua historicidade, bem como analisadas
as relacbes entre mistica e pastorado, que devem acompanhar, igualmente, este mesmo
processo de compreensdo nos niveis arqueoldgicos de sua formacdo discursiva e da
genealogia de suas praticas. Ndo obstante, defendemos igualmente a hipdtese de que a mistica
institui, com estes saberes e poderes, uma relacdo de desafio continuo, uma espécie de
agonistica, que se ndo a permite passar totalmente para o fora do pensamento, faz com que

ela esteja no limite, na margem, atuando como resisténcia, na forma de uma contraconduta.

Objeto este que, no entanto, ndo se faz tangivel sem um duplo recorte de pesquisa.
N&o é possivel tratar da mistica em Foucault como um tema abstrato, sem a necessaria
precisdo historica a partir da qual o préprio filésofo a tomou. Em primeiro lugar, portanto, um
recorte temporal, que segue a linha dos escritos da década de 1960, a partir do qual o autor

problematizou as relagdes entre a mistica e a loucura, ou melhor, 0 modo como a mistica péde
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ser pensada, a partir de sua relacdo com loucura, entre as formas da desrazdo. Ao analisar em
HL as préticas de exclusdo que permitiram constituir, ao longo da Era Classica, a experiéncia
da loucura, solo epistémico no qual se consolidou todo o edificio posteriormente construido
pela psiquiatria, o filésofo tratou, de forma colateral, dos processos discursivos que
permitiram fazer passar duma visdo cristd da loucura, em especial das experiéncias de
desrazdo de carater propriamente mistico-teoldgica, para a compreensdo da propria religidao
como campo fértil para a proliferacdo de distdrbios mentais de todos os tipos — surtos
maniacos, episodios psicoticos, ilusdes paranoicas e quimeras esquizofrénicas -,
reconheciveis nas formas da melancolia e das alucinagdes tipificadas como delirios misticos.

E precisamente nesta obra, em que Foucault ira apontar pela primeira vez para o tema
da mistica, que se encontra a vinculacao entre os temas da mistica e da déraison, para a qual a
primeira perde espaco, com a assunc¢do do Cogito cartesiano. Desta forma, o recorte histérico-
temporal segue a andlise de Foucault sobre a mistica no periodo compreendido entre os
séculos XV e XIX, e a partir do qual se propbe a pergunta sobre de que modo as
descontinuidades estabelecidas na percepcdo sobre a mistica permitiram passar de uma
visdo propriamente afirmativa em sua relacdo com a loucura no Renascimento, para uma
compreensao negativa na Idade Classica e, posteriormente, pela psiquiatria do século XIX,
pela qual sera tratada na forma de uma patologia.

Em decorréncia de tal delineamento histérico-temporal, da-se, desta forma, o segundo
recorte que delimita esta pesquisa, a saber, em torno de trabalhos selecionados do autor, que
permitem restringir este solo de aproximacdes ao periodo supracitado. Seguindo, assim, a
ordem de um desenvolvimento cronoldgico de seu pensamento, organizamos o texto em trés
capitulos. No primeiro capitulo, intitulado Pressupostos metodoldgicos para a analise do
conceito de mistica em Foucault, procederemos a uma incursdo nos textos e excertos de obras
do autor que tratam especificamente da constituicdo do método arqueoldgico e da estratégia
genealdgica, procurando dar visibilidade aos marcos metodoldgicos assumidos pelo autor, no
que eles podem contribuir para uma arqueogenealogia da experiéncia religiosa — expresséo
que subintitula a referida se¢do. Na sequéncia, no capitulo denominado Mistica, loucura e
desrazdo: em torno dos escritos da década de 1960, procuraremos inquirir sobre as relacdes
estabelecidas entre a mistica e o saber, com um enfoque particular no saber médico-
psiquiatrico, a partir nas obras publicadas na década de 1960 — Historia da loucura (1961),
Doenca mental e psicologia (1962), O nascimento da clinica (1963) e As palavras e as coisas
(1966) —, bem como de um texto menor, produzido para o Colloque Royaumont de 1962, Os

desvios religiosos e o saber medico, e publicado apenas em 1968. Por fim, no terceiro
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capitulo, intitulado Entre a patologizacdo e a resisténcia: a mistica nos escritos e cursos da
década de 1970, abordaremos diretamente os cursos dados no College de France que tratam
da objetivacdo da mistica pelos poderes psiquiatrico e pastoral — no ambitos dos cursos
proferidos no College de France na década de 1970 — nomeadamente, O poder psiquiatrico
(1974), Os Anormais (1975) — bem como um texto publicado ainda no final da década
anterior, Médicos, Juizes e Feiticeiros no século XVII (1969), que servird para nés como
importante elo de transi¢do entre os trabalhos mais voltados para a arqueologia, e 0s estudos
que conjugam a arqueologia a genealogia do poder?®. Na articulacio entre estes trabalhos,
procuraremos apontar como o saber médico-psiquiatrico péde se apropriar do fenémeno
mistico, categorizando-o nas formas da anormalidade, a partir do momento em que fora
requisitado pelo pastorado cristdo, em meio as polémicas envolvendo a feiticaria e os casos de
possessdo no século XVII, e a necessidade que a Igreja apresenta, neste periodo, de distinguir
os fendmenos misticos dos casos de possessao. Ainda no terceiro capitulo, abordaremos as
relacfes estabelecidas entre a mistica e o pastorado cristdo, na forma como foi apresentada
por Foucault no curso Seguranca, Territério, Populacdo (1978), intencionando determinar
como a mistica pode ser reconhecida pelo autor como uma forma de contraconduta em
relacdo a este mesmo poder e as tentativas de racionalizacdo por ele estabelecidas — ideia ja
apresentada no referido curso de 1974 e aqui detalhada pelo filésofo.

Desta forma, propomos assim a necessidade de retirar este tema, apresentado de forma
dispersa na reflexdo filoséfica do autor, de sua aparente marginalidade, para que, ao colocé-lo
em evidéncia a partir dos escritos e cursos proferidos pelo autor, possamos ser capazes de
propor um novo olhar sobre a mistica, uma compreensdo outra, que se mostra diversa daquela
comumente exposta pela tradicdo interpretativa — como uma experiéncia da margem?® —
evidenciando assim suas descontinuidades, os discursos e praticas que procuram objetiva-la,
enfim, sua configuracdo no interior das relacbes de saber-poder, do mesmo modo em que se

busca afirmar sua capacidade disruptiva e sua localizacdo no campo das contracondutas.

% Dada a extensdo deste trabalho, outros textos do filésofo — em especial, artigos e conferéncias — serdo
utilizados apenas na medida em que se apresentam como complementares as obras e cursos aqui especificados.

%6 Utilizamos aqui a ideia de margem, ao invés do uso do termo dobra, tal como sugerido por Gilles Deleuze em
seu Foucault (DELEUZE, 2005, p. 78-134), por compreendermos que este termo retrata melhor a ideia de
“experiéncia limite”, considerando o uso que Foucault faz dos termos dentro/fora e interior/exterior neste texto e
em As palavras e as coisas. Sobre este tdpico, cf. REVEL, 2010, p. 130-134.
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CAPITULO |
PRESSUPOSTOS METODOLOGICOS PARA A ANALISE DO
CONCEITO DE MISTICA EM FOUCAULT: MARCOS PARA UMA
ARQUEOGENEALOGIA DA EXPERIENCIA RELIGIOSA

Em visita a uma comunidade de monjas cistercienses da localidade de Erkenrode,
atual Beélgica, o abade de Clairvaux, Philippe | De Bouchalampe, ouvira falar de uma jovem
beguina, chamada Elisabeth, que vivia em um casebre humilde nas redondezas do mosteiro, e
cujos prodigios misticos comecavam a ser conhecidos por toda a regido, por autoridades
religiosas e temporais, bem como pela massa dos fi€is, que principiavam a acorrer até o local
para testemunhar, oculis sui credidisset, o fendmeno daquela que passaria a ser reconhecida
como a segunda estigmatizada da histéria da Igreja cristd, logo ap6s o seréfico frade italiano
Francisco de Assis.

Elisabeth de Erkenrode, como ficou conhecida, apresentava 0s mesmos sinais, nas
maos, nos pés e no lado, caracteristicos da crucificacdo do Cristo, que se abriam todas as
quintas-feiras ao cair da tarde e dos quais emanava um fluido espesso, assemelhado a sangue
vivo, cujo jorro durava toda a manhd da sexta-feira, até a hora nona do dia. Deve-se
reconhecer ai exatamente o mesmo periodo em que, na tradi¢do cristd, da-se a narrativa da
paixdo do Senhor — desde sua agonia no horto das Oliveiras, até a hora de sua morte no
Calvario?’.

Mas mais do que isso: Elisabeth refaz, ao longo dessas horas, como que fora de si
(ecstasis), todo o percurso narrado nos evangelhos — do horto a casa de Andas, de Anas a
Caifas, e dali ao sinédrio e ao palacio de Pilatos —, e tudo isso com reverberacdes em seu
préprio corpo, que € misteriosamente arrastado de um lado ao outro da casa; na hora da
flagelacdo, é curvada e ajoelhada de forma violenta, e fica inerte, esperando o golpe dos
soldados, manifestado na forma das feridas que repentinamente se abrem em suas costas. Ao
chegar a hora da crucificagdo, seu corpo todo se contorce, e comega a pender para tras, com
os bragos abertos em forma de cruz. Quando, enfim, chega a hora de sua “paixdo”, retoma a
posicao vertical, fica na ponta dos pés e, com os bracos ainda abertos em forma de cruz, sua
cabeca pende para o lado, como que entregando o espirito. Momentos mais tarde, seu ténus

muscular volta ao normal, retorna de seu estado de extasia e, como se nada houvesse ocorrido,

2 Mc 14,26 — 15,39; Mt 26,30 — 27,50; Lc 22,39 — 23,46; Jo 18,1 — 19,30.
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passa a atender aos espectadores e cuidar dos afazeres domeésticos, ja com as feridas fechadas
e sem nenhum vestigio das antigas feridas, a ndo ser pelas marcas de sangue em sua roupa.

O corpo de Elisabeth é o palco onde se realiza o proprio theatrum passiologicum. Ao
final deste espetaculo, ao abbé Philippe ndo resta nenhuma duvida: Elisabeth é uma santa in
vivo, a qual foi dada a graca de testemunhar, em seu proprio corpo e por suas proprias feridas,
a existéncia concreta e real daquele evento salvifico ocorrido a doze séculos antes, e assim,

com tal similitude, vencer a incredulidade dos homens de sua época.

Quase seis séculos mais tarde, a apenas cem quilémetros do antigo monastério
cisterciense de Erkenrode, na atual provincia de Hainaut, outra jovem belga chama a atencéo
das autoridades civis e eclesiasticas de seu tempo: trata-se de Anne-Louise Lateau, uma pobre
camponesa da comuna de Bois-d’Haine, cujos fendmenos misticos, ocorridos no final do
século XIX, ficardo conhecidos para muito além do territério valonés, estendendo sua
notoriedade por toda a Europa ocidental. Nascida em 30 de janeiro de 1850, a jovem Louise
Lateau apresentou, tal como a pobre beguina de Erkenrode, as mesmas marcas assinaladas nas
palmas das méos e nos dorsos, e nos pontos correspondentes de ambos 0s pés, bem como no
lado esquerdo do torax; e, igualmente as sextas-feiras, dessas feridas passariam a emanar
abundantes fluxos de sangue — episddios que, posteriormente, seriam acompanhados por
longos periodos de éxtases que, da mesma forma que em Elisabeth, duram horas a fio. Louise
Lateau tornar-se-ia, entdo, a mais famosa estigmatizada europeia da segunda metade do
século X1X, passando a ser procuradas por multidées de peregrinos, curiosos e eclesiasticos.

Também seria procurada por alguns “homens de ciéncia”, em sua maioria médicos e
psiquiatras franceses e belgas que, divulgando os fatos que a envolveram nos mais diversos
circulos académicos e literarios da época, a tornaram conhecida nos meios académicos e
teoldgicos da Bélgica, Franca, Inglaterra e Italia: ndo como a santa que Elisabeth se tornou
aos olhos de sua época, e que a diocese de Tournai ird se esforcar para transforméa-la apds sua
morte em 1883. Anne-Louise Lateu serd lembrada pelos anais da historia da psiquiatria tdo

somente como a transtornada, a delirante, a “histérica de Bois-d’Haine”?2.

A curta vida da jovem Lateau repete, com uma semelhanca desconcertante, os eventos
ocorridos com Elisabeth de Erkenrode. Os mesmos sintomas, as mesmas marcas, 0 mesmo

espetaculo empreendido na revivescéncia dos mistérios da Paixdo. Seis séculos, no entanto,

28 O estudo completo dos casos aqui apresentados encontra-se em apéndice, ao final do trabalho.
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separam a mistica beguina de Loos da louca de Bois-d’Haine. Que eventos teriam ocorrido,
ao longo deste periodo, na histdéria do pensamento ocidental, para que uma fosse tratada como
santa e a outra considerada histérica? Que dispositivos e praticas que, engendradas no interior
de uma cultura — a nossa cultura ocidental —, foram capazes de fazer passar de um olhar de
fascinio diante do mistério e do desconhecido, caracteristico do imaginario medieval e
renascentista, para um olhar cada vez mais concernido em inquirir sobre as causas dos
fendmenos tidos por misticos, investigando o que neles deve haver de natural e, portanto,

perfeitamente explicavel pela ciéncia?

*kk

As leituras de Foucault sobre a mistica cristd ndo sdo uma novidade relegada aos
ultimos anos de sua produgao filosofica, quando teria dado inicio a seu suposto “retorno aos
antigos™?°, que se estenderia entdo desde 1980, com o curso Do governo dos vivos, até a
apresentacdo seu ultimo curso no College de France, A coragem da verdade. Como ja
abordamos em nossa introducdo, uma analise atenta de sua tese doutoral, Historia da loucura
na idade classica, ja nos permite apresentar aspectos significativos de sua analise acerca do
tema da mistica cristd, em sua relacdo com a loucura, entre as formas silenciadas da razao.

Em nossa perspectiva, a publicacdo de HL trata-se, assim, do primeiro esforco efetivo
de Foucault na constituicdo de uma reflexdo, embora ndo sistematica, acerca das relacbes
entre mistica, loucura e razdo, que desembocariam, ao final, na proposicdo da primeira, no
curso de 1978, Seguranga, Territorio, Populacdo, como uma forma de contraconduta ao poder
pastoral, e da espiritualidade, no curso de 1982, A hermenéutica do sujeito, como um duplo da
filosofia na experiéncia do pensamento ocidental. Ambas as derivacbes tratam destes dois
temas, mistica e espiritualidade como um Outro, por vezes assimilado, por vezes ocultado
pelo Mesmo na histéria do pensamento ocidental. Ao mesmo tempo, representa para o
historiador da filosofia, um marco, no que tange a possibilidade de constituicdo duma

2 Interpretacdo esta que, como vimos, estd presente na analise de Pradeau (2004), e igualmente na leitura que
Deleuze realiza sobre a mudanga de projeto de Foucault a partir de HS2 (“Talvez fosse mesmo preciso voltar aos
gregos [...] Se a dobra, se a reduplicacdo obceca toda a obra de Foucault, mas sd encontra seu lugar tardiamente,
é porque ele exigia uma nova dimensédo, que devia se distinguir ao mesmo tempo das relages de forca ou de
poder, e das formas estratificadas do saber”; cf. DELEUZE, 2005, p. 106), mas que pode também ser encontrada,
ainda de forma pontual, na analise de outros intérpretes importantes do pensamento do autor, tais como Detel
(2005, p. 1-5), Gros (2003, p. 7-13) e Davidson (2006, p. 126). Tal interpretacdo, contudo, mostrou-se inexata
apos a publicacdo em 2011, na Franga, de seu curso inaugural no College de France, Lecons sur la volonté de
savoir (traduzido no Brasil com o titulo Aulas sobre a vontade de saber), no qual ha um extenso dialogo de
Foucault com o pensamento grego, notadamente com a Antiguidade Cléssica (cf. FOUCAULT, AVS, 2014a).
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abordagem filosdfica da experiéncia cristd ocidental ndo apenas amparada no cotejamento de
teses e na pesquisa filol6gica, mas mediante 0 exame dos arquivos e a analise da contribuicdo
destes no quadro das representacfes sociais. Trata-se, assim, de reconhecer a presenca do
tema da mistica nos escritos anteriores a década de 1970, especificamente desde jaem HL, e a
partir desta cartografia, estabelecer a proposic¢éo de que a mistica ndo pode ser compreendida
fora de suas condicdes de possibilidade — a qual se acrescentard, na segunda parte do trabalho,
a partir da analise dos cursos no College de France ja mencionados, o postulado de que a
mistica ndo pode ser compreendida fora das relacdes de saber-poder que buscam objetiva-Ia,
nomeadamente o saber-poder médico-psiquiatrico e o poder pastoral.

Como marco referencial para a constituicdo de um quadro de categorias utilizadas pelo
autor em sua analise, intentarmos abordar, neste capitulo inicial, o significado das nocdes de
ruptura e de descontinuidade na proposta de uma histéria arqueoldgica, tal como estabelecida
por Foucault nas obras da década de 1960. Na sequéncia, procuraremos elencar 0s
pressupostos tedricos fundamentais da estratégia genealégica empregada pelo autor,
procurando compreender as rupturas e continuidades com o trabalho precedente (desde HL até
PC), a partir da indagacdo sobre em que consiste o procedimento genealdgico, tal como
descrito e empregado pelo filésofo a partir da década de 1970, bem como de que forma a
genealogia se articula com as noc¢des de discurso e acontecimento, ja presentes anteriormente
no pensamento de Foucault. Com este primeiro capitulo, queremos responder a seguinte
questdo: De que modo a mistica, ou melhor, o discurso sobre a mistica, pode ser pensado a
partir dos marcos de uma arqueogenealogia, como resultado do entrecruzamento das relacdes

de poder e da producéo de um saber?

E preciso ressaltar, no entanto, que Foucault ndo traca definices em torno do conceito
de mistica antes de STP. Toda andlise por ele efetuada passa, inicialmente, como veremos
nesta primeira parte, em pensar a mistica como uma modalidade de discurso — ora silenciado,
ora englobado no interior de uma epistémé —, examinando os efeitos de exclusdo, diviséo,
separagdo que se engendram em torno e dentro desta forma de discurso e, num segundo
momento, em aborda-la no interior das relacfes de poder que se constituem sobre o corpo do
mistico e seus fendbmenos. Dada nossa intencdo de tratar os textos e cursos de Foucault
respeitando sua cronologia, trataremos da delimitagdo foucaultiana do termo apenas na
segunda parte de nosso trabalho. Por ora, para um delineamento inicial do conceito,
abordaremos algumas definicBes que, se ndo diretamente vinculadas & analise do filésofo,

foram fundamentais para a constituicdo de uma retomada dos estudos sobre a mistica na
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primeira e inicio da segunda metade do século XX. A partir destes autores, procuraremos
responder as seguintes interrogaces: Como podemos definir a mistica? A que préticas e
configuracOes de saber os estudiosos da mistica no século passado queriam se referir com a

utilizacdo deste conceito?

1. EM TORNO DE UMA DEFINICAO: LEITURAS DO CONCEITO DE “MiSTICA”
NA HISTORIOGRAFIA DO SECULO XX

Em sua obra As duas fontes da moral e da religido, publicada pela primeira vez em
1932, Henri Bergson procurou tratar, dentre outros temas, da experiéncia mistica. Sua analise
reconhece a existéncia de “almas misticas” na historia das diversas civilizagoes ¢ sociedades,
que se colocam a frente do progresso destes mesmos grupos sociais e que contribuem para seu
progresso, pois, mediante seu exemplo — “o que ha de melhor na sociedade” —, recebemos um
chamamento & consciéncia, que consiste em algo da ordem do “supra-intelectual”
(BERGSON, 1978, p. 69, grifo do autor): “Nao menos verdade é que sdo as almas misticas
que arrastaram e arrastam ainda em seu movimento as sociedades civilizadas” (Ibidem).
Trata-se de uma misticidade que pré-existe a pessoa e em relacdo a qual a pessoa que dela
participa faz com que tal misticidade seja irradiada em torno de si; tais “personalidades”
efetuam uma “atracdo virtual” sobre os demais, dada a impossibilidade de que todos os
membros de uma sociedade desenvolvam esta caracteristica (Ibidem).

Duas perguntas abrem-se, a partir desta defini¢do inicial: a primeira, 0 que Bergson
entende por mistica e misticidade; a segunda, o que qualificariam tais estados misticos. Em
relagdo a primeira pergunta, o filésofo francés assinala que a mistica pode ser compreendida
como uma “forca emotiva” (Ibidem), uma “unido espiritual”, que leva a imitagdo de outra
pessoa e, mais além, “uma coincidéncia mais ou menos completa com ela”, perfazendo, junto
com o adestramento, um modo de dominio da vontade (Ibidem, p. 80). A diferenca da simples
experiéncia religiosa, cujo carater metafisico reside na crenca, mediada por um corpo

3

doutrinario, em um ‘“conjunto de concepg¢des, relativas a Deus e ao mundo”, que nos
conduziriam a “pratica do bem” (Ibidem, p. 81), a experiéncia mistica s6 pode ser tomada de
forma imediata, isto €, a partir da experiéncia de vida dos proprios misticos: “Os verdadeiros
misticos simplesmente se abrem a vaga que os invade. Seguros de si mesmos, porque sentem
em si algo de melhor que eles, revelam-se grandes homens de acéo, para surpresa daqueles

para quem o misticismo nao passa de visdo, transporte, xtase” (Ibidem, grifo nosso).
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Bergson analisa, assim, a mistica a partir daquilo que ela provoca enquanto
transformag¢do no sujeito: “[...] o misticismo — porque é nele que pensamos — debalde
transporta a alma a outro plano” (BERGSON, 1978, p. 176), tratando-se de uma experiéncia
que, embora ndo garanta ao mistico a mesma seguranca dos ritos, caracteristica daquilo que o
autor chama de “religido estatica”, nem a mesma tranquilidade, ndo deixard, no entanto, de
imprimir sua marca no grupo social ao qual pertence. O mistico ¢ aquele que se poe “a
procura de algo inacessivel” (Ibidem, p. 177); estabelece uma relagdao de saber com aquilo que
é inefavel, com o que estd além do alcance do homem comum e que, dada sua
inatingibilidade, faz do mistico um individuo destacado em relagdo aos outros homens, uma
singularidade: “Se todos os homens, se muitos homens pudessem subir tdo alto quanto esse
homem privilegiado, ndo é na espécie humana que a natureza se teria detido, porque o mistico
¢ em realidade mais que homem. [...] Ndo &, pois, por acaso, € em virtude de sua propria
esséncia que o verdadeiro mistico é excepcional” (Ibidem, 1978, p. 177).

Acerca da segunda pergunta, o filésofo defende que tal qualificativo ndo pode ser dado
fora dos contornos historicos que o pensamento mistico foi constituindo ao longo do tempo,
sendo portanto necessario recuar em sua definicdo e analisa-lo a partir da propria evolucao na
historia do pensamento. Segundo Bergson, é certo que, embora a palavra mistica derive sua
etimologia dos “mistérios” (mystéria) da religido grega, os rituais a que se dedicavam estas
celebragGes ndo podem ser propriamente categorizados como misticos, ja que se ligavam a
religido estabelecida e, portanto, “celebravam os mesmos deuses, ou os deuses surgidos da
mesma funcdo fabuladora” (Ibidem, p. 179). Mas ¢é certo também que tais mistérios foram
responsaveis por introduzir, no campo de uma reflexdo ainda iniciante — a reflexao filosofica
grega — esta busca pelo ultrapassamento da razdo, mantendo-se assim numa dualidade com a
evolucdo racional da filosofia, estando inclusive, para o autor, na prépria origem desta

evolucdo:

[...] ha duas questbes a observar. A primeira € que na origem desse grande
movimento houve uma impulsdo ou um abala que ndo foi de ordem filoséfica. A
segunda é que a doutrina a que 0 movimento chegou, e onde o pensamento helénico
encontrou seu acabamento, pretendia ultrapassar a pura razdo. Nao é duvidoso, com
efeito, que o entusiasmo dionisiaco se tenha prolongado no orfismo, e que o orfismo
se tenha estendido, em pitagorismo: ora, € a este, e talvez mesmo aquele, que recua a
inspiragdo primeira do platonismo. E conhecida a atmosfera de mistério, no sentido
orfico da palavra, que banha os mitos platdnicos, e como a propria teoria das Idéias
pendia por uma comunh&o secreta no sentido da teoria pitagorica dos nimeros. E
claro que influéncia desse género nao se faz sentir em Arist6teles e seus seguidores
imediatos; mas a filosofia de Plotino, a que esse desenvolvimento chegou, e que
deve tanto a Aristoteles quanto a Platdo, é incontestavelmente mistica. Se sofreu
influéncia do pensamento oriental, muito ativa no mundo alexandrino, tal se deu a
revelia do proéprio Plotino, que acreditou nada mais fazer sendo condensar toda a
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filosofia grega, para a contrastar precisamente com as doutrinas estrangeiras
(BERGSON, 1978, p. 181).

De acordo com Bergson, ha assim uma poténcia “extra-racional”, que teria conduzido
a filosofia para o seu proprio desenvolvimento racional, mas que, tendo chegado esta ao seu
apice, dela se desprendeu, continua em seu movimento em direcdo aquilo que esta além do
racional. Também seria possivel interpretar a questdo de outro modo, e imaginar que, paralelo
ao desenvolvimento da racionalidade dialética e cientifica no interior do pensamento grego,
ha também este movimento, simultaneo e colateral, um pensamento que “[...] ao lado dele,
independentemente dele, se produzisse vez por outra, em algumas almas predispostas, um
esforco para ir procurar, além da inteligéncia, uma visdo, um contato, a revelacdo de uma
realidade transcendente” (Ibidem, p. 181-182). Este seria 0 pensamento propriamente mistico.

N&o que a mistica e a filosofia ndo encontrem pontos de convergéncia entre si. Para
Bergson, a experiéncia mistica, constituida como este esforco para atingir o extra-racional,
nunca alcancaria totalmente seu alvo; ao esgotar-se, assim, em suas multiplas tentativas de
auferir aquilo que esta para além do conhecimento, retorna vez ou outra ao abrigo do
pensamento filoséfico, a fim de ndo se findar e desaparecer por completo, para entdo
recuperar suas forgas e partir para nova tentativa: sdo estes momentos que, segundo o autor, a
filosofia encontra-se nos momentos de maior desenvolvimento de sua inteligéncia, dado que,
nestes estagios, embuir-se-ia deste esforco perene de superacgdo, procurando assim sobrepujar
a si mesma. Constituem-se, assim, duas grandes correntes, ou fontes, dos quais 0 pensamento
ocidental se nutre: o pensamento mistico e o pensamento filoséfico-racional. E é s6 no termo
desta evolucdo do pensamento que poderiamos classificar a primeira, denominando-a supra-
racional ou mistica — e assumir como mistico um tipo de pensamento gerado por “[...] uma
impulsdo que partiu dos mistérios” (Ibidem, p. 182).

A figura do mistico emerge desta forma, para Bergson, como o ideal de uma
individualidade: uma individualidade que “[...] ultrapasse os limites impostos & espécie por
sua materialidade”, ao mesmo tempo em que “[...] continuasse e prolongasse assim a agao
divina”, ou os efeitos desta agdo divina no campo do conhecimento (Ibidem). Tal ideal, assim
posto, ndo é exclusividade de uma cultura, nem de um tempo, e teria surgido tanto no oriente
guanto no ocidente, em tempos remotos ou modernos; seria um fato originario, fenoménico e
essencial, da cultura humana. E no interior do cristianismo, no entanto, que este elemento da
natureza humana, na perspectiva bergsoniana, se mostraria de forma mais completa, dada a

visdo do autor de que tais fendmenos, ou tal atitude em relacdo ao conhecimento e a
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racionalidade, s6 séo validos a medida que direcionam o individuo mistico a tornar-se uma

pessoa de agéo:

Néo é dubitavel que em maioria tenham passado por estados que se assemelham aos
diversos pontos de chegada do misticismo antigo. Mas eles apenas passaram:
encurvando-se sobre si mesmo para se erguerem num esforgo completamente novo,
romperam uma barragem [...]. Pensemos no que realizaram, no dominio da agéo, um
Sdo Paulo, uma Santa Teresa, uma Santa Catarina de Siena, um S&o Francisco, uma
Joana D’Arc e tantos outros. Quando todas essas atividades extraordinarias
aplicaram-se a propagacédo do cristianismo (BERGSON, 1978, p. 187-188).

O critério da acédo é o que possibilitaria, destarte, diferenciar o carater mistico de uma
experiéncia visiondria, daquilo que é pura morbidade. Bergson aponta, em seu texto, algo que
percorrera as linhas deste nosso trabalho, a saber, a identificacdo do mistico com a figura do
doente, do louco, do anormal. “Quando se toma assim em seu termo a evolu¢do interior dos
grandes misticos, indagamos como eles puderam ser assimilados a doentes” (Ibidem, p. 188).
Como diferenciar, entdo, a experiéncia mistica verdadeira da simples patologia? A resposta a
esta questdo passa, para o filésofo francés, pelo reconhecimento priméario de que ha, sim,
certos tipos de morbidade que se assemelhariam a experiéncia mistica, da mesma forma que a
identificacdo de um transtornado com a figura de Napoledo néo invalidaria a existéncia real e
concreta da figura do comandante do Primeiro Império. Existiriam, portanto, certos “[...]
estados morbidos que sdo imitacBes de estados saudaveis: estes ndo deixam de ser saudaveis
e, os demais morbidos” (Ibidem, p. 189); da mesma forma, poder-se-ia analisar o misticismo,
a fim de distinguir aquilo que se arriscaria caracterizar como “loucura mistica” da auténtica

experiéncia mistica:

[...] é incontestavel que éxtases, visdes, arrebatamentos sdo estados anormais, e que
é dificil distinguir entre 0 anormal e o mérbido. Essa alias foi a opinido dos préprios
grandes misticos. Eles foram os primeiros a precaver seus discipulos contra as
visBes que podiam ser puramente alucinatdrias. E as suas proprias visfes, quando as
tinham, geralmente atribuiam importancia meramente secundaria: eram incidentes
do caminho; impunha-se ultrapassa-los, deixar atras de si arrebatamentos e éxtases
para atingir o termo, que era a identificagdo da vontade humana com a vontade
divina (Ibidem).

Vinculado desta forma ao critério da acdo, encontram-se em Bergson, portanto, um
conjunto de elementos que poderiam diferenciar a figura do mistico auténtico daquele que
apenas sofre de uma patologia mental — a saber, o discernimento constante, o ceticismo em

relacdo aos eventos extraordinarios, o deslocamento do papel destes eventos para um nivel

secundario no ambito da vida espiritual e, 0 mais importante, o destaque dado a identificacdo
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unitaria entre as vontades daquele que busca e daquele que é buscado pela experiéncia
mistica. Elementos estes que, no entanto, ainda respondem a grande necessidade que a
psiquiatria dos séculos XI1X e inicio do XX teve de estabelecer patologias, descrever sintomas
e descobrir os signos de uma morbidade oculta nos sinais da vida mistica, com vistas a
domina-la racionalizando-a, e racionaliza-la dominando-a, como procuraremos desenvolver

neste trabalho.

Anterior ao texto de Bergson, e tendo sido utilizado por este em alguns momentos de
sua escrita, encontra-se a monumental obra de William James acerca da psicologia da
experiéncia religiosa, apresentadas em Edinburgh, na Escécia, no contexto das Conferéncias
Gifford, e publicadas em 1902 sob o titulo de As variedades da experiéncia religiosa. No
coracdo desta obra, como o préprio autor diz, estdo as conferéncias XVI e XVII, unificadas
sob o titulo de O misticismo, que teriam marcado, assim como o texto de Bergson, os estudos
na mistica na primeira metade do século XX. Logo no inicio destas conferéncias, James faz
face ao problema de como caracterizar a mistica e, precisando seu significado, descrever suas
caracteristicas e qualificadores. A fim de responder a tal problematica, o filésofo propde
quatro marcas, ou quatro caracteristicas distintivas, daquilo que pode ser considerada uma
experiéncia mistica, e que ao mesmo tempo a definem: a inefabilidade; a qualidade noética; a
transitoriedade; a passividade.

Por inefabilidade, James compreende a experiéncia negativa que o mistico vivencia no
tocante a linguagem, ao compreender que nao é capaz de expressar com palavras o contetdo
de sua experiéncia mistica. Trata-se, no entanto, ndo apenas de um problema de inaptiddo do
discurso, mas sim de um elemento central destas experiéncias, que consiste no fato de que, ao
ndo se poder comunicar ou transmitir estes conteldos via discurso para outra pessoa, a
experiéncia mistica é algo que sé se pode fazer diretamente. A experiéncia mistica ndo € algo
que possa ser transmitida pela linguagem — ou se é mistico, ou ndo se é. Dai decorre, para
James, que os “estados misticos” se assemelhem a “estados de sentimento” mais que a
“estados de intelecto” (JAMES, 1991, p. 237). Assemelha-se aqui, de acordo com o filésofo
britanico, a ideia de que s6 se pode compreender o apaixonado quem ja se apaixonou, ou a
uma sinfonia a pessoa que ouve; neste caso, qualquer intérprete da mistica nunca daréd ao
mistico um tratamento adequado (Ibidem, p. 238).

Em relacdo a qualidade noética, esta por sua vez diz respeito & experiéncia que o
proprio mistico faz, e que pode ser abordada apenas mediante a descricdo — considerado o

entrave acima citado — daquilo que ele mesmo experienciou. Os misticos de uma forma geral,
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segundo James, percebem sua experiéncia como “estados de conhecimento”, como “estados
de visao interior” que se direcionam a verdades que estdo para além do conhecimento formal.
Compdem a qualidade noética dos estados misticos as “[...] iluminaces, revelacdes, cheias de
significado e importancia, por mais inarticuladas que continuem sendo” (JAMES, 1991, p.
238).

A terceira caracteristica distintiva, embora menos evidente em relacdo as outras duas,
a saber, a transitoriedade, consiste na percepcdo de que, a excecdo de poucos casos, as
experiéncias misticas sdo raras e de curta duracdo, e ainda que sejam reconhecidas pelo
individuo que a experiencia como algo importante, elas se mantém na memaria daquele que
faz a experiéncia apenas de forma imperfeita. Por fim, igualmente menos evidente, tem-se a
passividade, que consiste para o autor na ideia de que, conguanto haja certos atos e ritos que
possam conduzir 0 mistico a uma maior abertura a experiéncia propriamente dita — dentre
elas, James cita a “fixacdo da atencdo” e a “execu¢do de certos gestos corporais” —,
geralmente a experiéncia acontece sem muita acdo da vontade do individuo. O mistico sente-
se como adormecido e conduzido por uma forca supra-racional. Para James, isto associaria a
experiéncia mistica a alguns estados de “personalidade secundaria”, dentre os quais o filésofo
enumera “[...] o discurso profético, a escrita automatica ou o transe mediunico” (Ibidem); no
entanto, a experiéncia mistica se diferencia destas duas, de acordo com James, por ndo ser
meramente interruptiva da consciéncia, mas um estado que se repete regularmente e, entre
estas repeticdes, sdo capazes de perfazer uma transformacéo na vida interior do individuo que
a experiencia.

Quatro qualificativos que, segundo James, podem caracterizar esse conjunto de
estados de consciéncia, ao qual o autor denominara de “grupo mistico” (Ibidem). Acentuando-
se ora mais uma, ora mais outra, todas estas quatro caracteristicas — especialmente as duas
primeiras — constituem aquilo que se poderia definir como uma experiéncia mistica e que,
para o autor, fundam o cerne de toda e qualquer experiéncia religiosa: “Creio podermos dizer
verdadeiramente que a experiéncia religiosa pessoal tem sua raiz e seu centro em estados

misticos de consciéncia [...]” (Ibidem, p. 237).

Assim ambos, Bergson e James, contribuiram para a reabilitacdo, no inicio do século
XX, da mistica como modo de conhecimento. Mediante métodos de analise distintos, os dois
filésofos possibilitaram a reconstituicdo de um campo de significagdo para a mistica — algo
que parecia, aos olhos da historiografia ocidental, estar definitivamente perdido desde a

progressiva secularizagdo do pensamento a partir dos séculos XVIII e XIX —, procurando dar
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forma a uma compreensdo dos fendmenos misticos que se pudesse propor universal e trans-
historica. De fato, as grandes linhas de investigacdo que a eles se seguiram, especialmente nas
escolas francesa e anglo-saxa de estudos da mistica®®, partiram de delimita¢bes do conceito
que, quer psicoldgicas ou metafisicas, plantearam a mistica como uma ocorréncia universal,
fato constitutivo da experiéncia humana do transcendente e, portanto, desprovida de uma
significacdo histdrica que pudesse apontar limites, delineamentos de periodo e campos de
significacdo epocais. A mistica, tal como por eles proposta, constituir-se-ia assim como um
grande continuo, reveladora de uma realidade que, embora ndo diretamente acessivel ao
individuo, estaria presente enquanto poténcia fundadora no recdndito da experiéncia
humana3!. Trata-se, desta forma, de duas definicOes generalizadoras por esséncia, que nio se
atentam a possibilidade de que ndo haja tal continuo; que, ao ndo precisar historicamente as
nuances possiveis do conceito, partem ja da exclusdo de quaisquer diferenciacdes em seu
campo de significados, bem como eventuais transformacdes do mesmo. Pode a mistica ser, de
fato, compreendida como um elemento trans-histérico, ocorréncia universal, exterior a

quaisquer tipos de contingencialidade histérica?

Para Michel de Certeau, a resposta a tal questdo é expressamente negativa. Em sua
obra A fabula mistica, Certeau denota a influéncia da historiografia francesa da segunda
metade do século XX, o que lhe permite romper com os padrdes universalistas e essencialistas
das definices sobre a mistica, tal como se apresenta na obra de Bergson, ou com uma analise
de tipo puramente psicologico, como é o caso da obra de James. Para Certeau, qualquer
estudo sobre o fendmeno mistico so é efetivo se colocado em uma perspectiva historica, em
um enquadramento preciso no conjunto das séries e das regulagdes que a historia produz em
determinados momentos de seu desenvolvimento, pois, tal como afirma acerca da literatura
mistica do periodo especifico que analisa em suas producdes, a saber, séculos XVI e XVII,
“ela ¢ uma figura historica” (CERTEAU, 2015a, p. 20).

De forma mais contundente, Certeau vai alem, e defende que o uso da expressdo
“mistico” para caracterizar estes tipos de discurso, bem como o emprego nos titulos de
diversos tratados, serdo caracteristicos desta época; € de um modo tdo somente retroativo,
como na busca por “um Comego que deve chegar ao presente” (Ibidem, p. 21), que se pode

explicar a aplicagao do termo “mistico” a um tratado exegético ou espiritual da antiguidade

%0 Citadas em nossa introduco; cf. p. 21-23.

31 Solugdo esta que faz eco a famosa invocagdo de Agostinho de Hipona, presente no Livro | (1, 1) de suas
ConfissBes: “Vos o excita [ao homem] a se comprazer em vos louvar; pois fizeste-nos para vo0s, € N0sso coracao
esta inquieto até que repouse em vos” (AUGUSTIN, 2013, p. 3).
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como, por exemplo, um texto de Gregdrio de Nissa (CERTEAU, 2015a, p. 23). Encontramos
aqui, entdo, uma terceira caracterizacdo da ideia do que poderiam significar os conceitos de
mistico e mistica. Para Certeau, este termo, “mistico”, trata primeiramente de ‘“uma nova
‘forma’ epistemoldgica”, que busca delimitar estes tipos especificos de discurso e separa-los
de outros textos religiosos (teoldgicos e exegéticos).

Mas o que representaria esta expressao? Tal como Foucault, Certeau ndo procura dar
uma definicdo direta do que é o mistico, de qual seria sua esséncia, mas sim analisar de que
modo o discurso mistico se organiza. De acordo com o jesuita, a mistica se organiza a partir
da “[...] fundacdo de um campo onde se expdem procedimentos especificos: um espago e
dispositivos” (Ibidem, p. 21), bem como tipos especificos de enunciagdo, como frases e
maneiras proprias de expressdo misticas, e maximas misticas. Conforme Certeau, todas elas
“sdo maneiras de fazer que organizam a inven¢do de um corpo mistico” (Ibidem). Sob o
conjunto desse corpo mistico, encontram-se abrigados o “gozo”, o “deixar estar”, o “éxtase”,
o “sacrificio da linguagem”; enfim, um “absoluto” que paira o discurso, mas sem a ele se
vincular (Ibidem, p. 22). Corpo este que ndo se pode, no entanto, ser procurado fora do
préprio texto do mistico — ou de quem a ele se refere —, sob 0 risco procurar uma esséncia
comum ao mistico, que o lancaria para fora de sua historicidade:

Localizé-lo a parte, isoléd-lo dos textos que se esgotam de dizé-lo é exorciza-lo,
fornecendo a ele um lugar e um nome préprios, é identifica-lo a um resto deixado
por racionalidades construidas, ou € transforma-lo em uma representacdo religiosa

particular [...] a questdo que aparece sob a figura do limite; é postular por tras dos
documentos um algo, indizivel, maleavel para todos os fins [...] (Ibidem, p. 23).

Assim, para Certeau, ndo se trataria de descobrir algo como que um contetdo mistico
que, ulterior a histdria, poderia ser identificado nas mais diferentes épocas e autores da
historia da mistica, mediante um discurso mais ou menos unificado e unificador. Trata-se,
outrossim, de compreender que a propria ideia de uma literatura mistica € tardia, tendo sido
ela que, retrospectivamente, procurou universalizar, sob 0 mesmo nome, um conjunto de
discursos pré-existentes, obedientes a certas regras e procedimentos, as quais podemos
denominar “regras da construgdo mistica” (Ibidem, p. 24). Desta forma, € preciso reconhecer
que a propria delimitacdo de um campo de discursividades que se pudesse denominar de
“mistica” corresponde, fundamentalmente, a uma cisdo no pensamento, capaz de isolar este
campo de outros discursos similares: “No inicio da anélise, ha, portanto, o isolamento de uma
unidade ‘mistica’ no sistema de diferenciacdo dos discursos que articula um novo espaco de
saber” (Ibidem).
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Posicéo diferente daquela tomada por Certeau, mas que se encontra igualmente situada
na necessidade de precisar 0 conceito de mistica no campo de suas significacdes historicas, é
assumida pelo filésofo e historiador da espiritualidade francés Louis Bouyer (1913-2004) que,
em seu texto Mysticism: an essay on the history of the word, assinala o fato de que esse
interesse especial pela mistica que comeca a despontar no inicio do século XX, dada a
diversidade dos campos de estudo a debrucarem-se sobre o assunto, teve como consequéncia
o fato de que, muitas vezes, o conceito foi tomado sem o cuidado necessario de precisdo do
significado a partir de sua constituicdo historica. Posicionando-se em desacordo a perspectiva
defendida por outros notéveis pesquisadores da recepcdo do pensamento helénico pelo
cristianismo primitivo (como Harnack e Festugiére), para quem a introducdo do conceito de
mistica no cristianismo corresponde a uma invasiva penetracdo de certo helenismo sobre o
mesmo, e a0 mesmo tempo polemizando com a ideia defendida por Certeau, de que algo
como uma tradicdo mistica so teria sido possivel apds a “invengdo da fabula” no inicio da
modernidade, Bouyer identifica que a utilizacdo da palavra em seu significado atual ja esta
presente, de fato, desde a antiguidade classica, todavia de forma ndo correspondente ao uso
que o conceito terd a partir do inicio do cristianismo. Se é certo que 0 termo HUCTIKOG
(mystikos) — advindo do verbo grego piw (my6) cujo significado aproximado seria “fechar” —,
bem como seus correlatos puoTika (mystika) e uuoTikol (mystikdi), pode ser encontrado em
autores como Tucidides e Estrabdo, como termos vinculados a religido dos Mistérios, estes
ndo comportavam outra coisa sendo a designacao dos rituais secretos e seus participantes, em
relacdo aos quais incidia a pesada proibicédo de que fossem divulgados, sob risco de punigio®;
ndo eram aplicaveis, portanto, as doutrinas ou ensinamentos, sobre 0s quais ndo recaia
qualquer restri¢do ou segredo, tal como pode ser percebido nas proprias obras de Platdo e dos
académicos de um modo geral (BOUYER, 1980, p. 42-43). Na passagem do helenismo ao
cristianismo ha, no entanto, apenas mera assimilacdo do termo, segundo Bouyer, ja que seu
significado é totalmente reelaborado. A mistica € uma invengéo do cristianismo. De fato, o
cristianismo apenas apropria-se do conceito de mistica, mas desvincula-o parcialmente do
segredo e do rito, atribuindo-lhe outros sentidos. A mistica passa, assim, a designar ndo

apenas 0 conjunto dos ritos (no sentido litdrgico da expressdo), como também, e

32 Para ilustrar esta tese, o historiador recorda a acusacgdo recebida por Alcibiades e seus companheiros apos
terem, “[...] em um ataque de bebedeira, imitado parte deles [dos ritos]”, de haverem praticado um “sacrilégio
inexpiavel” (BOUYER, 1980, p. 43).
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primeiramente, a mensagem contida na revelagdo, transitando assim de um dominio
exclusivamente cultual para uma aplicacdo exegeético-alegorica.

Perspectiva esta que, de acordo com Bouyer, encontra-se essencialmente presente na
escola de Alexandria, na qual uso do termo “mistico” passa a designar o sentido geral das
escrituras, cuja interpretacdo s € possivel mediante o reconhecimento da dimenséo alegorica
da biblia. Para os autores alexandrinos, ja ndo se tratava de interpretar alegoricamente apenas
um trecho ou passagem confusa, mas sim de reconhecer que todos os livros candnicos sao
alegorias daquilo que é a Unica palavra divina, o Cristo (BOUYER, 1980, p. 46). O sentido
espiritual do conceito de mistica s6 aparece mais tardiamente, com a patristica pés-
alexandrina, quando o uso do termo e de seus correlatos vém a ser proposto como sinénimo
ora daquilo que ¢ “misterioso”, isto ¢, das realidades cuja compreensio ou significado sdo de
“dificil acesso”, a0 mesmo tempo em que serve de caracterizagdo para certos pontos da
doutrina de maior densidade e profundidade — por exemplo, quando Eusébio de Cesareia
designa como “mais mistica” a doutrina que trata da divindade de Cristo, em oposi¢ao aquela
que trata da sua humanidade (Ibidem, p. 46-47). Ainda na passagem dos séculos IV ao V, o
conceito torna-se um equivalente sinonimico do termo “sagrado”, e depois de “espiritual”,
compreendendo este Gltimo aquelas realidades opostas a “carne” e a materialidade das coisas.

E apenas no final da antiguidade tardia, ainda na patristica grega, que o termo passara
a designar, de acordo com Bouyer (ibidem, p. 47, trad. nossa), “[...] a realidade espiritual do
culto ‘em espirito e verdade’, em oposi¢do a vaidade da religido exterior que ndo foi
despertada para a nova vida pela vinda do Salvador”. Mas ¢ no sentido liturgico, ou
sacramental, que o historiador reconhece a contribui¢do essencial do conceito de mistica para
a compreensdo que dela possuimos no campo da reflexao filoséfico-teoldgica. A ideia de que
hd uma comunicacdo mistica entre o Cristo e a Igreja, mediante 0s sacramento, torna-se
fundamental nos textos do cristianismo primitivo, especialmente em Cirilo, Nilo de Ancira,
Jodo Cris6stomo e Eusébio de Cesareia, e é mediante esta concep¢do que o termo mistica é
finalmente englobado pela tradicdo cristd no sentido de um mistério que ndo pode ser tomado
diretamente, mas apenas mediante alusdes, simbolos e intuices. H4 uma comunicacao
mistica entre a Cabega e o corpo, que permite a0 mesmo tempo “[...] reunir seus membros em
um, e dar-lhes perpetuamente o poder de reencenar o que teve lugar nele [o Cristo] uma vez
por todas [...]” (Ibidem, p. 49, trad. nossa). A comunicacdo que se estabelece, assim, entre a
realidade divina e a comunidade humana € aquilo que possibilita a experiéncia do uno, e para

a qual se aplicard, a partir de entdo, a palavra “mistica”.
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N&o se trata, no entanto, de separar estes trés &mbitos — o escrituristico, o litrgico e o
espiritual. Ao contrario, é na unido essencial entre estes trés ambitos que a patristica grega
poderd, entdo, considerar a “mistica” como “[...] uma certa forma de conhecer Deus,
diretamente e como se experimentalmente [...]” (Ibidem, p. 50, trad. nossa). Encontramos esta
definicdo em Origenes, em cujos escritos a mistica sera finalmente aliada a contemplacéo
(Becopia, theoria); encontramos também em Gregério de Nissa, que continua a tradigo
origenista; encontramo-la, por exceléncia, nos dois textos do Pseudo-Dionisio, De divinis
nominibus e De mystica theologia, nos quais o estudo das escrituras é submetido diretamente
a experimentagdo do divino, que permite aquele que a ela se dedica alcangar a “unido e fé
misticas que ndo podem ser em si mesmas ensinadas” (PSEUDO-DENIS apud BOUYER,
1980, p. 51, trad. nossa). Trata-se, a partir dai, de pensar a mistica como um “modo inefavel
de conhecimento experimental das coisas divinas” (BOUYER, idem, p. 51, trad. nossa), que
permite atravessar a “nuvem”, o indefinido do ndo-conhecido e aceder a breves lampejos
daquela “luz inacessivel”, mediante a pratica dos ritos sacramentais, a decifragdo da
multiformidade semantica da palavra revelada e, em especial, as iluminagdes particulares
acerca de seu conteudo.

A mistica descreve, assim, para 0s autores da patristica grega, aquele conhecimento
que possibilita transcender toda visdo e que permite, a0 mesmo tempo, conduzir o individuo a
via unitiva com o divino (lbidem, p. 52); ndo apenas um fato psicolégico, mas uma
experiéncia mesma de conhecimento: “E sempre a experiéncia de um mundo invisivel
objetivo [...]. Para Dionisio, como para os Pais que foram contemporaneos dele, To puoTikd,
junto com certas experiéncias espirituais inseparaveis, sempre representam o0 mundo para o
qual elas ddo acesso, este mundo mistico do qual Sdo Jodo Crisdstomo fala, onde todos os

anjos cantam a Deus uma melodia mistica” (Ibidem, p. 53, trad. nossa).

**k*k

A partir dessa incursdo historiogréafica inicial sobre o conceito de mistica na producéao
filosofica cristd contemporénea, procuramos demarcar 0 espaco dentro do qual o conceito
pode ser retomado pelo autor; muito embora, como ja apontamos, ele s6 seja definido
formalmente pelo filésofo no curso Seguranga, Territorio, Populacdo. Vale ressaltar, no
entanto, que sua reapropriacdo do conceito encontra diferencas significativas em relagdo as
defini¢bes supracitadas, especialmente pela relagdo que gradualmente se estabelece entre

mistica e corporalidade e entre mistica e pastorado no desenvolvimento de sua obra, dada a
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maneira pela qual a problematica é estabelecida em face as suas estratégias arqueoldgicas e
genealdgicas de analise.

2. A IDEIA DE RUPTURA E A QUESTAO DO DESCONTINUO NAS
ARQUEOLOGIAS DE FOUCAULT

O projeto foucaultiano de uma arqueologia das formacdes discursivas do ocidente ja se
encontra, de certa forma, presente desde Génese e estrutura da Antropologia de Kant, que
Foucault redige como tese complementar para seu doutoramento, apresentada conjuntamente
a Histdria da loucura, inserida no plano de proceder a uma geologia profunda do texto
kantiano analisado neste trabalho, Antropologia de um ponto de vista pragmatico. Ao
defender a hipotese de que apenas a redacdo final do texto do filésofo prussiano teria sido
legada a nds, o autor expressa, neste seu exame analitico do texto, a convicg¢ao de que todo o
processo de construgcdo da obra kantiana — o desenvolvimento da critica, o “equilibrio
tripartite” de seu pensamento, sua defesa contra o idealismo e o ceticismo — poderia ser
encontrado de certo modo refletido neste documento, que estaria assim repleto de
sedimentacdes, embora ndo fosse possivel estabelecer critérios seguros para datar as
“camadas” de sua “geologia profunda” (FOUCAULT, GEA, 2011b, p. 17). Emerge assim
neste texto, ao menos ja em gérmen, a ideia de uma arqueologia como método de investigacdo
filoséfica, a qual estariam vinculadas estas nocGes de sedimentacdo, camadas e de geologia
profunda de um texto.

Ao esbocar esta possibilidade de um método préprio no inicio de sua trajetdria
filoséfica, fundamentado na compreensdo de que um discurso — escrito, proferido ou ndo dito
— se constitui de véarias camadas que se sedimentam umas sobre as outras, ora se
comunicando, ora fazendo irromper um solo totalmente outro, Foucault inaugura uma
perspectiva inédita para a analise de textos filosoficos. Tal perspectiva se estabelece na
compreensdo das rupturas e continuidades que se formam no processo criativo, quer forjado
ao longo do desenvolvimento de uma Unica obra ou no conjunto das obras de um determinado
autor, permitindo assim escapar a certa analise unificadora e universalista que tenta negar as
incongruéncias e descontinuidades no fazer filosofico de um mesmo pensador. Apenas
mediante o recurso a um procedimento como o0 de uma arqueologia seria possivel, para o

filésofo francés, entrever as mudancas de percurso, as multiplas interferéncias, os discursos
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enunciados, readmitidos ou definitivamente abandonados que, enfim, comporiam as diversas
camadas sobrepostas constituintes da versao final de um texto filosofico.

O conceito de “arqueologia” [archéologie], no entanto, s6 aparece explicitamente em
Histdria da Loucura, sua tese principal, quando, na descri¢do que faz do mundo correcional, o
filésofo assim esboga o procedimento histérico que ali busca empreender: “[...] refazer a
historia desse processo de banimento ¢ fazer a arqueologia de uma alienac¢ao”, cujos objetivos
se estabelecem na tratativa de compreender o modo pelo qual “[...] o homem moderno
designou no louco sua propria verdade alienada”, na elucidagdo de como “espaco do
internamento” pode se dar efetivamente como “campo da aliena¢do”, na tentativa de entender
a “experiéncia da loucura” pelo modo como ela se modulou no entrecruzamento dessas
formagdes discursivas — o0 espaco do internamento e a producdo da verdade do louco
(FOUCAULT, HL, 2012b, p. 81-82).

Termo que aparece, no entanto, sob outro significado, logo na sequéncia de seu texto,
apresentado entdo no sentido da critica a uma histéria memorial, que procuraria ver, na
persisténcia dos gestos de proscri¢do da loucura a simples persisténcia de uma “memoria dos
povos”, e a tomada da loucura como desrazdo (déraison) na ldade Classica como a simples
presenga de uma “[...] arqueologia espontinea das culturas” (lbidem, p. 106). E contra esta
concepeao de “arqueologia” como permanéncia do mesmo e retomada destas persisténcias na
forma de elementos universais e indefinidamente ressuscitados na historia, que Foucault
estabelece sua prépria concepcdo de arqueologia: “mas fazer isso é deixar-Se aprisionar nos
prestigios da identidade; de fato, a continuidade é apenas o fendmeno de uma
descontinuidade” (Ibidem, grifos nossos). O mesmo sentido critico do conceito de
arqueologia reaparece no capitulo seguinte, Experiéncias da loucura, no qual o filésofo
relaciona-a a certa visdo continuista da historia, intencionalmente posta de lado pelo préprio
filosofo: “Deixemos aos cuidados dos arqueologos a tarefa de determinar se era doente ou
nao, alienado ou criminoso, este que entrou para o Hospital por ‘desarranjo nos costumes’ ou
aquele que ‘maltratou sua mulher’ e quis ‘desfazer-se’ por diversas vezes”; visdo esta a qual
contrapde a nogédo de registro: “Seguindo-se 0 fio dos registros, dir-se-ia que uma mesma
sensibilidade os localiza, que um mesmo gesto os pde de lado. [...] A fim de colocar este
problema, ¢ preciso aceitar todas as deformagdes que nossa observagdo retrospectiva impoe”

(Ibidem, p. 111, grifo nosso)*3.

33 0O termo ainda aparece uma terceira vez, quase na metade da obra, na seguinte afirmacio de Foucault: “A
loucura designa o equindcio entre a vaidade dos fantasmas da noite e o ndo-ser dos juizos da claridade. E isto,
gue a arqueologia do saber nos pdde ensinar aos poucos, ja nos tinha sido dito, numa simples fulguracao tragica,
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Por outro lado, os conceitos de ruptura (rupture), e descontinuidade (discontinuité)
aparecerdo, respectivamente, doze® e trés vezes, com o significado de uma delimitacéo
interna, um desnivel (basculement) entre periodos que estabelecem diferentes visdes
historicas da relacdo entre loucura e desrazdo — mesmo sentido da nocdo de corte ou cesura
(coupure), utilizado ao tratar da unidade rompida, no século XVII, entre razdo e desrazdo
(FOUCAULT, 2012b, p. 100). Trata-se, portanto, em HL, de pensar a “ordem da ruptura”,
como aquela que possibilita a “irrup¢ao da loucura” dentre aquelas formas que tinham como
referéncia a razao, e que agora ¢ reduzida a sua “irrecusavel diferenca” (Ibidem, p. 182); de
reconhecer a “ruptura com a tradi¢do”*®, que opde assim a reflexéo efetuada pelo pensamento
classico acerca da relagdo entre paixdo e loucura daquela que havia sido feita nos séculos
precedentes (Ibidem, p. 229). Rupturas essas que se dao na ordem do conhecimento (Ibidem,
p. 263), e que marcam a divisdo (partage) definitiva entre razdo e desrazdo na forma da
alienacdo (Ibidem, p. 390); que ndo se constituem em torno de uma obra Unica e especifica,
quer seja a de Tuke (Ibidem, p. 470) ou a de Pinel (Ibidem, p. 475), mas que encontram-se
dispersas na forma de multiplas ocorréncias, emergindo quer nas obras de Goya, ou no
triangulo formado por Sade, Nietzsche e Artaud (Ibidem, p. 523-528); rupturas, por fim, que
ndo possuem precisamente o sentido de uma negacao, mas sim de “[...] estruturas positivas
que lhe atribuem [a loucura] formas singulares” (Ibidem, p. 241).

Da mesma forma, a nocdo de descontinuidade é compreendida, ela mesma, como uma
ruptura: com o mesmo, inscrito na forma da continuidade (Ibidem, p. 106, supracitado); entre
unidades mais ou menos fechadas de compreensao da loucura, ora como um fato da miséria
humana, ora como a forma moralizada da insanidade (Ibidem, p. 412-413); entre a passagem
duma visdo da loucura como elemento tragico do mundo as formas encarceradas da doenca
mental, permitindo, assim, esclarecer o movimento que a possibilitou: “O que queremos saber
ndo € o valor que para nos assumiu a loucura, € 0 movimento pelo qual ela tomou assento na

percepcao do século XVIII: a série das rupturas, das descontinuidades, das fragmentacdes

nas Ultimas palavras de Andromaca” (FOUCAULT, HL, 2012b, p. 246, grifo nosso). Cabe, aqui, no entanto,
aplicar a reserva feita por Roberto Machado (2007), em relacdo ao uso da nogdo de arqueologia na segunda
edicdo de NC (a qual iremos retomar adiante), de se tratar ou ndo duma reformulagdo do fildsofo posterior a AS,
a fim de promover, nesta segunda edicdo, uma certa homogeneizagdo dos conceitos. De qualquer modo, para
Machado, o que hd em HL ainda ndo pode ser tratado como representativo de uma “arqueologia do saber”, mas
mais precisamente uma “arqueologia da percepg¢ao da loucura” (MACHADO, 2007, p. 78).

3% Embora o termo apareca vinte e duas vezes em HL, com significados diferentes, relacionados ora as formas de
tratamento destinadas aos loucos — romper com o ambiente, com a sociedade, com a imaginagdo —, ora ao
processo mesmo de engendramento da loucura, entendida como patologia mental — ruptura consigo mesmo, com
0 mundo exterior, com sua prépria verdade (FOUCAULT, HL, 2012b).

35 Como no original em francés: “elle est méme en rupture avec la tradition [...]” (Idem, 1972, p. 246); a traducio
brasileira, por sua vez, traz: “ela rompe, mesmo, com a tradi¢ao [...]” (Idem, 2012b, p. 229).
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pelas quais ela se tornou aquilo que € para nos no esquecimento opaco daquilo que ela foi”
(FOUCAULT, HL, 2012b, p. 393, grifos nossos).

Em sua obra Foucault et la folie, Frédéric Gros considera, no entanto, que ha uma
solugdo de continuidade entre as “trés grandes épocas da Loucura” — pelo menos no prefacio
de 1961, em que a loucura, tal como experienciada nestas trés épocas, assemelha-se a “[...]
trés atos de uma narrativa continua” (GROS, 1997, p. 35) —, e que a defini¢do das rupturas, ou
das aberturas (ouvertures) sera precisada por Foucault apenas em As palavras e as coisas
(Ibidem, p. 117). Todavia, a mesma visdo ndo € partilhada por outros comentadores, como
Judith Revel e Roberto Machado.

Em Foucault, a ciéncia e o saber, Machado reconhece o fato de que, em Histéria da
Loucura, a arqueologia ndo havia ainda sido definida de uma forma clara e delimitada, como
um método do qual seria possivel extrair procedimentos determinados e fixos, facilmente
aplicaveis a um conjunto de analises empiricas — simplificacdo esta que, de fato, ndo
aparecerd em nenhuma outra obra do filésofo. A bem da verdade, o que hé na arqueologia de
Foucault que a permita ser pensada como um procedimento de investigacdo, ndo pode se
sobrepor ao fato de esta ser, antes de tudo, caracteriza por uma fluidez terminoldgica e
metodologica, sentida na forma da “[...] variacdo constante de seus principios, pela
permanente redefinicdo de seus objetivos, pela mudanga no sistema de argumentacdo que a
legitima ou justifica” (MACHADO, 2007, p. 51). N&o pode ser compreendida, deste modo,
tdo somente como um método puramente histérico, no sentido classico do termo; nem
certamente nos termos de uma histéria factual — ao menos ndo como tal disciplina se
constituia antes dos trabalhos empreendidos pela Ecole d’Annales. No caso de HL, por
exemplo, ndo se trata exatamente de proceder a uma histéria da psiquiatria, desde seu
surgimento até os nossos dias, procurando descrever suas principais escolas e as teorias que,
ao longo do tempo, se contrapuseram umas as outras e teriam possibilitado, assim, a definicao
de um saber empirico positivado a partir de seu proprio edificio tedrico.

Tampouco esta preocupada em narrar 0 surgimento desta area do conhecimento
médico de forma especifica: trata-se, antes, de compreender o0 modo como, na época Classica,
todo um dispositivo de confinamento ira se desdobrar para receber o louco no interior do
internamento, e a partir do qual um saber podera surgir. Assim, a analise de Foucault acerca
do internamento do louco terd um valor diagndstico: “[...] toda a sua argumentagdo se
organiza para esclarecer a situacdo da loucura na modernidade”; procedimento este que, no

entanto, adquire seu sentido precisamente na possibilidade de definir “[...] as condi¢des
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historicas de possibilidade dos discursos e das praticas que dizem respeito ao louco
considerado como doente mental” (MACHADO, 2007, p. 51-52).

Para Machado, no entanto, o trabalho de Foucault estabelece-se ja em Historia da
Loucura como uma tratativa que busca identificar as rupturas e seu papel no estabelecimento
e caracterizacdo de periodos definidos no processo histérico da dominacéo da loucura e de sua
assimilagdo na ordem do racional. Faz questdo, assim, de identificar que, dentre as obras de
Foucault neste periodo (década de 1960), esta, em especifico, é precisamente a que mais
possibilitou transpor o nivel elementar dos discursos para 0 ambito das analises do espaco e
das praticas institucionais de controle que por ele sdo circunscritas. Por meio dela, também,
Foucault teria sido capaz de explicitar a superacdo de um continuismo dos temas, mediante a
exposi¢ao da “[...] falta de unidade do fenémeno loucura expresso pelas formas plasticas ou
discursivas” (Ibidem, p. 53). Afirma Machado (ibidem):

Foi analisando os saberes tedricos, mas sobretudo as préaticas de enclausuramento e
as instdncias sociais — familia, Igreja, justica, medicina — com elas relacionadas e,
finalmente, generalizando a analise até as causas econbmicas e sociais das

modifica¢des institucionais que Histdria da Loucura foi capaz de explicitar as
condi¢Oes historicas da psiquiatria.

Posicdo que é partilhada por Revel, em sua obra Foucault: une pensée du discontinu,
no qual a autora defende a necessidade de superar, na leitura do filésofo, aquelas visdes que
procuram enxergar em sua obra tdo somente “[...] uma descontinuidade do pensamento, ali
onde se elabore talvez, ao contrario, um verdadeiro pensamento do descontinuo” (REVEL,
2010, p. 19, trad. nossa). De acordo com a pesquisadora, embora Foucault possa ndo ter
tratado precisamente da descricdo de algo como um “método arqueologico” em Historia da
Loucura (o que, de fato, sé ira realizar diretamente em A arqueologia do saber, e ainda em
resposta as criticas recebidas apos a publicacdo de As palavras e as coisas, de um modo que
ndo condiz com aquilo que realizou necessariamente em suas pesquisas iniciais), os elementos
fundamentais para o procedimento de uma ‘“historia arqueologica” ja estdo presentes ai,
especialmente a proposicéo de um trabalho com os arquivos gerais de uma época — que, para
Revel, encontram-se no cerne da arqueologia de Foucault desde Historia da Loucura até A
arqueologia do saber. Assim a autora define a nogdo de arquivo:

[...] o arquivo representa entdo o conjunto dos discursos efetivamente pronunciados
a uma época dada e continuam a existir através da historia. Fazer a arqueologia
dessa massa documental, € procurar compreender as regras, as praticas, as condi¢des
e o funcionamento. Para Foucault, isto implica antes de tudo um trabalho de
recolecdo do arquivo geral da época escolhida, quer dizer, de todos os tragos

discursivos suscetiveis de permitir a reconstituicdo do conjunto das regras que, em
um dado momento, definem a sua vez os limites e as formas da dizibilidade [ou
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dictibilidade], da conservacdo, da meméria, da reativacdo e da apropriacdo (REVEL,
2010, p. 82, trad. nossa, grifo da autora).

A ideia de que a trajetoria de Foucault ndo poderia ser lida sendo a partir de divisoes
estanques de seu pensamento €, nesta mesma linha de analise, sumamente criticada por Revel,
que atribui a distin¢do entre um “primeiro” e um “segundo” — e um terceiro, quarto... enfim,
um “enésimo” Foucault — ser devida ao fato de que tais comentarios (e comentadores)
procuraram poér de lado, ou a0 menos ignoravam, outros textos do filésofo que ndo as obras
publicadas na forma de livro, ainda em vida do autor, de modo que tais distingdes “[...] foram
elaboradas a partir da tomada em contra quase exclusivamente dos livros, o que confirma
simultaneamente a centralidade e a ambiguidade” (lbidem, p. 21, trad. nossa)*®. Da mesma
forma, considera problemaética a posi¢cdo assumida por certos comentadores que, ao assumir a
nogdo de “percurso” como ferramenta para a constru¢do duma visdo de unidade da obra
foucaultiana, “[...] a fim de afirmar, mesmo contra tudo, a coeréncia essencial da pesquisa

foucaultiana” (Ibidem, p. 27-28, trad. nossa)®’.

A proposta de uma investigacdo arqueoldgica encontra-se igualmente presente em O
nascimento da clinica, obra publicada em 1963, na qual Foucault teria pretendido empreender
uma pesquisa que pudesse ser “[...] ao mesmo tempo historica e critica [...]”, com vistas a
“[...] determinar as condigdes de possibilidade da experiéncia médica, tal como a época
moderna conheceu” (FOUCAULT, NC, 2011e, p. XVIII) — isto é, uma arqueologia do olhar
médico. O conceito, no entanto, ndo aparece no corpo do texto: como observa Machado, ndo
obstante tenha sido enunciada no subtitulo do livro, a expressdo “arqueologia do olhar
médico” nunca ¢ reproduzida no interior mesmo da obra publicada em 1963, surgindo apenas

na edicdo revista de 1972, e certamente com vistas a uma homogeneizacao terminoldgica, que

3 Posicdo assaz problematica é igualmente, de acordo com Revel, aquela que considera os textos menores,
publicados na forma de artigo ou entdo formulados no contexto de algumas conferéncias que o filésofo ministrou
ao longo de sua carreira, como trabalhos “secundarios” em relagdo ao todo de sua obra; compreensdo esta que a
autora rebate, ao afirmar que a publicagio dos Dits et Ecrits “[...] enriqueceram consideravelmente nossa leitura
de Foucault, ao relancar os conteldos e as perspectivas — mas, também aqui, ndo sem ocasionar reais
dificuldades” (REVEL, 2010, p. 22, trad. nossa). Mais ainda: Revel defende a tese de que “[...] se devéssemos
aplicar aos escritos do proprio Foucault o0 método que ele mesmo usou a respeito da massa discursiva sobre a
qual ele trabalhava, nada nos autorizaria a distinguir entre os livros e os textos ‘periféricos’ (se o entendemos por
esta expressdo ndo o0s textos subalternos pela importancia e riqueza, mas todos 0s escritos que nao sao os livros).
Na verdade, nada nos autorizaria tampouco a distinguir a producéo foucaultiana de tudo o que foi escrito a
mesma época, ja que isto seria reafirmar ai a especificidade do ‘autor Foucault’ contra a ideia de uma
determinacdo geral dos sistemas de pensamento, enquanto esta ndo aceita, bem entendido, qualquer possibilidade
de singularizagdo pessoal, sendo a titulo de anedota” (Ibidem, p. 24-25, trad. nossa, grifo nosso).

37 Critica ao prefacio da edicdo francesa do livro de Dreyfus e Rabinow, Michel Foucault. Un parcours
philosophique. Au-dela de [’objectivité e de la subjectivité.



51

o autor deveria ter sentido necessaria apos a publicagio de Arqueologia do saber, em 19693,
Sua presenga, no entanto, pode ser inferida da relacdo, varias vezes estabelecida no texto de
NC, entre “[...] a palavra epistemologia com expressdes como ‘olhar médico’, ‘percepgao
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médica’, ‘visivel’ e ‘invisivel’, ‘invisivel visibilidade’”, o que possibilitaria, assim,
compreender “[...] em que sentido pode ser definido o conceito de arqueologia em
Nascimento da clinica, distinguindo-se tanto das histdrias factuais quanto das histérias
epistemologicas” (MACHADO, 2007, p. 104, grifo do autor).

Neste trabalho, o filésofo procurou fornecer uma primeira apresentacdo formal do
método arqueoldgico, a partir da mobilizacdo de um conjunto de operadores estratégicos,
enunciados na forma do discurso, cuja analise pudesse esquivar-se da fatalidade do
comentario. Nas palavras de Foucault (NC, 2011e, p. XV, grifos nossos):

Falar sobre o pensamento dos outros, procurar dizer o que eles disseram ¢,
tradicionalmente, fazer uma analise do significado. Mas é necessario que as coisas
ditas, por outros e em outros lugares, sejam exclusivamente tratadas segundo o jogo
do significante e do significado? Néo seria possivel fazer uma anélise dos discursos
que escapasse a fatalidade do comentario, sem supor resto algum ou excesso no que
foi dito, mas apenas o fato de seu aparecimento histérico? Seria preciso, entdo,
tratar os fatos de discurso ndo como nucleos autdbnomos de significagcdes maltiplas,

mas como acontecimentos e segmentos funcionais formando, pouco a pouco, um
sistema.

Nesta perspectiva, o sentido do enunciado poderia ser definido, de acordo com o
filésofo, “[...] pela diferenga que o articula com o0s outros enunciados reais e possiveis, que
Ihe sdo contemporaneos ou aos quais se opde na série linear do tempo. Apareceria, entdo, a
historia sisteméatica dos discursos” (FOUCAULT, NC, 2011le, p. XVI, grifo nosso). A
investigacao sobre as épistémeés de uma época possibilitaria, assim, trazer a luz a historicidade
do conhecimento, que nos faz recordar que “estamos historicamente consagrados a historia, a
paciente construcdo de discursos sobre os discursos, a tarefa de ouvir o que ja foi dito”
(Ibidem, p. XV), e constituindo, desta forma, a arqueologia como um processo de analise
vertical dessas positividades do conhecimento e das figuras que Ihe servem de substrato
(Ibidem, p. 219).

E, todavia, na publicacdo de As palavras e as coisas, em 1966, que a problematizacéo
da arqueologia como método de pesquisa filosofico encontra sua forma mais rematada. Em
seu prefacio, desenvolvido a partir da leitura de um texto de Jorge Luis Borges, apontando
para o problema da classificacdo tomado como elemento central de nossa forma de perceber o

mundo e disp6-lo segundo regras determinadas de categorizacdo, Foucault procura

38 Cf. nota 33, supra.
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questionar-se de que modo fomos capazes de, ao longo da histéria do pensamento, estabelecer
relages de identidade e diferenca entre os mais diversos objetos, e de encontrar coeréncias
numa realidade “[...] que se v€ logo nao ser nem determinada por um encadeamento a priori e
necessario, nem imposta por conteidos imediatamente sensiveis [...]”, posto que nao ha “[...]
nada mais tateante, nada mais empirico [...] que a instauracdo de uma ordem entre as coisas;
nada que exija um olhar mais atento, uma linguagem mais fiel ¢ mais bem modulada [...]”
(Idem, PC, 2007, p. XV, grifo do autor). O problema da classificacdo serve, aqui, como mote
para que Foucault apresente a tese central desta que é, certamente, sua producdo filoséfica
mais densa: a de que os saberes de uma determinada cultura e época precedem, como solo,
substrato ou condicdo de possibilidade, as explicacfes filosoficas ou cientificas da ordem
empirica, que lhe sdo, desta forma, a posteriori:
Os codigos fundamentais de uma cultura — aqueles que regem sua linguagem, seus
esquemas perceptivos, suas trocas, suas técnicas, seus valores, a hierarquia de suas
praticas — fixam, logo de entrada, para cada homem, as ordens empiricas com as
quais tera de lidar e nas quais se ha de encontrar. Na outra extremidade do
pensamento, teorias cientificas ou interpretacdes de filésofos explicam por que [sic]

ha em geral uma ordem, a que lei geral obedece, que principio pode justifica-la, por
que razio é esta a ordem estabelecida e ndo outra (FOUCAULT, PC, 2007, p. XVI).

A experiéncia das coisas da-se, deste modo, no intersticio entre os codigos que a
ordenam e a reflexdo sobre esta mesma ordem; o olhar de uma época ja se encontra
codificado, determinando um espaco de abertura, uma regido mediana que, atuando
aprioristicamente em relacdo ao estabelecimento desta mesma ordem, é capaz de determinar
os limites a partir dos quais o conhecimento pode ser circunscrito, os discursos que poderdo
ser formados, que problemas e quais relagdes podem ser estabelecidas, antes mesmo que
palavras, gestos e percepcdes se articulem para a constitui¢cdo de um saber.

Dada tal configuracdo topoldgica, concernente a constituicdo dos saberes de uma
determinada época, Foucault procura, nesta obra, esclarecer esse novo modo de anélise que
constitui aquilo que ele denomina pelo termo arqueologia. A diferenca de uma historia das
ideias, sua arqueologia busca proporcionar certa descri¢do cartografica dos solos epistémicos
constituidores das discursividades de cada tempo, a partir deste método de inquiricdo dos
quadros epistemologicos de um determinado periodo da histéria, “[...] que se esforga por
encontrar a partir de que se formam possiveis conhecimentos e teorias; segundo qual espaco
de ordem se constituiu o saber; na base de qual a priori histérico e no elemento de qual
positividade puderam aparecer ideias, constituir-se ciéncias, refletir-se experiéncias em

filosofia, formam-se racionalidades [...]” (Ibidem, PC, p. XVIII, grifos do autor).
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Deste modo, a arqueologia das formacdes discursivas de uma dada época permite,
assim, identificar “[...] o campo epistemoldgico, a epistémé onde os conhecimentos [...]
enraizam sua positividade e manifestam assim uma histéria que ndo é a de sua perfeicao
crescente, mas, antes, a de suas condigdes de possibilidade” (FOUCAULT, PC, 2007, p.
XVIII-XIX, grifos do autor)®. Intenciona, igualmente, determinar os a priori historicos que
conferem, numa determinada época, um conjunto de objetos da realidade, dados como
elementos de positividade, que tomados em sua empiricidade, sdo capazes de constituir novos
campos de investigacdo cientifica e ou filosofica. A arqueologia pretende, desta forma,
descrever a topologia desses solos epistémicos que emergem em certos periodos da historia,
permitindo que novas configuracbes do saber venham & tona, novas racionalidades se
constituam, novos discursos e praticas possam ser edificados; concebe, assim, 0s
conhecimentos ndo mediante suas estruturas internas ou um sistema de valores, mas a partir
de suas condicGes de possibilidade.

N&o se trata, portanto, de uma histéria no sentido em que estamos acostumados a
compreendé-la, mas sim um procedimento que permite interrogar aquilo que tornou possivel
um determinado saber de uma determinada época (Ibidem, p. 49). Para o filésofo, a ideia de
historia continua teria servido, ao longo do tempo, a proposta de uma “funcdo fundadora do
sujeito” (fonction fondatrice du sujet), pois ainda resguarda a possibilidade ao sujeito de que,
mediante 0 ato consciente, possa reencontrar a unidade da histéria e seu lugar ou funcédo
diante desta unidade reconstruida da histdria. Philippe Chevallier destaca que o debate de
Foucault com seus contemporaneos historiadores foi muito maior do que com seus
contemporaneos filésofos, em especial os de linha estruturalista e marxista®’; teria recusado,
no entanto, uma histéria das mentalidades, bem como uma histéria das ideologias
(CHEVALLIER, 2011, p. 20). Em especial, € preciso apontar o afastamento da analise
foucaultiana em relacdo a primeira, que por ele assim é descrita:

Em um senso amplo, é preciso entender por mentalidade os ‘modos de sentir ¢ de
pensar’, conscientes ou ndo, que habitam uma comunidade a um dado momento da
historia. Nesta perspectiva, os comportamentos e atitudes individuais sdo em parte
determinados pelas estruturas mentais coletivas que podem também ser nomeadas
‘visdo do mundo’ ou ‘espirito de uma época’. A investigacao histdrica cruza entdo a
psicologia, com uma dada prioridade, segundo a sensibilidade dos historiadores, &
abordagem individual (Lucien Febvre) ou a abordagem coletiva (Marc Bloch). De

maneira significativa, para tomar um exemplo contemporaneo de Foucault, Mito e
pensamento entre os gregos de Jean-Pierre Vernant ¢ subtitulado em 1965 Estudo de

39 No texto original, o conceito é grafado como épistéme, pelo qual manteremos esta grafia no decorrer do texto,
exceto para as citagdes da traducdo brasileira.

40 Destaca particularmente Lucien Goldmann, com sua leitura estruturalista acerca das relag@es entre a nobreza
de toga e o jansenismo (CHEVALLIER, 2011, p. 19).
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psicologia historica, reivindicando assim o cruzamento das duas disciplinas
(CHEVALLIER, 2011, p. 21, grifos do autor).

Da mesma forma, a rejeicdo de Foucault & histdria das ideologias, de inspiracéo
marxista, denuncia certos discursos historicos como projecdes idealizadas que buscam ocultar
a materialidade da realidade, regida pela luta de classes; ndo obstante, as ideologias, assim
apresentadas, sao propostas como universais e, embora destoem na forma como interpretam a
historia, ambas as abordagens procuram aproximar-se antes das producées culturais de uma
dada época que dos fatos historicos tal como a historiografia classica os compreende: séo
alvos de sua interpretacdo as ideias, as imagens, 0os mitos da sociedade em questdo. Em
ambas, igualmente, a compreensdo de que uma dada realidade, antes de surgir nos arquivos da
historia, surgem na forma de “representacdes da consciéncia” (représentations de la
conscience) que, como marcas sobre um bloco de cera, tal qual na metafora de Platdo no
Teeteto, deixam o registro de sua acdo no individuo mediante impressdes da representacao na
memoria; todavia, restam a estes historiadores elucidar como tais representacdes mnemaonicas
podem se fixar em estruturas politicas, econémicas e sociais determinadas, ou, em outras
palavras, em situagBes historicas precisas (Ibidem, p. 21-22)*%. E neste interim que, de acordo
com Chevallier, Foucault teria identificado especificamente a lacuna destes dois modelos
historiograficos:

Ora, segundo Foucault, é diante de uma tal explicacdo que os historiadores batem
em retirada. Mesmo se nem para os historiadores das mentalidades nem para os
marxistas o dominio do espirito é separado de suas determinagdes sociais, o vinculo

que ele mantém com a realidade material é definido por termos que o filésofo julga
insatisfatérios, por vezes demasiado simples e imprecisos,

tais como a ideia de que a consciéncia e a memoria seriam, desta forma, “[...] o ‘reflexo’, a

‘expressdo’ ou ainda a ‘traducdo’ de uma situagdo concreta [...]” (Ibidem, p. 22).

Utilizando-se da nocdo de incorporal (incorporel), recebida da filosofia estoica,
Foucault foi capaz de contornar a nogdo de representacgdo, visto que o incorporal, ao contrario
de uma manifestacdo da consciéncia individual no campo das representaces sociais, trata

precisamente da inscricdo de uma luta na superficie dos corpos, luta que se trava com o poder,

41 Chevallier reconhecera presente assim, ja nos escritos arqueoldgicos de Foucault, sua tendéncia crescente a
certo nominalismo metodolégico, tal como fora invocado por Paul Veyne em Foucault révolutionne I'histoire, a
partir do momento em que este ndo reconhece nestes saberes, constituidos propriamente pelos conhecimentos
aceitaveis em uma determinada época da historia, mais que simples « [...] "noms" qui demandent & recevoir,
pour chaque situation historique donnée, un contenu singulier et déterminé, contre la tentation du recours aux
universaux historiques »; nominalismo este marcado, propriamente, pela recusa a certos termos genéricos que
procurariam conferir aos discursos uma fragil unicidade (CHEVALLIER, 2011, p. 26).
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ja que os corpos sdo ao mesmo tempo efeitos e instrumentos de dito poder*?. Contorno este
que permite, assim, evitar o recuo a certas concepc¢des de historia que procurariam ainda
fornecer uma explica¢ao para a vinculagdo entre o “real” e o “ideal” que, embora ndo de todo
rejeitadas pelo filosofo — mas incorporadas, segundo Chevallier, a “verdade ‘bruta’ das
praticas” (CHEVALLIER, p. 23) —, possibilita-lhe escapar do risco que representa fazer da
historia — e precisamente dessa historia das representacdes e das mentalidades — “[...] o altimo
lugar do pensamento antropolégico [...]” (FOUCAULT, AS, 1969, p. 25, trad. nossa).

Déa-se, assim, a constituicdo de um método que permite recompor a configuracdo dos
esquemas gerais de pensamento, tal como foram efetivamente constituidos no curso dos
acontecimentos histéricos, e cuja investigacdo possibilita reconhecer as tramas discursivas
mediante as quais a articulacdo entre postulados cientificos e suas justificacdes no ambito
filoséficos se estabelecem, inclusive quando ha aparente incoeréncia de tais pressupostos
entre si. Método que requer, no entanto, a constituicdo de procedimentos proprios, afastado
dessas querelas preciosistas relacionadas as mindGcias da exatiddo exegética, e que busca
reconhecer, nas sucessivas camadas do discurso, a historicidade dos diferentes
conhecimentos, os limites que os circunscrevem, enfim, as condicdes de possibilidade dos
mesmos, nas quais a propria historicidade lanca as suas raizes (Idem, PC, 2007, p. 103).

Estabelece-se, desta forma, um olhar mais acurado, amplo e discricionario, para 0s
eventos historicos que configuram o quadro de pensamento de um dado periodo histérico, em
particular aqueles relacionados ao desenvolvimento das épistémes, e mais tarde, dos sistemas
de pensamento*®, com atencdo para suas nuances e singularidades. Percorrendo, assim, as
ranhuras que se inscrevem “[...] na superficie historica dos temas, dos debates, dos problemas

e das preferéncias de opinido” (Ibidem, p. 104), é possivel constituir marcadores topoldgicos

42 Chevallier identifica que esta remissdo de Foucault a teoria dos incorporais no estoicismo deve-se ao texto de
Emile Bhéhier, La théorie des incorporels dans I'ancien stoicisme, tomado de forma indireta de Gilles Deleuze,
mediante a leitura de Logique du sens; tal referéncia encontra-se denotada em seu artigo Theatrum
philosophicum, publicado na revista Critique no ano de 1970. Na interpretacéo classica de Bréhier, os estoicos
classificavam os entes do mundo em duas categorias: 0s seres, corporais e materiais, que contém propriamente a
substancia das coisas e suas qualidades — e 0s quase-seres, "incorporais”, que ndo possuem propriamente
substancia mas podem ser reconhecidos pelos efeitos que produzem nos corpos. O estoicismo cléssico identifica
quatro incorporais: 0 tempo, o espago, 0 vazio e o exprimivel - lekton. E propriamente o exprimivel, ou o
discurso reconhecivel pelos seus efeitos nos corpos, que Foucault ira apropriar-se em Vigiar e punir, quando
falar da realidade incorporal da delinquéncia (CHEVALLIER, 2011, p. 23-24).

43 Como assinala Revel, a nocédo de épistéme, tal como ¢é trabalhada por Foucault, difere daquela de “estrutura”,
bem como da ideia de “sistema”, que Foucault s6 utilizard apos a criagdo de sua catedra, intitulada precisamente
Historia dos sistemas de pensamento, no Collége de France (REVEL, 2010, p. 35). Para a no¢do de sistemas de
pensamento, e a relagdo com a catedra criada por/para Foucault quando de sua ascensdo ao College de France,
cf. Michel FOUCAULT, A ordem do discurso: aula inaugural no College de France, pronunciada em 2 de
dezembro de 1970, Sdo Paulo, Loyola, 2010a.
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desses pontos de cisdo, de suas falhas, rupturas e distensées, que se formam no intersticio dos
diferentes solos epistémicos. Como aponta Revel, em relagéo a As palavras e as coisas:

[...] trata-se doravante de interrogar as condigdes historicas de formacéo, quer dizer,
na realidade, de questionar as condi¢des de possibilidade e de pensabilidade de um
‘espaco comum’, de um isomorfismo restituido a historia de suas proprias
transformacBes. Por outro lado, o apagamento progressivo da distincdo entre
discursivo e ndo discursivo atenua enormemente a tentacdo de pesquisar invariantes
estruturais sobre o modelo de invariantes linguisticas (REVEL, 2010, p. 74).

Destarte, proceder a uma arqueologia do saber consiste justamente em discriminar o0s
elementos desse a priori historico, desses solos discursivos que, em dado periodo, conferem
valor de verdade a enunciados particulares e as préaticas que dele derivam — e igualmente,
excluindo outros —, estabelecendo assim linhas de fuga a certa visdo continuista e
universalista da histéria (FOUCAULT, PC, 2007, p. 219; Idem, OD, 2010a, p. 14). Do
mesmo modo, trata-se de compreender que a sucessao entre os saberes das diversas épocas,
ou no interior de uma mesma época, ndo é da ordem duma simples continuidade ou
contiguidade entre tais conhecimentos, posto que novas epistémés nascem da lacuna deixada
pelos conhecimentos que serdo substituidos (Idem, PC, 2007, p. 286).

Constatacdo esta que leva ao reconhecimento de um operador material, fundamental
para a investigacao arqueoldgica, a saber, a nocdo de acontecimento:

A que acontecimento ou a que lei obedecem essas mutacfes que fazem com que de
subito as coisas ndo sejam mais percebidas, descritas, enunciadas, caracterizadas,
classificadas e sabidas do mesmo modo e que, no intersticio das palavras ou sob sua
transparéncia, ndo sejam mais as riquezas, 0s seres vivos, 0 discurso que se
oferecem ao saber, mas seres radicalmente diferentes? Se, para uma arqueologia do
saber, essa abertura profunda na camada das continuidades deve ser analisada, e
minuciosamente, ndo pode ser ela “explicada”, nem mesmo recolhida numa palavra
Unica. E um acontecimento radical que se reparte por toda a superficie visivel do
saber e cujos signos, abalos, efeitos, podem-se seguir passo a passo. [..] A
arqueologia, essa, deve percorrer 0 acontecimento segundo sua disposicdo
manifesta; ela dira como as configuragdes proprias a cada positividade se
modificaram [...]; ela analisard a alteragdo dos seres empiricos que povoam as

positividades [...]; estudara o deslocamento das positividades umas em relagdo as
outras [...] (Ibidem, p. 298, grifos nossos).

O projeto arqueoldgico foucaultiano, deste modo, centra esforgos na descricdo dos
acontecimentos que sulcam a historia, ndo na forma da “[...] evolucao de conceitos tedricos na
superficie de um conhecimento; mas atravessando a espessura historica de uma experiéncia”
(Idem, HL, 2012b, p. 208). O apagamento das unidades sistematicas e totalizadoras,
possibilita, para Foucault, “[...] restituir ao enunciado sua singularidade de acontecimento, de

mostrar que a descontinuidade ndo é somente um destes grandes acidentes que formam uma
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falha na geologia da historia, mas j& ali no simples fato do enunciado”, a medida que o faz
aparecer “[...] em sua irrup¢do historica; o que se ensaia por sob o olhar ¢ esta incisdo que ele
constitui, essa irredutivel — e bem frequentemente minuscula — emergéncia” (FOUCAULT,
AS, 1969, p. 43, grifo nosso). De modo que, muito embora a singularidade dos
acontecimentos ndo impega que eles estejam sujeitos “[...] a repeticdo, a transformacao, a
reativagdo” (Ibidem), € preciso justificar quais fundamentos teoéricos permitem tais
manutencdes; ja que "[...] mesmo a historia das ciéncias ndo escapa as rupturas radicais que
vém colocar em questdo a continuidade dos procedimentos e a coeréncia dos conceitos”
(CHEVALLIER, 2011, p. 27).

A historicidade, que no campo da filologia retira a linguagem de seu continuum
cronolégico (FOUCAULT, PC, 2007, p. 405), deve permitir também compreender tais
emergéncias no campo do conhecimento como experiéncias — experiéncia da loucura,
experiéncia da priséo, experiéncia do pastorado —, apreendendo-as no momento mesmo em
que elas s@o tornadas empiricidades, nos quais “[...] os conhecimentos se enraizam em sua
positividade [...]”; concernindo, portanto, “[...] ndo aos objetos visados, analisados e
explicados no conhecimento, nem mesmo a maneira de os conhecer ou de os racionalizar, mas
a relagdo da representacdo para com o que nela ¢ dado” (Ibidem, p. 328). Mas, a0 mesmo
tempo, a histdria arqueoldgica s6 se interessa por um conhecimento, por um objeto, ou por
uma empiricidade, assim como, posteriormente, pelas regras de acdo, a medida que elas séo
capazes de problematizar a nossa experiéncia atual de sujeitos, isto é, de proceder a um
diagndstico da realidade, como aponta Revel (2010, p. 56-57): “na realidade, Foucault recorre
a no¢do de problematizacdo para distinguir radicalmente a histéria do pensamento, por sua
vez, da historia das ideias e da historia das mentalidades”, de forma que “[...] a historia do
pensamento se interessa pela maneira a qual se constituem problemas para o pensamento, e as

estratégias que sdo desenvolvidas para responder a eles”.

O papel de uma historia do saber, ou de uma historia das ciéncias, deve possibilitar
entdo ao filésofo, deste modo, uma determinada forma de reflexdo sobre a historia que nédo
mais se satisfaca em acompanhar, como um elemento alheio a sua propria historicidade, esta
pretensa unidade linear que atravessa o percurso dos seculos. Deve recusar, igualmente, uma
filosofia que se fundamente na pressuposicdo de que “[...] todo conhecimento, e mais
amplamente todo discurso racional, mantém com a filosofia uma relacdo fundamental [...]”
(FOUCAULT, RD, 2001j, p. 71), e que se autoapresente como “[...] critica universal de todo
saber [...], sem andlise real do conteddo e das formas de saber; [..] como perpétua
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reduplicagdo dela propria [...] em um comentario infinito de seus préprios textos e sem
relagdo a nenhuma exterioridade” (FOUCAULT, RD, 2001j, p. 74). Por fim, e diante desta
compreensdo de que os enunciados de cada periodo so puderam se formar “[...] a partir do que
Ihe foi contemporaneo e nao certamente em termos de influéncia reciproca, mas em termos de
condicBes e de a priori constituidos no tempo” (Idem, PC, 2007, p. 288, grifo do autor),
recusar todo discurso que se pretenda universal e que negue a propria histéria do pensamento
a compreensao das condi¢des que o tornaram possivel.

Tal precaucdo a se ter em relacdo ao estabelecimento de unidades deve-se ao fato de
que, em seu trabalho, Foucault teria privilegiado antes a “dispersdo dos fatos” (dispersion des
faits) que seu reconhecimento em sistemas universais ou idealidades. Embora identifique, no
artigo que Foucault publica na revista Esprit como resposta aos comentarios feitos sobre sua
obra, a nogdo de “individualiza¢do do discurso” (Idem, DE I, 2001i, p. 701-723), Chevallier
destaca seu sentido dentro do projeto arqueoldgico, considerando inclusive o fato de que
Foucault teria ainda procurado estabelecer critérios que pudessem conferir certa unidade as
formacdes discursivas: "[...] uma formagdo discursiva ndo é uma ciéncia constituida, mas
uma colecdo de enunciados entre os quais uma regularidade € localizavel mediante os objetos
dos quais eles tratam, os conceitos que eles definem, os tipos de valida¢do que eles requerem”
(CHEVALLIER, 2011, p. 18).

Empreendimento este que, no entanto, apresenta uma série de impasses. Em especial, a
dificuldade de estabelecer as descontinuidades no éambito de uma histéria geral,
compreendidas aqui como “[...] dois pontos do tempo, rupturas simétricas”, que permitissem
estabelecer entre estes pontos “[...] um sistema continuo e unitario” (Ibidem, p. 69), as
camadas desse saber, delimitando assim campos epistemologicos precisos, mediante a
localizacdo, a0 mesmo tempo espacial e geografica, de seu ponto de irrupcdo e de seu
desvanecimento. Sobre isto, Revel assinala a interposicdo de uma parte dos criticos
contemporaneos do filésofo, que dele reclamavam a necessidade de esclarecer, acerca do
conceito de épistéme, “[...] sua relatividade historica, quer dizer, de explicar a ruptura
epistémica e a descontinuidade que a passagem de uma épistémé a outra implica
necessariamente” (REVEL, 2010, p. 36, trad. nossa, grifo da autora)**. Opondo-se a esta

reclamacdo, a autora compreende que:

4 Sobre esta critica, Revel (2010, p. 33, trad. nossa, grifo da autora) ainda complementa: “[...] no momento da
publicacdo de As palavras e as coisas, uma das reprovacdes mais recorrentes formuladas contra a nogdo de
épistéme recaia precisamente sobre a auséncia de uma verdadeira analise da ruptura epistémica, do basculamento
[desnivel, transi¢do] de uma épistéme a outra”.
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Representar-se a descontinuidade como um ‘vazio’, ¢ atribuir a continuidade a
garantia da plenitude; é fazer da descontinuidade uma falta, uma auséncia;
resumindo, uma figura da negacdo. Ora, € de toda uma outra descontinuidade que
Foucault quer falar: aquela que é introduzida pelas transformagdes e mutagdes, e que
faz da continuidade o outro nome de um processo de metamorfose do qual a
descontinuidade é o motor. [...] Para Foucault, ndo se trata tanto de opor a
continuidade a descontinuidade, mas sim de definir uma outra concepc¢éo possivel da
continuidade que se dara por tarefa ‘a analise descritiva e a teoria dessas
transformacdes’ (REVEL, 2010, p. 61, trad. nossa).

Compreendidas, desta forma, como elementos de corte e de suspensdo, as
descontinuidades sdo caracterizadores desses espacgos delimitados nos quais se inscrevem as
positividades de uma determinada época: “O descontinuo — o fato de que em alguns anos, por
vezes, uma cultura deixa de pensar como fizera até entdo e se pde a pensar outra coisa e de
outro modo — d& acesso, sem ddvida, a uma erosao que vem de fora, a esse espago que, para o

pensamento, estd do outro lado, mas onde, contudo, ele ndo cessou de pensar desde a origem”

(FOUCAULT, 2007, p. 69).

*k*x

Procuramos identificar, nesta segunda secdo, como as nocdes de ruptura e
descontinuidade foram problematizadas por Foucault em suas arqueologias, por
considerarmos que a andlise acerca da existéncia de uma reflexdo sobre a mistica em sua
producdo filosofica ndo pode desconsiderar o modo de analise no interior do qual o fildsofo
poderia ter constituido tal reflexdo, a partir de uma investigacdo acerca do modo como
determinadas questBes cientificas puderam ser historicamente propostas e 0s saberes
constituidos numa época dada, sobre qual solo se estruturaram e a partir de que préaticas
puderam ser estabelecidos — quais foram, enfim, suas condi¢cdes de possibilidade. Trata-se,
portanto, de examinar a existéncia dessas descontinuidades entre as diferentes percepcdes da
mistica, de pontuar as suas rupturas, e de inquirir sobre que forma estas rupturas demarcaram
as épistémes no interior das quais, em nossa hipdtese, a experiéncia mistica péde ser
circunscrita. Na secdo seguinte, trataremos de buscar compreender como estes temas das
rupturas e descontinuidades serdo retomadas e retrabalhadas pelo autor em escritos e cursos
da década de 1970, a partir do qual um novo elemento entra em jogo: a leitura de Nietzsche e

a reelaboracao de sua “genealogia”.



60

3. DA ARQUEOLOGIA DAS FORMACOES DISCURSIVAS A GENEALOGIA
DAS RELACOES DE PODER: NOTAS DE UMA PASSAGEM

Em 1967 — logo na sequéncia da publicacdo de As palavras e as coisas, e no periodo
mesmo em que organizava as respostas aos pedidos de esclarecimento acerca de seu método
arqueoldgico* —, Foucault escreve, em conjunto com Gilles Deleuze, uma introdugio a Gaia
Ciéncia de Nietzsche, publicada em 1967 no contexto da edicdo francesa das Obras
Completas do filésofo prussiano pela Editora Gallimard*®. Da mesma forma, amplas
referéncias ao filésofo aparecerdo em momentos fulcrais da arqueologia de Foucault,
espargindo-se em apontamentos diversos ao longo da escrita de HL e PC, bem como na
introducdo e no capitulo inicial da primeira parte de AS. Todavia, é a partir deste ano que as
referéncias a pesquisa nietzschiana, bem como a reelaboracdo desta dentro de um corpo
proprio de intuicdes e referéncias ao projeto até entdo apreendido, tomam corpo na escrita
foucaultiana, o que se faz sentir, de forma mais especifica, na triade de textos publicados
imediatamente apos a introducdo supracitada: Nietzsche, Freud, Marx, texto publicado em
1967, nos Cahiers de Royaumont*’; Teatrum Philosophicum, publicado na edicdo n. 282 da
revista Critique, em novembro de 1970; e, por fim, Nietzsche, a genealogia e a historia,
publicado em 1971, na coleténea de textos organizada por Suzanne Bachelard em homenagem
a Jean Hyppolite.

Ao partir da premissa de que nossa cultura mantém vinculos estreitos com certos
sistemas de interpretacdo, Foucault assinala, no primeiro dos trés textos, a necessidade de
engendrar uma “histéria das técnicas de interpretacdo”, que consistisse em determinar
historicamente o0 modo pelo qual foi possivel, para o pensamento ocidental, e para a filosofia
em particular, pdr em jogo dois sistemas fundamentais da relacdo entre sujeito e discurso:
primeiramente, o que se liga a ideia de que “a linguagem ndo diz exatamente o que diz” e,
assim, procura ir além do que o texto diz, na sua justificacdo ou intencionalidade; o segundo,
0 que reconhece a existéncia duma linguagem subverbal, uma linguagem que n&o é linguagem

— as coisas que “falam”, sem uma acdo verbal. Para compreender tais sistemas de

4 Com a publicacdo da Resposta ao Circulo de Epistemologia em 1968 e, no ano seguinte, da obra A
arqueologia do saber.

% Qeuvres philophiques complétes de F. Nietzsche, Paris, Gallimard, 1967, t. V: Le gai savoir. Fragments
posthumes (1881-1882). O interesse por Nietzsche, no entanto, ndo é datado deste ano; Eribon (1990, p. 78-80)
assinala que o contato do filésofo com as leituras de Nietzsche data do inicio da década de 1950, e sdo
contemporaneas a seu relacionamento com o jovem mdsico Jean Barraqué, a quem apresenta os poemas do
filélogo prussiano.

47 Embora o texto originalmente tivesse sido apresentado ja em 1964, no Colloque de Royaumont (cf.
FOUCAULT, NFM, 2000c, p. 40).



61

interpretacdo, bem como a forma com que se articulam, e examinar o impacto que ainda
exercem em nossa epoca, a historia destas técnicas nos levaria, ao menos, até o século XVI,
para ai encontrar ai, na universalizagdo da “semelhanga” o locus original no qual se dava esta
interpretacdo, e que desempenha nos varios saberes — em especial, na cosmologia — um papel
fundamental (FOUCAULT, NFM, 2000c, p. 41-43).

Como ponto fulcral, no entanto, e como marca fundamental de nossa época, seria
preciso recuar, afirma o filosofo, a estas trés figuras que abriram para o século XX, um
conjunto de possibilidades de analise, mediante a insercdo e novas técnicas de interpretacéo, a
partir da qual deveriamos interpretar ndo apenas a relacdo entre linguagem e verdade, mas a
nés mesmos e a nossa cultura — Nietzsche, Marx, Freud. Ao inaugurarem uma nova
hermenéutica, que dispde os simbolos ndo mais num espaco homogéneo, mas numa
linearidade que busca a “profundidade” ndo mais no interior, ¢ sim dirigindo-se a
“exterioridade”, ndo teriam estes trés autores — questiona-se Foucault — “[...] modificado
profundamente o espaco de divisdo no qual os signos podem ser signos?” (lbidem, p. 44).
Certamente os trés; mas especialmente em Nietzsche, no qual a critica da profundidade nédo
apenas se acentua, mas € recolocada em termos de desmascaramento das intencdes de poder.
Afirma Foucault (Ibidem): “Ha em Nietzsche uma critica da profundidade ideal, da
profundidade de consciéncia, que ele denuncia como uma invencdo dos filésofos; essa
profundidade seria busca pura e interior da verdade. Nietzsche mostra como ela implica a
resignacdo, a hipocrisia, a mascara”. O inacabado da interpretagdo, que ¢ possivel encontrar
tdo propriamente em Marx e Freud, esta presente igualmente de forma clara em Nietzsche, no
qual podemos encontrar, na sua filologia, uma critica constante da filosofia, um recidivo
interpretar da interpretacdo, colocando-o assim, entre as figuras fundamentais para a
constituicdo das rupturas que marcardo a passagem do século XIX ao XX.

O filésofo prussiano torna-se, assim, referéncia para Foucault, no que cerne a pensar a
analitica filos6fica como um constante escavar das ideias, impelindo aquele que interpreta a
que “[...] desca, que seja, como ele proprio diz, ‘0 bom escavador dos subterraneos’”, e que
reconhega no processo de interpretacdo, um mecanismo que permita reencontrar a “[...]
exterioridade cintilante que estava recoberta e soterrada”, ao passo que o proprio processo de
interpretacdo ndo € mais que uma avalanche, que recobre a profundidade e a transforma numa
“dobra de superficie” (Ibidem). A filosofia como “espécie de filologia sempre em suspenso”
(Ibidem, p. 46) de Nietzsche, que se proporia numa interpretacdo em absoluto acabada, leva,
por outro lado, ao reconhecimento de que nada ha que se possa interpretar de forma primaria,

“[...] pois no fundo tudo ja é interpretacdo; cada signo é nele mesmo ndo a coisa que se
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oferece a interpretacdo, mas interpretacao de outros signos” (FOUCAULT, NFM, 2000c, p.
47).

Assim colocada por Foucault, a perspectiva nietzschiana acerca da interpretacéo,
apontaria para o fato de que nenhum significado pode ser encontrado de forma originaria nas
coisas, dado que até mesmo as palavras, recolocadas na perspectiva de seu desenvolvimento
historico, tratam-se de interpretacGes dos fatos ou acontecimentos — interpretacfes estas
geralmente impostas por uma classe superior, tal como procurou demonstrar com 0 exame
etimologico das nocBes de bem e mal, em sua famosa Genealogia. Justa razdo pela qual a
critica como interpretacdo das interpretacGes deve tomar corpo em nossa época: “[...] ndo ¢
porque ha signos primeiros e enigmaticos que estamos agora dedicados a tarefa de interpretar,
mas, sim, porque ha interpretacdes, porque nao cessa de haver, debaixo de tudo o que se fala,
a grande trama das interpretagdes violentas” (Ibidem, p. 48).

Deste modo, diferente da homogeneidade da similitude e da linearidade da dialética
hegeliana, a interpretacdo encontra-se sempre subsumida numa circularidade, presa a “[...] um
tempo da interpretagdo, que ¢ circular” (lbidem, p. 49), e que aponta para a nocdo de que
aquilo que se interpreta é sempre, isto mesmo, uma interpretacdo; vincula-se, portanto,
estritamente aquele que propde a interpretagdo: “a vida da interpretagdo [...] ¢ acreditar que s6
ha interpretagdes” (Ibidem, p. 50). Estabelece-se um campo de batalha aberto a pluralidade
das interpretacbes, no qual estas se confrontam, se retroalimentam, se prolongam
indefinidamente, mantendo-nos sempre condenados a ser intérpretes (Ibidem, p. 52); e é como
batalha, e ndo como busca desinteressada pela verdade, que o conhecimento deve ser
apreendido — reconhecendo-se assim, nele, mais a forma da violéncia do que a da explicacao
(Ibidem, p. 47).

A reflexdo nietzschiana tomara, assim, um espaco fundamental nas producdes
filoséficas do autor. Embora, como afirma Revel (2010, p. 87-88), Foucault pouco tenha
escrito diretamente sobre o fil6logo prussiano, por outro lado faz referéncia constante a
utilizacdo de suas categorias instrumentais. Ao incorporar o procedimento genealdgico
nietzschiano em sua propria producgdo filosofica, o pensador francés extrai o gesto da batalha,
isto é, a ideia de que o conhecimento sé se produz mediante a violéncia — nogdo que, embora
apareca ja colateralmente nos escritos do inicio da década de 60, encontrard destaque nestes
textos, bem como nos cursos e escritos posteriores. Para além dos saberes formados mediante
processos de exclusdo, para além ainda da fundacdo dos discursos de verdade nos solos
epistémicos de uma determinada época, importa agora para Foucault observar, ndo apenas nos

artigos nietzschianos, como também no curso inaugural do College de France, ministrado em
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1970-1971, sob o titulo Aulas sob a vontade de saber, e ainda nas conferéncias de Montreal,
em 1971, e no Rio de Janeiro em 1973%, em precisar de que modo o conhecimento n&o
consiste tdo somente em algo a ser descoberto ou evidenciado, mas sim como fruto de uma
violéncia, amadurecido no confronto e na batalha, e para o qual a instrumentacdo tedrica
nietzschiana se mostrara essencial, especialmente na “distingdo tdo importante para Nietzsche
entre o comego ¢ a origem” (FOUCAULT, NFM, 2000c, p. 20).

Mas a leitura de Nietzsche que interessa a Foucault é bem pontual e precisa,
consistindo naquela que, de antemao, “[...] critica o projeto de uma historia que tem por
funcdo ‘recolher em uma totalidade bem fechada sobre si, a diversidade enfim reduzida do
tempo’, isto ¢, anular as multiplas figuras do dispar e da diferenga, do salto e da mudanga, em
uma palavra, do devir ou da linearidade rompida” (REVEL, 2010, p. 91-92). Em Nietzsche, a
genealogia e a historia, este uso que o filésofo faz do ferramental nietzschiano acerca duma
historia total e universal, que gera historicismos ao invés de historicidade, encontra
reverberacdo na andlise da oposicdo efetuada pelo fildlogo entre as nocdes de origem
(Ursprung) e invencao (Erfindung), na qual Foucault se detém longamente, estendendo-a para
outros textos e conferéncias. Dentre 0s varios empregos possiveis de Ursprung na obra de
Nietzsche, o pensador francés destaca trés niveis, ou usos, a saber: a) o primeiro uso, ndo
marcado [sem atribuicdo de juizo], em correlato com Entstehung, Herkunft, Abkunft, Geburt;
b) o segundo, marcado, que procura opor, a “origem miraculosa (Wunderursprung) buscada
pela metafisica”, um outro tipo de analise, caracterizada por uma “filosofia historica que
coloca questdes Uber Herkunft und Anfang [sobre proveniéncia e inicio]” (FOUCAULT,
NGH, 2000b, p. 261, grifos do autor); c) por fim, um terceiro uso, depreciativo, do termo,
Ursprung pensada como fundamento originério, ao molde de um “passe de magica” (Ibidem).
Remetendo ao prefacio de Genealogia da moral, no qual identifica parte destas diferenciacfes
mais significativas, reconhece o uso do vocéabulo Ursprung como que reduzido ao seu
significado de uma origem metafisica®, em oposicdo ao de Herkunft, como procedéncia —
embora o proprio Foucault reconheca que, ao longo desta obra, Nietzsche faca um uso mais
ou menos equivalente destes dois termos (lbidem, p. 262, n. 9). A pesquisa de Nietzsche

parece, no entanto, tender a uma maior acentuagdo a Herkunft, no sentido mais fundamental a

48 Pronunciada na Universidade McGill, em abril do ano indicado, e intitulada Como pensar a histéria da
verdade com Nietzsche sem basear-se na verdade. O texto dessa conferéncia encontra-se publicado no corpo da
edicdo do curso Aulas sobre a vontade de saber, indicada com o titulo Aula sobre Nietzsche (FOUCAULT, AVS,
20144, p. 183).

49 Ministrada na PUC-Rio e publicada tardiamente, com o titulo A verdade e as formas juridicas.

%0 O problema inicial, em Nietzsche, de Deus como autor do mal (cf. FOUCAULT, NGH, 2000b, p. 261;
NIETZSCHE, 1998, Il Dissertagdo, 22-23, p. 80-84).
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recusa a uma filosofia que se constitua como uma pesquisa da origem. Mas por que tal
recusa? Responde o autor (FOUCAULT, NGH, 2000b, p. 262):

Porque, primeiramente, trata-se nesse caso de um esforco para nela captar a esséncia
exata da coisa, sua mais pura possibilidade, sua identidade cuidadosamente guardada
em si mesma, sua forma imovel e anterior a tudo o que é externo, acidental e
sucessivo. Procurar tal origem € tentar recolher o que era ‘antes’, o ‘aquilo mesmo’
de uma imagem exatamente adequada a si; é tomar como acidentais todas as
peripécias que puderam ocorrer, todas as artimanhas, todos os disfarces; é querer
tirar todas as mascaras para finalmente desvelar uma identidade primeira.

A recusa a pesquisa de origem tem, assim, um papel fundamental para a superagdo das
universalizacbes generalizantes e imobilizadoras, que procuram dar ao conhecimento um
verniz essencialista; leva, portanto, a abdicar de tudo o que esta além da finitude material e
temporal, a0 mesmo tempo em que recoloca sob perspectiva histérica todos os fatos, dentro
do jogo de suas ambiguidades. Desta forma, o genealogista deve ter “[...] o cuidado de escutar
a histéria em vez de crer na metafisica [...]” (Ibidem), reconhecendo nessa histéria das coisas
a verdade de sua dessencialidade, de que as coisas ndo possuem um sentido fundamental e de
que as esséncias ndo sdo mais que quimeras, “[...] construida[s] peca por pega a partir de
figuras que lhe eram estranhas” (FOUCAULT, NGH, 2000b, p. 262). Tal historia, recolocada
na perspectiva de uma Herkunft, imbui-se da funcdo de derrubar a ideia da origem como
espaco da verdade, rir-se de suas ostentacOes e recolocar a verdade em sua intima relagdo com
0 erro e a aparéncia, a0 mesmo tempo em que busca compreender o processo mediante o qual
ela pbde, alijada dos homens em um mundo que se lhes torna exterior, postar-se como
imperativo de toda forma de conhecimento. Foucault se interroga: “tudo isso ndo ¢ uma
historia, historia de um erro que tem o nome de verdade?” (Ibidem, p. 264).

A diferenca da Ursprung, portanto, a busca pela Herkunft, ou entfo pela Entstehung
(emergéncia, ponto de surgimento), permite pensar relacdes outras para a pesquisa nos
arquivos historicos que ndo a de uma esséncia originaria®®. Para o pensador francés, termos
como Entstehung ou Herkunft propdem de um modo mais pertinente o objeto especifico da
pesquisa nietzschiana, alcando a genealogia para um nivel outro que o da mera investigacao
da origem. Herkunft, por exemplo, remeteria & “proveniéncia”, no sentido de “antiga
pertinéncia a um grupo — o do sangue, da tradicdo, o que liga aqueles da mesma altura ou da

mesma baixeza” (Ibidem, p. 265), tratando-Se portanto de uma categoria que permite

51 Percepcdo esta que, num primeiro momento, parece convergir com a visio defendida por Revel (2010, p. 81)
de que Foucault teria encontrado, nestas leituras de Nietzsche, um novo direcionamento que lhe possibilitasse
sair do “impasse metodoldgico” no qual supostamente havia se embrenhado, a saber, o limite da arqueologia
imposto pela necessidade de trabalhar “todos” os arquivos gerais de uma época, o que resta, enfim, uma tarefa
impossivel.
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organizar sem apagar a diferenca e os diferentes, possibilitando desestabilizar as sinteses
generalizadoras e fazer brotar delas os eventos que diante daquelas foram subsumidos,
fazendo assim multiplicar os acontecimentos. A distin¢do entre Herkunft e Ursprung, e a
escolha da primeira como instrumento de analise permitiria, assim, posicionar a ideia de
proveniéncia a frente das analises dos discursos de verdade, com vistas a inquirir sobre o que
teria ocorrido antes destas generalizagcdes que formam as iluses de verdade, bem como a
identificar “[...] os acidentes, os infimos desvios — ou, pelo contrario, as completas inversdes —
, 0S erros, as falhas de apreciacdo, os calculos errbneos que fizeram nascer o que existe e tem
valor para nos” (FOUCAULT, NGH, 2000b, p. 265-266). Desta forma, a pesquisa sobre a
proveniéncia comporta reconsiderar o que se diz sobre o homem e a verdade como uma
invencdo (Erfindung), e a busca pela verdade — essa “[...] espécie de erro que tem a seu favor
o fato de ndo poder ser refutada [...]” , que forja esséncias onde SO existe a exterioridade do
acidente — como constituidora dessa ilusdo que é metafisica; recolocar o acento sobre a
Herkunft, por outro lado, possibilita questionar esta desvinculacdo entre conhecimento e

corporalidade que o pensamento ocidental, em seu percurso histérico, empreendeu:

Por que os homens inventaram a vida contemplativa? Por que atribuiram um valor
supremo a este tipo de existéncia? Por que atribuiram verdade absoluta as
imaginacdes que nela se formam? [...] O corpo — e tudo o que se refere ao corpo: a
alimentacdo, o clima, o solo — € o lugar da Herkunft: no corpo se encontra o estigma
dos acontecimentos passados, assim como dele nascem os desejos, 0s
desfalecimentos e os erros; nele também se ligam e subitamente se exprimem, mas
nele também se desligam, entram em luta, se apagam uns e outros e prosseguem seu
insuperavel conflito. O corpo: superficie de inscrigcdo dos acontecimentos (enquanto
a linguagem os marcam e as ideias os dissolvem), lugar de dissociacdo do Eu (ao
qual ele tenta atribuir a ilusdo de uma unidade substancial), volume em perpétua
pulverizacdo (Ibidem, p. 267).

Outro distanciamento da ideia de origem é colocada em cena por Nietzsche com a
nocéo de Entstehung que, na interpretacdo foucaultiana, designa “emergéncia”, no sentido de
“ponto de surgimento”, como “principio” e “lei singular de um aparecimento”; busca romper
com a ideia de que os acontecimentos ja estdo dados em seu termo final: “Como se o olho
tivesse surgido, desde tempos imemoriais, para a contemplacdo, como se 0 castigo sempre
estivesse destinado a dar o exemplo” (Ibidem). A emergéncia coloca em destaque as forgas
gue atuam nos objetos e nos eventos para que algo como um conhecimento possa deles surgir,
diferindo assim da nogdo de proveniéncia, ja que esta inclui apenas a concepc¢do de que 0s
universais sdo meramente frutos da generalizacdo de singularidades materiais, acidentais,
desligadas de uma idealidade e marcadas no corpo dos acontecimentos; por outro lado, a

emergéncia reconhece justamente a batalha que se trava de modo preciso em torno desses
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acontecimentos e de suas interpretacdes: “[...] a emergéncia designa um lugar de
confrontacdo; ainda é preciso evitar concebé-la como um campo fechado no qual se
desenrolaria uma luta, um plano em que os adversarios estariam em igualdade; ¢ antes [...] um
‘ndo-lugar’, uma pura distancia, o fato de os adversarios nao pertencerem ao mesmo espago’
(FOUCAULT, NGH, 2000b, p. 269).

Rasgo fundamental, que norteard as producgdes do autor a partir da década de 70: no
reconhecimento de que as coisas possuem uma proveniéncia, de que estdo articuladas em
relaces de producdo, mas ao mesmo tempo de que emergem do confronto e da batalha, frutos
de uma violéncia em face as coisas, permitindo assim desarticular a ideia de um mecanismo
universal de acesso a verdade, bem como a nocdo de um sujeito transcendental do
conhecimento: “Ninguém ¢, portanto, responsavel por uma emergéncia, ninguém pode se
atribuir a gléria por ela; ela sempre se produz no intersticio” (Ibidem). Identificar as
proveniéncias e emergéncias nos permitiria, desta forma, subsumir do império da busca do
significado, compreendendo neste apenas os efeitos das batalhas e dos processos de
generalizacdo e de dominacdo; permitiria, igualmente, livrarmo-nos do arbitrio das
explicacbes metafisicas e, assim, libertar os significantes de uma essencialidade oculta do

significado, reconduzindo-os a novas regras de interpretacao.

Assim, ao admitir que toda a historia humana, e a histéria do conhecimento de modo
particular, respondem ao encadeamento de um conjunto de interpretacbes que se somam, que
originam umas as outras, que se conflituam e que, por fim, fazem emergir novos campos de
significacdo, abre-se espaco para recolocar, no cerne da produgdo do conhecimento —
producdo esta que se faz melhor compreender se caracterizada como violéncia feita as coisas,
e “violéncia minuciosamente repetida” (lbidem, p. 270) — , as relagdes de dominagdo. Tais
relacbes ndo podem ser compreendidas no sentido usual do termo, entre dois pontos
equidistantes que tendem a buscar um equilibrio, mas sim como uma urdidura
pluridimensional, no qual se tecem, aglutinados em determinados momentos historicos, regras
e rituais que permitem a fixacdo de relacbes de poder e de discursos de verdade. H& um jogo
entre a verdade e o0 poder: jogo este que ndo se faz ao largo da histdria; que subverte posicoes
anteriormente estabelecidas, fazendo com que dominantes se tornem dominados e vice-versa;
e que encontra precisamente, nos limites estabelecidos pelos rituais e pelas regras, o seu locus
de efetivacdo. Para que se possa, entdo, compreender o funcionamento das coisas, 0 processo
efetivo pelo qual elas se dao, é preciso abandonar a procura pela determinacdo das estruturas

gerais gque estariam na esséncia desses rituais e regras e, inversamente, a fim de subverter tal
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visdo essencialista do conhecimento e da histdria, identificar os procedimentos mediante os
quais eles se formam, em torno de que efeitos de poder ha rituais de verdade e ao redor de que
discursos de verdade ha regras de dominagdo. Se ¢ certo que “o grande jogo da histéria sera
de quem se apossar das regras, de quem tomar o lugar daqueles que a utilizam, de quem se
disfarcar para perverte-las, utiliza-las pelo avesso e volta-las contra aqueles que as tinham
imposto” (FOUCAULT, NGH, 2000b, p. 270), faz-se entdo necessario vasculhar, nestas
regras e rituais, a formulacdo destes “complexos aparelhos” de poder ¢ de dominagdo
(Ibidem), identificando neles as engrenagens que os pde em movimento.

Faz-se necessario, igualmente, romper com a repeticdo, e assinalar o papel da
diferenga no centro da ruptura com o Mesmo. Em Theatrum Philosophicum, ao comentar
duas das principais obras de Gilles Deleuze, Diferenca e repeticdo e A logica do sentido,
Foucault retoma a singularidade e a diferenca como caracteres essenciais daquilo que se pode
ser conhecido, numa clara ruptura com o papel da generalizagdo no campo das elaboracGes
cientifico-epistemoldgicas, desde a logica aristotélica. Se algo pode ser dito acerca das coisas
gue estdo ao nosso redor, ndo € a generalizacdo das particularidades que ira transcrever o seu
retrato mais fiel, mas sim justamente a manutencdo e relevo destas diferencas que séo

comumente tragadas pelos procedimentos de universalizagdo. Afirma Foucault:

Tomemos a diferenga. Ela é analisada habitualmente como a diferenca de ou em
alguma coisa; por tras dela, além dela — mas para sustenta-la, situa-la, delimita-la e,
portanto, domina-la — coloca-se, com o conceito, a unidade de um género que se
supde que ela fracione em espécies (dominio organico do conceito aristotélico); a
diferenca se transforma entdo no que deve ser especificado no interior do conceito,
sem ultrapassé-lo. E, no entanto, acima das espécies, h4 todo um fervilhamento de
individuos: essa diversidade incomensuréavel, que escapa a qualquer especificacao e
ultrapassa 0 conceito, 0 que ela sera sendo o ressurgimento da repeticdo? [...] Eis
entdo a primeira forma de assujeitamento: a diferenca como especificacdo (no
conceito), a repeticdo como indiferenciacdo dos individuos (fora do conceito). Mas
assujeitamento a qué? Ao senso comum que, desviando-se da transformacéo louca e
da anarquica diferenca, sabe, em todos os lugares e da mesma forma em todos,
reconhecer 0 que € idéntico; o senso comum extrai a generalidade de um objeto, no
momento mesmo em que, por um pacto de boa vontade, ele estabelece a
universalidade do sujeito do conhecimento (FOUCAULT, TPH, 2000e, p. 243).

O pensamento da diferenca deve permitir romper com o bom senso, fugir ao
forjamento de regularidades, abandonar o inquérito sobre o que ha de comum nas anomalias e
irregularidades, assumir o paradoxo, pensar “diferencialmente a diferenca” (Ibidem) e, com
isso “[...] jogar o pensamento fora do quadro ordenado das semelhangas™ (Ibidem, p. 244).
Mais do que isso, € preciso libertar a diferenca da dialética. Se na dialética hegeliana, a

diferenca ¢ subsumida na contradi¢do, que ocultamente “[...] trabalha para a preservacdo do
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idéntico” (FOUCAULT, TPH, 2000e, p. 245), € preciso, portanto, libertar o pensamento da
contradicdo que preserva o idéntico, da negagdo que busca a sintese ordenadora e
conceitualizadora, abrindo assim espacgo para um modo outro de pensar, um pensamento “[...]
que diga sim a divergéncia; um pensamento afirmativo cujo instrumento € a disjuncao; um
pensamento do multiplo — da multiplicidade dispersa e ndmade que ndo é limitada nem
confinada pelas imposi¢des do mesmo” (Ibidem); enfim, um pensamento que designe a
multiplicidade, a dispersdo, a perpétua contradicdo, a singularidade. E no mover das
singularidades, afastando-as do ponto de subsumissdo com o qual se caracteriza a
generalizacdo cartesiana-hegeliana, que se estabelecem as condigcbes para se pensar a
diferenga: “[...] abandonar, com Aristoteles, a identidade do conceito; renunciar a semelhanga
na percepcdo, libertando-se, de uma s6 vez, de qualquer filosofia da representacdo; [...]
desprender-se de Hegel, da oposi¢do dos predicados, da contradicdo, da negacédo, de toda a
dialética” (Ibidem, p. 246).

Um pensar a diferenca que deve, portanto, levar a superacdo das categorizacfes. As
categorias cumprem a funcéo de estabelecer regras sobre aquilo que se pode afirmar ou negar,
sobre o0 que pode ser considerado semelhante e nao-semelhante e, finalmente, sobre o que
pode ser ou ndo considerado objeto de um conhecimento, conceitual ou empirico; elas buscam
contornar a diferenca que ndo se deixa governar, ao definir suas espacialidades e seus ambitos
de atuacdo, permitindo assim a construcéo do idéntico no campo da objetivacdo das espécies.
Para superar os efeitos da categorizacao, € imperativo constituir um pensamento a-categorico;
¢ preciso pensar uma ontologia em que o ser ndo se constitua como uma univocidade das
diferencas, mas que as preserve, que as permitam girar em torno delas mesmas, e se vejam
livres de toda “unidade que as guia e as distribui” (Ibidem, p. 247). O pensamento da
diferenga, ao superar a generalidade e libertar o conhecimento do “fantasma” das
representagdes, procura atingir assim, o “puro acontecimento” (Ibidem, p. 243; 247).

Um pensar a-categérico, no entanto, deve estar continuamente acompanhado da
atencdo ao perigo, sempre iminente, de que evitando a distingdo entre verdade e erro,
sucumbamos a tolice e ao nivelamento do Mesmo: ao nos livrarmos das definicGes
categoricas, corremos o risco de, “[...] uma vez abolidos esses principios de distribui¢do, a ver
crescer em torno de nos ndo a maravilhosa multiplicidade das diferencas, mas o equivalente, o
confuso, o ‘tudo retorna ao mesmo’, o nivelamento uniforme e o termo-dinamismo de todos
os esforcos falhados” (Ibidem, p. 248). E preciso, assim, manter-se em permanente estado de
alerta para, ao superar a distingdo entre o verdadeiro e o falso, ndo sucumbir inversamente a

parvoice e a ignorancia, encontrando numa forma de pensar a-categérica a possibilidade de
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resistir a0 império das ilusdes da veridicgdo: ‘“Pensar a partir da forma das categorias €
conhecer o verdadeiro para distingui-lo do falso; pensar a partir de um pensamento ‘a-
categorico’ ¢ se confrontar com a obscura tolice e, no tempo de um relampago, dela se
distinguir” (FOUCAULT, TPH, 2000e, p. 248).

Se as diferencas ndo podem entdo ser reduzidas pela percepcao; se as categorias nao
sdo capazes de fixar generalizagfes sem o artificio do apagamento das dessemelhancas; se as
hierarquias conceituais sao apenas ilusdes criadas por nossa vontade de dominio sobre 0s
objetos; se, enfim, as coisas devem ser compreendidas em sua singularidade, em sua
proveniéncia e em sua emergéncia, o que tal giro implicaria para a analise dos discursos
tomados como metafisicos, tais como os discursos misticos e os discursos sobre a mistica?
Em que medida tal reelaboracdo da arqueologia do pensamento, liberada de uma simples
histdria da filosofia®, poderia propor uma nova compreensdo das formas histéricas mediante
os discursos metafisicos de forma geral — e a mistica, de modo particular — puderam se
estruturar? E preciso, certamente, retornar a diferenca, tangivel apenas mediante sua
elaboracdo historica, e igualmente de forma historica, em perspectiva genealdgica, retomar as
emergéncias e as proveniéncias que geram 0s mecanismos que engendram estes discursos: “E
a genealogia deve ser a sua historia: historia das morais, dos ideais, dos conceitos metafisicos,
histéria do conceito de liberdade ou da vida ascética, como emergéncias de diferentes
interpretacdes” (Idem, NGH, 2000b, p. 270).

Despir-se da no¢do de uma origem enquanto esséncia fundamental; desvencilhar-se
das generalizacbes e dos universalismos; despir-se, igualmente, da ilusdo de uma verdade
metafisica. Ao comentar a Légica do sentido de Deleuze, o filésofo tem a possibilidade de
discorrer, entdo, sobre a materialidade dos discursos. Ao retomar a no¢ao de que o discurso é
um incorporal, um quase-ser®3, Foucault pode contrapor, assim como Deleuze, a idealidade da
metafisica a corporalidade da fisica. E no reconhecimento de que todas as coisas possuem
corpo, e que os discursos atuam sobre 0s corpos, inscrevendo-se em sua superficie, que uma
compreensdo fisico-corporal pode entdo se estabelecer sobre o discurso e 0 acontecimento
(Idem, TPH, 2000e, p. 51). Contraposi¢do, desta forma, da corporalidade do discurso a esta
idealidade metafisica que, desde Platdo, temendo a ilusoriedade do simulacro, separou

discurso e matéria, colocando-se assim, ela mesma, no caminho da ilusdo:

52 “Nio se deve confundir histéria da filosofia e arqueologia do pensamento” (FOUCAULT, NFM, 2000c, p. 51).
53 Compreensdo essa retirada do sistema logico formulado pelos estoicos ja no longinquo século 111 a.C., pela
influéncia do mestre Bréhier, e que influenciaria igualmente Deleuze na constituicdo das no¢des de fantasma e
corporalidade/incorporalidade; cf. BREHIER, E. A teoria dos incorporais no estoicismo antigo, 2012.
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A ilusdo é certamente a desgraca da metafisica: ndo absolutamente porque a propria
metafisica seria dedicada a ilusdo, mas porque, durante muito tempo, foi assombrada
por ela, e porque o medo do simulacro a colocou na pista do ilusério. Ndo é a
metafisica que € uma ilusdo, como uma espécie em um género; é a ilusdo que é uma
metafisica, o produto de uma certa metafisica que marcou sua separagdo entre o
simulacro, por um lado, e o original e a boa copia, por outro (FOUCAULT, TPH,
2000e, p. 234).

Trata-se entdo, a partir de agora, de recuperar no discurso, de libertad-lo da metafisica
da origem e do significado; de conduzi-lo a descoberta de sua materialidade, de seu
enredamento numa teia de proveniéncias e de sua emergéncia num campo de forgas, a partir
do qual ele brota como produto duma batalha; de reconhecer nele sua aquilo que ele tem de
material. Esta serd, entdo, a tdnica dos primeiros trabalhos que o filésofo engendrou nos
cursos ministrados no Collége de France, logo no inicio da década de 1970. Em sua
conferéncia de apresentacdo na referida, ministrada em 2 de dezembro de 1970 e publicada
sob o titulo de A ordem do discurso, Michel Foucault procurou delinear uma revisdo do
trajeto até entdo realizado, bem como uma prospeccdo em torno de perspectivas futuras de sua
pesquisa. No centro desta conferéncia, figuraria o préprio conceito de discurso que,
compreendido a partir de sua realidade material, se apresenta a n6s como “coisa pronunciada
ou escrita”, que nos provoca desde o exterior, em sua eminente periculosidade (Idem, OD,
2010a, p. 8).

Em nossas sociedades ocidentais, diz Foucault, os discursos encontram-se
categorizados e organizados, certamente, mediante procedimentos de exclusdo (Ibidem, p. 9)
— tese esta que ja encontrava-se presente em Histdria da Loucura, Doenca mental e psicologia
e O nascimento da clinica, assim como n’A arqueologia do saber —, mas igualmente, e em
oposicdo a ideia comumente apresentada pela tradicdo hegeliana-marxista, mediante
mecanismos de producdo da verdade. Torna-se imperativo, portanto, assumir o discurso nao
apenas em sua negatividade — como produto de exclusdes e rarefacdes, embora tais nocdes se
mantenham ainda fundamentais neste momento de sua producéo filosofica —, como também, e

sobretudo, em sua positividade, isto €, como produtor de verdades e de relagdes de poder:

suponho que em toda sociedade a producdo do discurso € ao mesmo tempo
controlada, selecionada, organizada e redistribuida por certo nUmero de
procedimentos que tém por funcdo conjurar seus poderes e perigos, dominar seu
acontecimento aleatdrio, esquivar sua pesada e temivel materialidade (Ibidem, p. 8-
9).
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Entre os procedimentos de exclusdo delimitadores do discurso em nossa sociedade,
dentre os quais a interdicdo e a separacdo, encontra-se igualmente a oposicdo entre o
verdadeiro e falso, caracteristica do pensamento ocidental. Dentro deste terceiro principio ou
procedimento de exclusdo, o filésofo identifica um conjunto de elementos que possibilitam
diferencid-lo dos dois anteriores, a saber: sua contingéncia historica; sua modificabilidade; a
sustentacdo desta oposi¢cdo em um sistema de institui¢des; e, por fim, a nogdo de que ha uma
pressdo em exercicio, comportando a0 menos em parte uma violéncia. Assinala Foucault (OD,

2010a, p. 14, grifo nosso):

Certamente, se nos situarmos no nivel de uma proposi¢do, no interior de um
discurso, a separacdo entre o verdadeiro e o falso ndo é nem arbitraria, nem
modificavel, nem institucional, nem violenta. Mas se nos situarmos em outra escala,
se levantamos a questdo de saber qual foi, qual é constantemente, através de nossos
discursos, essa vontade de verdade que atravessou tantos séculos de nossa histdria,
ou qual é, em sua forma muito geral, o tipo de separacdo que rege nossa vontade de
saber, entdo é talvez algo como um sistema de exclusdo (sistema historico,
institucionalmente constrangedor) que vemos desenhar-se.

A oposicdo entre verdade e falsidade deve ser caracterizada, deste modo, como
produto ou resultado de um processo historico, comandado pela vontade de verdade, que se
torna mais evidente se observarmos como a vontade de saber desenvolve-se a partir dos
séculos XVI e XVII, procurando restringir os objetos de conhecimento ao observavel, ao
mensurdvel, ao classificavel. Foucault compreende que ha uma vontade de verdade
historicamente determinada, firmada em uma rede de instituicdes e préaticas que, assim como
nos outros dois principios de exclusdo, usa dos efeitos de verdade para apoiar relacbes de
dominacdo e de exclusdo, e vice-versa. Se ha, de tal modo, uma institucionalidade das formas
de exclusdo que corresponde a certa distribuicdo do saber na sociedade, como apontado ja em
1961 em Histdria da Loucura, ha igualmente um abalizamento dos discursos de verdade
numa distribuicdo institucional do saber que exerce sobre os outros discursos na sociedade
uma pressao de coercédo (Ibidem, p. 16-18).

Para o filésofo, no entanto, é desta vontade de verdade que menos se fala; encontra-se
ocultada sob a mascara duma pretensa neutralidade da verdade, imbuida nos discursos de
veridiccdo constituidos desde os sistemas de pensamento gregos, em sua recusa ao desejo e ao
poder — recusa esta que ndo é mais que dissimula¢do. Aqui, a influéncia de Nietzsche se faz
novamente sentir no percurso filoséfico do autor, que sera evidenciado na retomada feita por

Foucault, no curso que se segue a esta aula inaugural, Aulas sobre a vontade de saber, da
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inexisténcia de verdades originarias: toda verdade é produto de uma invencgdo (Erfindung) e,

como tal, sé pode ser compreendida como produto da luta, do jogo, da vontade de verdade:

H& um conhecimento anterior a verdade. Isso significa: ndo, no sentido positivista
ou genético, que o conhecimento leve muito tempo para encontrar a verdade ou para
descobri-la, que ela lhe estabeleca as normas tardiamente; e sim, que a verdade é
uma peripécia, uma invencao, talvez um desvio do conhecimento, que ela ndo sera
nem a norma nem a esséncia deste. A verdade ndo é a verdade do conhecimento
(Ibidem, AVS, 20144, p. 193).

H4, portanto, uma constante agonistica entre o fato e a verdade: se, aos nossos olhos,
apenas sobrevém a maciez e a suavidade da verdade, em toda sua “riqueza e fecundidade”, ¢
preciso observar além, em direcdo ao desejo e ao poder, e encontrar, nesta vontade de verdade
aquela “[...] prodigiosa maquinaria destinada a excluir todos aqueles que, ponto por ponto, em
nossa historia, procuraram contornar essa vontade de verdade e recolocé-la em questdo contra
a verdade [...]” (FOUCAULT, 20104, p. 20). A vontade de verdade, assim compreendida,
deve ser reconhecida em sua historicidade, assim como os demais sistemas de excluséo; e, tal
como eles, também pode ser distinguida pelos mesmos elementos de arbitrariedade, de
transmutabilidade, de institucionalidade e de coercibilidade, ndo apenas sobre outros
discursos, como também sobre as préticas sociais que a ela encontram-se relacionadas (ldem,
AVS, 2014a, p. 4).

Alem dos procedimentos de exclusdo, o fildsofo identifica como processo delimitador
do discurso o mecanismo que ele denomina de rarefagdo dos sujeitos de fala, que consiste
precisamente na imposi¢ao “[...] aos individuos que os pronunciam certo nimero de regras e
assim de ndo permitir que todo mundo tenha acesso a eles” (Idem, 2010a, p. 37). O
mecanismo de rarefacdo dos sujeitos da-se geralmente mediante a organizacdo de sociedades
de discurso, instituigdes cujo objetivo seria “[...] conservar ou produzir discursos, mas para
fazé-los circular em um espaco fechado, distribui-los somente segundo regras estritas, sem
que seus detentores sejam despossuidos por essa distribuigdo” (Ibidem, p. 39).

Uma sociedade de discurso é caracterizada comumente mediante 0 emprego de uma
ritualistica, compreendida como o conjunto de préaticas requeridas para que a enunciacdo da
verdade seja possivel, como também de um certo grupo de regras e exercicios que
possibilitariam a restricdo do conhecimento de um determinado quadro de discursos a
comunidade que dele partilha e que, a0 mesmo tempo, procura manté-lo em segredo, alijado

do conhecimento dos demais. E muito embora Foucault creia ndo existirem mais sociedades
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de discurso como estas em que ha uma relacdo ambivalente entre segredo e comunicacao, por
outro lado reconhece que, “na ordem do discurso verdadeiro”, ainda sdo exercitadas certas
“[...] formas de apropriagdo de segredo e de nao-permutabilidade” (FOUCAULT, OD, 2010a,
p. 40). As sociedades de discurso permitem, por sua vez, nao apenas uma rarefacdo do
discurso, como também, e paradoxalmente, sua apropriacdo social. Os mecanismos de
apropriacdo social do discurso, tais como a educacédo, a escrita e os sistemas judiciario e
médico-institucional, situam-se em um nivel mais global (menos individualizado, por assim
dizer), mas sem que, com isso, possam ser compreendidos em paralelo ao conceito de
ideologia, tal como proposto na tradicdo marxista, j& que se trata de uma tecnologia
eminentemente produtora, isto é, que constitui saberes e poderes diversos; trata-se, portanto,
duma “maneira politica de manter ou modificar a apropria¢ao dos discursos” (Ibidem, p. 44),
mediante a qual € possivel gerar, conforme Foucault apresentara mais adiante, na conferéncia
pronunciada em 1973 no Rio de Janeiro, intitulada A verdade e as formas juridicas (1973),
“[...] dominios de saber que ndo somente fazem aparecer novos objetos, novos conceitos,
novas técnicas, mas também fazem nascer formas totalmente novas de sujeitos e de sujeitos
de conhecimento”, levando ao reconhecimento de que “o proprio sujeito de conhecimento tem
uma historia, a relacdo do sujeito com o objeto, ou, mais claramente, a propria verdade tem
uma historia” (Idem, VFJ, 20123, p. 8).

Desta forma, toda relagdo com a verdade — e a verdade enquanto discurso produzido
mediante praticas institucionais —, assim como toda forma de conhecimento, pressupde uma
insercdo deste conhecimento e desta verdade numa perspectiva de historicidade que, sem ser
historicista, permite compreender conhecimento e verdade como ‘“dominios de saber”
engendrados a partir de “praticas sociais” (Ibidem, p. 7). E preciso, portanto, compreender
como a verdade do discurso é produzida, e ndo descoberta, mediante relacbes agonisticas que
se estabelecem em torno do poder e a partir dele, o que exige o reconhecimento acerca de
“[...] quais lutas reais e quais relagdes de dominagdo sdo mobilizadas na vontade de verdade”
(Idem, AVS, 2014a, p. 4), pois é somente nestas teias que se desenvolvem em torno do poder
que é possivel compreender de que forma o conhecimento é forjado mediante préaticas de
dominagdo e de coer¢do, naquilo que podemos considerar como uma ‘“histoéria politica do
conhecimento, dos fatos de conhecimento e do sujeito de conhecimento” (Idem, VFJ, 20123,

p. 23).

Uma historia que deve ser pensada mediante a nogdo de acontecimento (événement).

Tal nogédo, que como Phillip Sabot (2016, p. 760) bem aponta, ja aparece nas anotacfes
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preparatérias feitas no Cahier 3 de Foucault™, tera um lugar importante na Arqueologia do
saber, e que volta a ser mobilizada a fim de pensar a materialidade e a historicidade do
discurso, e libera-lo do essencialismo metafisico. Mas isto ndo significa, todavia, que o
acontecimento esteja inteiramente desprovido de uma metafisica, ou que a negue totalmente.
O que se passa é bem ao contrario: muito embora j& ndo se trate mais de uma metafisica que
busca incessantemente a substancialidade anterior a todo acidente ou as causas fundamentais
que, enterradas e inacessiveis, presidiriam ocultamente aos efeitos, € preciso manter 0 espaco
aberto para os efeitos sem causa, para os acidentes desprovidos da substancialidade que
pretensamente Ihes dariam forma; faz-se necessario manter a fresta livre de um intersticio
para tudo aquilo que, ndo pertencendo nem a ordem das causas nem a das substancias, ja ndo
deve mais ser localizada no quadro de uma fisica: “Imaginemos uma causalidade enlacada; os
corpos, ao se chocarem, ao se misturarem, ao sofrerem, provocam em sua superficie
acontecimentos, que sdo sem densidade, mistura ou paixdo e que, portanto, ndo podem mais
ser causa” (FOUCAULT, TPH, 2000¢g, p. 236).

Os acontecimentos, portanto, ndo pertencem a ordem das causas, mas sim dos efeitos;
ndo pertencem a ordem das substdncias, mas sim dos acidentes; constituem, assim, nesta
superficie de colisdo, “[...] outra trama, na qual as ligagdes provém de uma quase-fisica dos
incorpéreos, da metafisica” (Ibidem). Trata-se, desta forma, justamente de compreender o que
ha para além destes corpos colidindo entre si, destas lutas que movimentam a histéria e
organizam discursos que se pretendem verdadeiros, dessas relacdes de dominagdo e seus
efeitos de saber. Na incorporalidade dos discursos é que algo como o incorporal do

acontecimento pode se acomodar:

O acontecimento — a ferida, a vitoria-derrota, a morte — é sempre efeito,
inteiramente produzido por corpos que se entrechocam, se misturam ou se
separam; mas este efeito jamais é da ordem dos corpos; impalpavel,
inacessivel batalha [..]. As armas que dilaceram os corpos formam
incessantemente o combate incorpéreo (lbidem).

Como pensar, no entanto, o acontecimento como um incorporal? Como separé-lo dos
corpos que o produzem? O acontecimento deve ser, de acordo com Foucault, problematizado

como processo, como movimento que se da de modo histérico, imanente e a-categodrico, e que

5 Consistindo em notas e reflexdes preparatorias a publicacdo de As palavras e as coisas, datado de 1963
(precedendo, portanto, em trés anos a primeira edi¢do desta obra). No Cahier 3, em nota de 15 de julho, Foucault
assim definird a no¢do de acontecimento: “o acontecimento ndo tem sentido empirico, mas transcendental, mas
arqueolégico. O evento ndo é o que tem lugar, mas o que da lugar: o que abre, constitui e funda o espaco das
estruturas, das redes, das combinagdes...” (FOUCAULT apud SABOT, 2016, p. 763, trad. nossa). Sobre os
estudos preparatorios e as sucessivas reelaboragdes dos termos arqueologia e acontecimento, cf. SABOT, 2018.
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se efetiva mediante discursividades, e tdo somente a partir delas. O acontecimento ndo € um
fato que se possa verificar, ou um objeto em torno do qual o olhar empiricamente treinado
pode se debrucar, desvelando matizes, contornos, defini¢des; antes, estd no quadro daquilo
que pode ser captado apenas enquanto algo que se pde em movimento, algo que ocorre, algo
que apenas pode se dar como objeto ou fato em seu termo final. Na proposi¢do “ele esta
morto”, por exemplo, o predicativo, como nucleo central do que se predica sobre o sujeito
“ele”, pode ser dado como um fato sobre o qual podem incidir as asser¢des de verdade ou
falsidade; por sua vez, sobre o verbo “morrer” ndo cabe em definitivo qualquer juizo de
verdadeiro ou falso, j& que morrer é processo, ndo efetividade. Assinala assim Foucault: “o
fato de estar morto € um estado de coisas em relacdo ao qual uma assercdo pode ser
verdadeira ou falsa; morrer ¢ um puro acontecimento que jamais verifica nada”
(FOUCAULT, TPH, 2000e, p. 236). Obviamente, morrer é o sentido a que se referem o
significado, a crenca e o estado de coisas que se apresentam na proposicao supracitada, mas
ndo esta vinculado a cada um destes quatro termos se ndo por uma espécie de proveniéncia ou
anterioridade.

Ha, por conseguinte, um deslocamento da ldégica ternaria pela nocdo de
acontecimento: se das assercOes a logica tradicional, centrada no referente, infere apenas trés
termos — designacdo (do estado de coisas), expressao (juizo) e significacdo (o que se afirma)
—, é preciso adjuntar o reconhecimento de um quarto termo, o sentido, que nao € propriamente
significado, mas sim acontecimento: morrer, por exemplo, é aquilo que acontece (sentido)
com a figura da qual se pode dizer “estd morto”. O morrer constitui, assim, o ‘“efeito
incorporal” de uma a¢do (matar alguém, €.g.), mas que sO se presentifica, apenas se atualiza
na “superficie das coisas”, pois em si mesmo, ndo possui ‘“densidade nem corpo”, algo
localizado precisamente no intersticio entre ‘“aquilo que se diz da coisa” e “aquilo que
ocorre” (Ibidem, p. 236-237). Como artificio levado a cabo por uma discursividade, o
acontecimento pode ser assim caracterizado como o infinitivo presente de um verbo que,
como termo final, acarretard em um certo estado de coisas: “o sentido-acontecimento sempre
é simultaneamente o limite deslocado do presente e a eterna repeticdo do infinitivo. [...]
Eterno presente? Apenas com a condi¢do de conceber o presente sem plenitude e o eterno sem
unidade: Eternidade (multipla) do presente (deslocado)” (Ibidem, p. 237). A incorporalidade
do acontecimento deve-se, assim, a essa repeticdo multipla das eventualidades, que s6 pode
ser analisada mediante a irrupgdo do verbo como sentido da proposi¢cdo, manifesto na
“superficie das coisas e das palavras” (Ibidem, p. 237); preso, portanto, & meada infinda dos

discursos.
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Pensar 0 acontecimento, todavia, ndo consiste propriamente em uma novidade, visto
que outros espacos de reflexdo ja lhe haviam dado forma, como o neopositivismo, a
fenomenologia e a filosofia da histéria. Todas elas, no entanto, segundo o autor, “[...]
fracassam em relagdo ao acontecimento” (FOUCAULT, TPH, 2000e, p. 238). E isto por
varias razbes: ora por tentar enclausurd-lo na légica simplificada de um tempo que se
concatena em relagBes deterministicas entre passado, presente e futuro, que solicita uma
fundamentacdo metafisica de mundo, como no caso da filosofia da histéria, ora porque, em
nome da impossibilidade de converter em proposicao aquilo que € exterior ao mundo, busca
prender o acontecimento nas estruturas do referente e da linguagem, como no caso do
neopositivismo; ou ainda porque buscava-se desvincular o sentido e o acontecimento, ao
conjecturar a existéncia duma significacdo antecipadamente estabelecida pelo sujeito antes da
prépria experiéncia do mundo, no caso da fenomenologia. Para Foucault, todas estas
definicBes do acontecimento sdo incompletas, pois deixam escapar aquilo que lhe é proprio,
sua universal singularidade, sua indefinicdo, sua disposicdo na superficie das coisas. Busca
entdo extrair de Deleuze, ao comentar sua Logica do sentido, a possibilidade de repensar o
acontecimento e de seu lugar na histéria do pensamento, procurando assim vincular o
acontecimento ao pensar, a partir do pensado, afim de dissociar o pensamento de um sujeito

criador:

Que o pensado forme o pensamento implica, pelo contrario, uma dupla dissociacdo:
a de um sujeito central e fundador, ao qual ocorreriam, de uma vez por todas, 0s
acontecimentos, enquanto ele desdobraria em torno dele significacdes; e a de um
objeto, que seria o foco e o lugar de convergéncia das formas que se reconhecem e
dos atributos que se afirmam. E preciso conceber a linha infinita e reta que, longe de
conter em si 0s acontecimentos, como um fio seus nds, corta a cada instante e o
recorta tantas vezes que qualquer acontecimento parece a0 mesmo tempo incorporeo
e infinitamente maltiplo: é preciso conceber ndo o sujeito sintetizante-sintetizado,
mas essa intransponivel fenda [...] (Ibidem, p. 240).

O acontecimento, de tal modo recolocado, dissociado de um sujeito fundante, bem
como de uma logica referencialista centrada na designacdo e na significacdo, pode ser
reproposto como sentido das coisas, como produto das emergéncias e como ponto de
incidéncia historica da rede de eventos e de relagdes de saber-poder. Se as coisas existem, se
os fatos se ddo como objetos empiricamente verificaveis, ¢ porque antes “acontecem”; €
preciso, portanto, fazé-las emergir como acontecimentos. Estes, por sua vez, devem ser postos
sob a perspectiva da historia e das proveniéncias: o sentido das coisas ndo pode ser
reconhecido a partir duma analise supra historica, por que isto seria reposicionar 0

acontecimento na trama metafisica, da qual se acabou de liberta-lo.
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Contraposta a uma metafisica da significacdo, a filosofia foucaultiana propbe assim
uma anélise do sentido histérico, procedimento essencial da pesquisa genealdgica, mas que so

sera efetiva a medida que liberar-se de toda e qualquer universalidade do sentido:

[...] o sentido histérico escapard da metafisica para se tornar o instrumento
privilegiado da genealogia se ele ndo se ap6ia em nenhum absoluto. Ele deve ter
apenas essa acuidade de um olhar que distingue, reparte, dispersa, deixa agir as
separacOes e as margens — uma espécie de olhar que dissocia, capaz de se dissociar
dele mesmo e apagar a unidade desse ser humano que, supostamente, o conduz
soberanamente na direcdo do seu passado (FOUCAULT, NGH, 2000b, p. 271).

A esta visdo de histéria como ponto de ruptura com a concepgdo essencialista
estabelecida pelo universalismo do conhecimento, Foucault contrapde, em Nietzsche, a
genealogia e a historia, a ideia de uma “historia efetiva”, que se diferenciaria duma viséo
historica tradicionalista precisamente por esta nega¢do de algo como um absoluto, como algo
meta-historico ou trans-histérico, e que se estabelece na desconfianca constante em relacéo a
qualquer tipo de conhecimento que se apoie no indutivismo generalizador: “nada no homem,
nem em seu proprio corpo, € bastante fixo para compreender os outros homens e neles se
reconhecer” (Ibidem, p. 272). Mesmo o corpo é historico. Se a biologia e 0 saber médico
buscaram reduzi-lo a mera fisiologia, é preciso agora recolocéd-lo em sua historicidade, para
fazer ver as batalhas que sobre ele se travam, os olhares que o escrutinam, as linhas de forca
que sobre ele incidem; compreendé-lo a partir da “[...] série de regimes que o constroem”,
reconhecer que ele “[...] é destrogcado por ritmos de trabalho, de repouso e de festas; é
intoxicado por venenos — simultaneamente alimentos ou valores, habitos alimentares e leis
morais”, mas saber reconhecer nele também o instrumento desta batalha: o corpo “cria
resisténcias” (Ibidem).

Uma compreensdo de histéria que pode ser caracterizada como atividade de
demolicdo: procura desconstruir as identificacbes gerais, abandonar o reconhecimento de
similaridades no processo de conhecer, reinserir a descontinuidade e a divergéncia como
elementos fundamentais dos acontecimentos, introduzir recortes, sem deixar no entanto de
apontar as infimas continuidades, quando estas existirem; enfim, recolocar o conhecimento
em sua fun¢do de navalha: “Hé toda uma tradi¢dao da histdria (teoldgica ou racionalista) que
tende a dissolver o acontecimento singular em uma continuidade ideal — movimento
teleologico ou encadeamento natural”; a historia efetiva, por sua vez, faz com que o
acontecimento emerja “[...] no que ele pode ter de nico e agudo”, ao discorrer sobre um

L1

mundo que, em si, ¢ “[...] uma miriade de acontecimentos entrelagados” (Ibidem, p. 272-273).
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Ela nos possibilitaria reconhecer ndo apenas o limite de nosso conhecimento, mas que todo
conhecimento é, ao mesmo tempo, dominio e ponto de fuga; ao apontar nesta dire¢ao, permite
contrapormo-nos a uma historia tradicional, calcada na ilusdo de objetividade que, no fundo, €
a passagem do titulo de posse do conhecimento e da verdade do campo do querer para o
campo do saber. A historia efetiva, por sua vez, deve “[...] inverter a relacdo entre o proximo e
o longinquo [...]” (FOUCAULT, NGH, 2000b, p. 273); deve, ainda, reconhecer-se como saber
perspectivo; ndo deve buscar contornar seu angulo de visdo, ou apagéa-lo, mas sim, assumi-lo,
reconhecer 0 movimento que o impulsiona, o lugar a partir do qual se fala, as paixdes que o
pde em movimento.

Foucault pensa a historia, portanto, como um instrumento de recorte, como cisdo do
universal e recolhimento das particularidades; se é preciso “tornar-se mestre da historia para
fazer dela um uso genealdgico [...]” (Ibidem, p. 277), é igualmente encontrar na historia ndo
apenas a memoria dos eventos passados, mas sua atualizacdo como emergéncia e
proveniéncia, atualizagdo no campo dos acontecimentos. Uma histdria que ndo € memodria,
mas ao contrario, contramemdria; que se posiciona contra a historia-antiquario; que, por fim,
busca sacrificar o sujeito do conhecimento, mediante a dissociacao sistematica da identidade,

tarefa fundamental da genealogia:

A historia, genealogicamente dirigida, ndo tem por finalidade reencontrar as raizes
de nossa identidade, mas, ao contrario, obstinar-se em dissipa-la; ndo busca
demarcar o territério Unico de onde viemos, essa primeira patria a qual os
metafisicos nos prometem que voltaremos; ela pretende fazer aparecer todas as
descontinuidades que nos atravessam. [...] Se a genealogia coloca por sua vez a
questdo do solo que nos viu nascer, da lingua que falamos ou das leis que nos regem
é para evidenciar os sistemas heterogéneos que, sob a mascara de nosso eu, nos
proibem de qualquer identidade (Ibidem, p. 279).

Como entender, desta forma, o acontecimento? Tal como pensado por Foucault, o
acontecimento deve ser recolocado diante do conjunto das forcas que se conflituam no campo
da historia, ndo a partir de uma dialética pré-determinada e dirigida por uma racionalidade
precedente, mas originada do acaso, resultado de forcas aleatorias, que ndo respondem a uma
historia universal, a uma providéncia ou a uma finalidade (Ibidem, p. 272-273). Faz, assim,
uso da histéria como uma estratégia, que permite analisar as transformacgdes ocorridas na
sociedade por meio de dispositivos de saber e poder, tendo como objeto a mudancga (ldem,
RH, 2000d, p. 287); ao mesmo tempo, ndo busca romper abruptamente com a nogédo de
“série”, tal como proposta pelos Annales, mas a reposiciona diante da mudanca,

compreendendo-a como “conjunto de acontecimentos” (Ibidem, p. 290).
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Mas se a historia serial, por sua vez, possibilitou fazem com que as diferentes camadas
do acontecimento emergissem até a nossa visdo, por outro lado, outras camadas do
acontecimento permanecem invisiveis, cabendo ao historiador dos sistemas de pensamento
“[...] descobrir esse estrato escondido de acontecimentos difusos, ‘atmosféricos’, policéfalos
que, afinal, determinam, e profundamente, a histéria do mundo" (FOUCAULT, RH, 2000d, p.
292). Assim pensada, a analise histdrica proposta pelo filésofo procura multiplicar os estratos
de acontecimento, buscando reconhecer, nos movimentos da historia, ndo mais uma
continuidade geral que se oculta sobre as aparentes diferencas e descontinuidades, mas sim
“um emaranhado de descontinuidades sobrepostas”, como também, num mesmo gesto,
superar a nogdo de histéria como uma duragdo Unica, substituindo-a pela de “multiplicidade

de tempos” e de “dura¢do multipla” (Ibidem, p. 293).

A dissolucdo da nocdo de sujeito € uma consequéncia fundamental deste tipo de
andlise historica. Se tal historia faz emergir, com clareza, a ideia de que o conhecimento é
resultado de uma agonistica, fruto da batalha, se ela permite compreender “[...] que ndo ha
conhecimento que ndo repouse na injustica (que ndo ha, portanto, no proprio conhecimento
um direito a verdade ou um fundamento do verdadeiro) e também que o instinto de
conhecimento é mau (que ha nele alguma coisa de assassino e que ele ndo pode, que ele nada
quer fazer para a felicidade dos homens)” (FOUCAULT, NGH, 2000b, p. 280), torna-se
evidente que ndo ha uma verdade universal que possa ser acessivel aos homens: sdo 0s
homens que, na violéncia feita as coisas, criam algo como que uma verdade para justificar
suas relacdes de forca, suas lutas, suas ambic¢des de dominagdo. O conhecimento, portanto,
“[...] ndo d4a ao homem um exato e sereno dominio sobre a natureza; ao contrario, nao cessa
de multiplicar os riscos; por todo lado faz nascer os perigos; derruba as protecdes ilusérias;
desfaz a unidade do sujeito; nele libera tudo o que se obstina em dividi-lo e em destrui-lo”
(Ibidem).

E nesta perspectiva que se insere o elogio feito pelo filésofo a0 modo como Deleuze
recupera o sentido nietzschiano da perspectiva genealdgica. E é a partir dele que Foucault
pode indicar na genealogia uma nova forma de fazer historia, e fazendo histéria produzir a sua
filosofia, aprofundando o sentido arqueoldgico de sua pesquisa, no reconhecimento das
multiplas descontinuidades, que se intensificam quando postuladas na perspectiva dos
acontecimentos. Aqui insere-se uma discussdo assaz importante entre os intérpretes da obra de
Foucault, que consiste na relagcéo de continuidade ou descontinuidade entre os procedimentos

arqueoldgicos, empregados na pesquisa empreendida durante a década de 1960, e as
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estratégias metodoldgicas que o autor coloca em curso a partir de entdo. Se, para Revel, um
novo campo é aberto com a insercao das nogdes de poder e de forca na pesquisa da década de
1970, ele necessariamente deve ressignificar a relacdo com o arquivo: “O poder — ou, COmo
Foucault prefere dizer também, as ‘forgas’ — ndo € uma abstracdo: ele possui uma espessura,
investe e estrutura a realidade, gera efeitos: é tudo aquilo que a leitura do arquivo (ou a
decifracdo arqueologico dos acontecimentos) deve enfrentar” (REVEL, 2010, p. 125).

Desta forma, a genealogia teria constituido, no percurso do filésofo, a possibilidade de
constituir um novo modelo de analise que, deslocando o foco da arqueologia (que se centrava
no passado, a fim de dali extrair as camadas discursivas formadoras das positividades
existentes em cada época), direciona-se agora para 0 presente, permitindo assim uma dupla
superagao: liberar a pesquisa do “impasse do problema da periodizagdo”, a0 mesmo tempo em
gue ndo mais se preocupa com a origem de uma dada epistémé, concentrando seus esforgcos no
diagndstico da atualidade (Ibidem, p. 85). Para Revel, portanto, h4 uma descontinuidade na
propria formulacdo metodoldgica do autor, ja que a genealogia se faria guiar muito mais pela
paixdo dos temas do que pela analise minuciosa dos arquivos gerais de uma época — 0 que, de
fato, teria se mostrado impossivel para o autor.

Ja para Inés Araujo, a abordagem genealégica de Foucault ndo se trata duma
substituicdo a arqueologia, mas sim duma complementacdo. Se é fato que a arqueologia, ao
debrucar-se sobre as praticas discursivas, acaba por ndo esmiucar os seus vinculos com as
diversas outras praticas existentes, tais como a economia e o direito, € porque sua proposicao
tem a funcdo de propedéutica a analise destas praticas, tendo em vista que o discurso ¢ “[...]
veiculo das relagfes entre saber e poder e a0 mesmo tempo alvo dessas relagdes, isto é, objeto
de desejo do poder/saber” (ARAUJO, 2008, p. 100). Assim, a arqueologia teria sido absorvida
pela genealogia, que terd agora a funcdo de investigar estas mesmas praticas a partir e além do
campo discursivo, procurando analisa-las em sua formulacdo histérica, real e efetiva —
fazendo sentido, assim, denominar a conjuncdo destas duas estratégias metodoldgicas como
uma arqueogenealogia.

A mesma posicdo de complementaridade €, por sua vez, suportada por Thiago Ribas,
que defende se tratar de uma “simplificacdo retrospectiva” a compreensdo de que Foucault
teria mobilizado uma genealogia do saber apenas para preencher as lacunas deixadas pela
arqueologia; tal entendimento nos faria perder a possibilidade de reconhecer, nestes dois
modos de andlise, a concatenagdo destas duas estratégias de analise que sd&o mutuamente
suportivas e que se ressignificam uma a outra (RIBAS, 2017, p. 143-144). Sustentando tal
perspectiva, Ribas faz referéncia a compreensdo que Daniel Defert apresenta na Situa¢do do
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curso de 1971, no qual este reafirma a funcdo propedéutica da arqueologia em relagdo a
genealogia, e que esta ndo teria vindo responder a uma “crise da arqueologia”; ao contrario, a
genealogia permanece radicada nos arquivos, dos quais tenta agora compreender sua
singularidade e emergéncia (DEFERT, 2014a, p. 254).

N&o h4, por conseguinte, uma ruptura com a propria pesquisa arqueoldgica: a
genealogia, afirma Foucault, “[...] ¢ meticulosa e pacientemente documentaria. Trabalha com
pergaminhos embaralhados, riscados, muitas vezes reescritos” (FOUCAULT, NGH, 2000b, p.
260); e ndo é sendo a partir dos arquivos que a genealogia deve procurar distinguir 0 que ha
de particular em cada fato, ideia ou conceito, identificar a historicidade e a0 mesmo tempo a
singularidade de nogbes que aparentemente se apresentam tao universais, a-historicas — como
0 corpo, a subjetividade e, tal como procuramos apresentar nesta pesquisa, a propria mistica —,
para neles apontar, enfim, sua irrupcdo como acontecimento. Se, portanto, uma ruptura é
posta em curso a partir de 1970, ela se da ndo entre genealogia e arqueologia, mas sim entre a
genealogia e a historia tradicional:

A genealogia é documental, é uma obstinacdo na erudicdo; detecta a singularidade
dos acontecimentos justamente onde se acredita que ndo ha histdria, por exemplo, no
ambito dos sentimentos, da consciéncia, dos instintos, do corpo, do amor. Ela capta
0 retorno dos acontecimentos em papeis distintos. Portanto ha realmente uma
diferencga a ser feita entre historia e genealogia. O objeto da genealogia é definido
ndo pela busca da origem, ou Ursprung, e sim pela busca de Herkunft, isto é, a
proveniéncia, o antigo pertencimento a um grupo, e da Entstehung, a emergéncia, ou
a entrada em cena das forgas (DEFERT, 2014a, p. 253-254).

E preciso, desta forma, escapar de uma concepcdo meta-historica dos conceitos,
desviar de seus efeitos teleoldgicos, para assim compreendé-los como produto, emergéncia e
singularidade: “Fazer a genealogia dos valores, da moral, do ascetismo do conhecimento
nunca sera, portanto, partir em busca de sua ‘origem’, negligenciando como inacessiveis todos
0s episodios da historia; sera, ao contrario, deter-se nas meticulosidades e nos acasos dos
comegos [...], ‘escavando as profundezas’ [...]” (FOUCAULT, NGH, 2000b, p. 264).

Vo se delineando, assim, nestes textos de passagem da producdo perpetrada nos anos
60 para a década de 70, determinados objetivos os quais a pesquisa genealdgica devera
perseguir: analisar as proveniéncias (dos sistemas, das ideias, das praticas institucionais);
recolocé-las no corpo da historia, localizando-as no interior dos sistemas de dominacgdo, no
entrelacamento das forgas; igualmente, reconhecer as forcas que se voltam contra as préoprias

forgas, que lhes imp&em limites e resisténcias. A genealogia continuara destacando a ruptura
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com as grandes continuidades da historia, mas agora destacando de que forma tais rupturas
estdo imbricadas em jogos de poder e linhas de forca, a partir 0s acontecimentos se dispdem
como pegas no campo de guerra: “A analise da Entstehung deve mostrar seu jogo, 0 modo
pelo qual elas lutam uma contra as outras, ou 0 combate que travam diante de circunstancias
adversas, ou ainda sua tentativa — dividindo-se contra si mesmas — de escapar a
degenerescéncia e recobrar o vigor a partir de seu proprio enfraquecimento” (FOUCAULT,
NGH, 2000b, p. 268). As emergéncias, desta forma, revelam ndo apenas as forcas que atuam
sobre 0s corpos, enquanto projecdes tentaculares de um poder que atua em rede, como
igualmente as forcas que os proprios corpos opdem em resisténcia a estas tentativas de
dominacéo.

H4&, portanto, forcas que ndo sdo apenas de dominio, mas de oposicdo as forcas de
dominio, e que devem ser igualmente examinadas em sua atitude de resisténcia aos
dispositivos de poder, sem se deixar levar, no entanto, pela ilusdo de que se tratem de forgas

exteriores, dado que nascem no interior mesmo destes dispositivos:

Ocorre também que a forca lute contra si mesma: e ndo somente na embriaguez de
um excesso que lhe permite dividir-se, mas no momento em que ela enfraquece. Ela
reage contra sua lassidao, retirando sua forga dessa propria lassiddo que, no entanto,
ndo deixa de crescer e, voltando-se contra ela para abaté-la mais ainda, vai Ihe impor
limites, suplicios e maceragoes, investi-la de um algo valor moral e assim, por sua
vez, ela recobrara vigor. Tal é o movimento pelo qual nasce o ideal ascético ‘no
instinto de uma vida em degeneragdo que... luta pela existéncia’. Esse é também o
movimento pelo qual nasceu a Reforma, ali onde precisamente a Igreja estava menos
corrompida; na Alemanha do século XVI, o catolicismo ainda tinha bastante forca
para voltar-se contra si mesmo, castigar seu préprio corpo e sua propria histéria e
espiritualizar-se em uma pura religido da consciéncia (Ibidem).

Considerando entdo o combate entre as poténcias que se cruzam no interior dos
proprios dispositivos de poder, abre-se diante do campo de investigacdo da pesquisa
foucaultiana novos pontos de indagagdo. Trata-se, agora, de inquirir ndo apenas sobre as
praticas que repartem, dividem, excluem e dominam, mas igualmente, e sobretudo, acerca
daquelas que produzem, que criam, que constituem subjetivacdes, e que, ao produzi-las, cria-
las e constitui-las, engendram em seu proprio interior as forcas que irdo se contrapor a estas
formas de dominacdo. Emerge aqui, assim, um ambito novo, o da analise estratégica®® das

formas de resisténcia, que serdo fundamentais nas analises efetuadas nos cursos subsequentes.

55 Compreendo, aqui, por “andlise estratégica”, o uso que Chevallier faz do termo no primeiro capitulo de sua
obra, Michel Foucault et le christianisme, como um exame critico dos dispositivos de poder e dos mecanismos
racionais de regramento, que “[...] ndo deve se limitar a verificar sua efetividade, mas acima de tudo estudar seus
‘efeitos de real’ numa estratégia que utiliza justamente a inefetividade do ideal para reconduzir seu exercicio”
(CHEVALLIER, 2011, p. 52).
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No curso que se segue a aula inaugural no College de France, intitulado Aulas sobre a
vontade de saber, Foucault retoma a ideia da busca do conhecimento e da verdade, leitmotiv
da filosofia e da ciéncia ocidentais, como produto de uma vontade de dominacdo sobre as
coisas e sobre os eventos, indicando que a “morfologia” efetiva desta vontade de saber deve
sorver-se dos arquivos de pesquisas historicas concretas, tais como as do saber econdmico e o
da sexualidade. Indica, assim, uma organizacdo metodoldgica que possa se estabelecer a partir
de um tripé no qual se articulariam um “ponto de analise” (por exemplo, o das intervencGes
médicas), um “material preferencial” (por exemplo, os relatorios psiquidtricos utilizados nos
processos penais) € um “horizonte de pesquisa” (p. ex.: reconhecer as interlocug¢des entre o
discurso cientifico e o0s processos e mecanismos legais). Retomando aquilo que havia
apresentado em A ordem do discurso, Foucault reassume esta oposicdo estabelecida pela
historia do pensamento ocidental entre verdade e erro, verdade e falsidade, tomando-as, entéo,
como produtos desta vontade de verdade, mecanismo de exclusdo, analogo as oposic¢des entre
razdo e desrazdo, ou aos mecanismos de interdicdo (FOUCAULT, AVS, 2014a, p. 3-4). A
verdade, produto da historia e do combate entre as forcas que nela se perpetua, impde-se
como centro deste trabalho metodoldgico inicial, que dard o tom dos cursos subsequentes;
trata-se aqui, para o fildsofo, de investigar estas relacbes entre verdade e historia, verdade e
dominacgdo:

Em outras palavras, consistiria em saber se a vontade de verdade ndo é tédo
profundamente histérica quanto qualquer outro sistema de exclusdo; se, na raiz, ndo
é arbitraria como eles; se ndo é modificavel como eles no decurso da historia; se,
como eles, ndo se apoia e, como eles, ndo ¢ incessantemente reativada por toda uma
rede institucional; se ndo forma um sistema de coercdo que se exerce ndo sO sobre
outros discursos mas sobre toda uma série de outras praticas. Em resumo, consiste

em saber quais lutas reais e quais relagdes de dominacdo sdo mobilizadas na vontade
de verdade (lbidem, p. 4).

Oposicdes estas que devem ser pensadas em termos de uma histdria do saber que néo é
autbnoma, nem universal, nem ideal, mas que se constitui a partir destes antagonismos, dos
“processos reais de luta e dominac¢dao que se desenvolvem na historia das sociedades™; nao
centrada em um sujeito autbnomo do conhecimento, ou numa forga motriz anénima, mas nos
“sistemas reais de dominacdo”, e que compde o cerne da vontade de saber em nossas
sociedades ocidentais (Ibidem, p. 5). Trata-se, portanto, de reinserir “[...] o jogo da verdade na
rede de coergdes ¢ de dominagdes” (Ibidem, p. 6) e reconhecer que o conhecimento forjado a
partir desta vontade de verdade ndo é busca desinteressada pelo saber, mas producdo de

verdades, que inexiste “[...] sem violéncia, sem apropriagdo e sem luta” (Ibidem, p. 17). A
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partir destas proposicoes, faz-se necessario uma nova compreensao do que é o conhecimento
e do que € o saber: pelo primeiro, conceber um “[...] sistema que permite dar uma unidade
preliminar, um pertencimento reciproco ¢ uma conaturalidade ao desejo e ao saber” (Ibidem);
pelo segundo, reconhecer “[...] aquilo que € preciso arrancar da interioridade do conhecimento
para ali recuperar o objeto de um querer, o fim de um desejo, o instrumento de uma
dominagdo, a meta de uma luta” (FOUCAULT, AVS, 2014a, p. 18).

O desejo de saber constitui assim, em sua assimilacdo pelo conhecimento e pela
verdade, um mecanismo de exclusdo dos saberes transgressivos, que se tornam assim
proibidos; ai reside a oposicdo entre o saber tragico e o saber filoséfico. Na aula de 16 de
dezembro de 1970, ao partir da constatacdo de que, no interior do desejo de conhecer
encontra-se inserido, em modo gestacional, uma vontade de verdade, e do reconhecimento de
que, até Nietzsche, toda a historia do pensamento ocidental teria feito o desejo e a vontade
instancias submissas em relacdo ao saber e ao conhecimento, Foucault assevera: “[...] os
textos de Nietzsche podem (e devem) ser lidos como uma tentativa para libertar o desejo de
conhecer da forma e da lei do conhecimento. Trata-se de mostrar que na raiz do
conhecimento, no ponto histdrico de sua irrupgéo, ha um desejo” (Ibidem, p. 23). Ha, desta
forma, uma regra de vontade — regra do “ascetismo”, dira o filosofo (Ibidem, p. 24), que guia
0 conhecimento, ao largo de qualquer suposta preméncia inerente a evolucdo de algo como
um processo de conhecer universal e racional. Na leitura que Foucault realiza da genealogia
nietzschiana encontra-se, portanto, a precisdo por um instrumento de analise que permitiria ao
filésofo francés por em causa a “[...] desimplicagdo entre a verdade e o conhecimento —
condicgéo de possibilidade e fio condutor para uma analise do querer conhecer [...]” (Ibidem,
p. 25).

Identificar os limites desta vontade de saber, distinguir nelas as linhas tracadas pelas
relacGes de poder, reconhecer seus limites, discernir os efeitos de sua atuacdo e analisar
estrategicamente as curvas de resisténcia que a elas se opGem: tais sdo 0s objetivos da
pesquisa genealogica. Mediante a analise minuciosa da histéria das praticas, das regras e dos
objetos de conhecimento como dispersdo de acontecimentos, a genealogia deve permitir
“passar do outro lado do conhecimento”, deve possibilitar “achar-se fora com relagdo a ele”
(Ibidem, p. 24), extrapolando o saber para a outra margem do conhecimento e da verdade, na
qual repousam as formas de saber abjetas e desprezadas pela histéria do pensamento
ocidental. Se, na filosofia transcendental de Kant, o filosofo francés reconhece a armadilha
preparada ao conhecer, em sua afirmacdo de que “[...] nunca poderemos passar para o outro

lado; ou que passando para o outro lado deixaremos escapar a verdade; e que o discurso que
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apresentaremos sera forcosamente dogmatico, visto que sera dado como verdadeiro sem ter na
frente e para afiancé-lo o conhecimento da verdade” (FOUCAULT, AVS, 2014a, p. 26), por
outro lado, a passagem para a outra margem €, para Foucault, a esséncia mesma daquilo que
se poderia denominar um “positivismo” na escrita de Nietzsche: sua relagdo com os saberes
extraidos das ciéncias — histdria, biologia, filologia — tem por objeto justamente constituir-se
como um “[...] ato critico que que segue duas dire¢des ortogonais: uma que se dirige para 0
exterior do conhecer; a outra que se dirige para o0 ndo-lugar [non-lieu] do conhecimento e da
verdade” (Ibidem, p. 25).

Na Aula sobre Nietzsche, que continua logicamente a sequéncia da exposi¢do até aqui
efetuada®®, Foucault retoma a distingdo realizada pelo filélogo prussiano entre Erfindung,
invencdo, e Ursprung, origem: conhecimento ndo possui uma origem, mas sim uma invencao.
Percepcdo esta que permite abrir a compreensdo sobre o sentido do conhecimento a inimeros
significados: conhecimento que ndo constitui uma certa relagdo com a verdade, mas sim um
jogo, uma luta, uma violéncia contra 0s objetos; que ndo é parte da esséncia humana, tal como
Aristoteles propde no inicio de sua Metafisica (Ibidem, p. 6), mas algo que esta no ponto em
que os instintos em conflito se entrecruzam, se tocam, se enfrentam; ndo ¢ “certeza”, nem
“afirmacdo”, mas “duvida” e “dissolucao”; ndo revela um desejo que estd por tras do
conhecimento — ou um conhecimento prévio ao proprio ato de conhecer (Ibidem, p. 16-17) —,
mas justamente que o motor de todo conhecimento é algo alheio a ele mesmo. Diz Foucault:
“As coisas ndo sdo feitas para ser vistas ou conhecidas. [...] As coisas ndo tém: um sentido
oculto que seja preciso decifrar; (uma) esséncia que constitua sua nervura inteligivel. (Elas)
ndo sdo: objetos que obedegam as leis” (Ibidem, p. 184).

O conhecimento, portanto, ndo possui relacdes de parentesco com 0 bem, mas sim
com a maldade; ¢ da ordem do menosprezo ¢ da lamuria, uma “[...] renuncia a felicidade ‘de
uma ilusdo solida e vigorosa’” que, agora, nos apresenta “[...] tanto encanto que nao
poderiamos renunciar a ela” (Ibidem, p. 185). Ndo havendo fundamento ontoldgico para o
homem, ndo ha, igualmente, para o conhecimento do homem; inexiste, assim, um instinto do
homem em direcdo a uma verdade objetiva a ser alcangada, mas uma constante renovagao da

aparéncia na tentativa de superar a aparéncia: “O instinto, o interesse, o jogo, a luta ndo séo

% Como apontam os editores de AVS, ao final da aula de 16 de dezembro de 1970, iniciava-se, segundo as
anotacdes de Héléne Politis, “[...] uma longa exposi¢cdo sobre Nietzsche, que teve prosseguimento na sessao
seguinte, de 23 de dezembro. Essa explana¢do ndo consta mais do manuscrito. Suas principais articulacfes sdo
reencontradas numa conferéncia dada no continente americano [conferéncia na McGill University, em Montreal,
abril de 1971]” (FOUCAULT, AVS, 20144, p. 26).
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aquilo com relacdo ao qual é disputado o conhecimento. Esse ndo é o motivo inconfessavel, a
origem coercitiva e logo esquecida. E seu suporte permanente, perpétuo, inevitavel,
necessario. Vamos reencontra-lo nas ciéncias. E surgird o problema do ascetismo, do
conhecimento objetivo” (FOUCAULT, AVS, 2014a, p. 186). O conhecimento, desta forma,
deve ser posto sempre em ‘“perspectiva’, sempre considerado como “inacabado”. Um
perspectivismo que, no entanto, ndo deve ser tomado aos moldes da fenomenologia
husserliana ou a partir de Kant e do kantismo, afirma Foucault, mas sim na compreenséo de
que os limites em face aos quais o conhecimento se digladia séo precisamente os elementos de
suporte e elos de sua atuacdo, a saber, “o instinto, a maldade, a avidez de saber, o desejo”
(Ibidem). O desejo de saber das coisas é, de fato, aquilo que precisamente impele 0 homem ao
conhecimento das coisas, mas a0 mesmo tempo o impede de conhecé-las — pois, ao se por
avidamente em direcdo a elas, ele as oculta, impedindo-as de serem vistas, de serem
compreendidas. Assim, ao tempo que a vontade de saber é aquilo que impulsiona o
conhecimento, sua mola propulsora, ela é também o que constitui seu limite.

De igual modo, ¢ necessario superar as compreensdes de ‘“tipo comtiano OU
positivista” (Ibidem, p. 187), que vinculam verdade e conhecimento, como se a verdade fosse
objeto ultimo do conhecimento, sincronicamente em que o conhecimento, para ser verdadeiro,
deve ser conhecimento da verdade — implicagdes que, segundo Foucault, Nietzsche ira
desfazer na historia da filosofia: “nem o homem nem as coisas nem o mundo sdo feitos para o
conhecimento; o conhecimento sobrevém - precedido por nenhuma cumplicidade, garantido
por nenhum poder. Sobrevém, emergindo do totalmente diferente. [...] o conhecimento ndo é
feito para a verdade” (Ibidem, p. 188). Sendo a “inven¢do da verdade”, para o autor, mais
tardia ainda que a “invenc¢do do conhecimento”, impde-se a questdo: é possivel pensar o
conhecimento como algo precedente a verdade? No que consistiria, entdo, a historia de uma
verdade? Ou, na formulagdo que da o autor a esta questdo, “pode-se contar a historia da
verdade — a fabula da verdade?” (Ibidem, p. 187).

No interior desta questdo, Foucault analisa a possibilidade de um conhecimento que,
inacabado e exterior ao préprio conhecimento, possa ser procurado como algo desvinculado
ao dizer a verdade sobre as coisas: € preciso sobrepor-se aos esquematismos do
conhecimento, as simplificacdes que possibilitariam fazer o conhecimento se encaixar numa
verdade, abrindo-o0 a um saber de carater ndo mesmificado, no qual seja possivel um conhecer
além do “querer conhecer”, um conhecimento que se abra ao “[...] pendor sublime do homem
que procura o conhecimento, aquele pendor que quer tomar as coisas de modo profundo,

multiplo, em sua esséncia” (NIETZCHE, Par de-la le bien et le mal, 8230, apud
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FOUCAULT, AVS, 20144, p. 188); um conhecimento, enfim, que se constituia e se desenrole
“[...] no espaco do segredo, do proibido, do desvelamento, da transgressao” (FOUCAULT,
ibidem).

Oposicdo, portanto, primeiramente entre um conhecimento do “querer conhecer”,
regulado pela pretensdo de dominio, e um conhecimento do puro conhecer, da fruigdo, que,
por ndo se direcionar a um simplismo esquematico do saber, pode entdo se manifestar em sua
transgressividade, em sua profanidade. Oposicdo também entre um conhecimento que se
vincula a uma busca da verdade, a um desejo da verdade, e um conhecimento que, anterior a
toda verdade, é expressdao da vida e de suas préprias necessidades — um conhecimento
totalmente “primario e corporal”, que expressa justamente na “luta, cagada, alimento,
rivalidade” (Ibidem, p. 189). Este conhecimento se contrapde justamente aquele outro que,
para atingir a verdade, se pretende ascético — isto €, procura se livrar de tudo aquilo que é
corporeidade, desejo e paixdo no conhecimento: “Ele suprime o ponto de vista do corpo,
suspende a utilidade, desfaz as parcialidades e os limites, quer ver tudo com 0s mesmos olhos
e sem preconceitos. Conhecimento que se pretende puro” (Ibidem). E o conhecimento do
“erudito ascético”: daquele que, ao negar as pulsGes de vida, encontra-se paradoxalmente
articulado entre a efetividade do conhecer e a ilusdo da verdade. Dai que um conhecimento
anterior a verdade deva ser pensado como um conhecimento corporal, nao-ascético, que
assume a “profanacao desveladora” e ao mesmo tempo assume a parcialidade, a violéncia e
sua utilidade enquanto pulsdo de vida: um conhecimento que €, assim, “totalmente diferente”
de uma busca ascética da verdade, que se determina pela “violéncia” e que, a partir da
violéncia “[...] da lugar para a maldade inuatil e profanadora do conhecimento, para a pura
transgressdo do saber, [...] para a parcialidade da vida articulando-se em seu préprio
crescimento” (Ibidem, p. 189). O saber transgressor, o saber marginal, reabilitado nesta sua
marginalidade por um conhecer que foge a esse dispositivo de producdo da verdade que é
“[...] o conhecimento bom, o utilitario, o generoso, o conciliador, aquele que beneficia, ou
seja, aquele que faz algo diferente de conhecer” (Ibidem, p. 188), e opondo-se precisamente a

ele, pode desta forma langar pontos de apoio para novos modos de resisténcia.

Seria possivel, no entanto, determinar a natureza deste “saber transgressor’” que nao se
encontra determinado pela verdade? De acordo com o filosofo, a propria pergunta pela
possibilidade de um conhecer a partir do exterior deve nos permitir subtrairmo-nos da relacéo
sujeito-objeto, como um ente previamente existente que a acdo de conhecimento realiza e ao

mesmo tempo revela: “Dizer que ndo ha conhecimento em si ¢ dizer que a relagdo sujeito-
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objeto (e todos seus derivados, como aprioridade, objetividade, conhecimento puro, sujeito
constituinte) é na realidade produzida pelo conhecimento em vez de servir-lhe de
fundamento” (FOUCAULT, AVS, 2014a, p. 190). De modo algum o conhecimento pode ser
compreendido como uma relacdo uni ou bidirecional entre um sujeito cognoscente e um
objeto cognoscivel: o conhecimento ¢ “rede de relagdes”, cujos modos de efetivacdo sempre
se dao em um “jogo de diferengas”, entre aquele que domina e aquilo que ¢ dominado, aquele
que se apropria e do que se apropria, aquele que destréi e o que é destruido mediante esta
relacdo. Retomando Nietzsche, Foucault salienta: “na raiz do conhecimento nao ha
consciéncia”; o proprio pensamento ¢ s6 um efeito “[...] do extrapensamento, ndo como
resultado natural, e sim como violéncia e ilusdo” (Ibidem). A ilusdo do conhecimento
absoluto, e do sujeito universal, reside precisamente neste mascaramento da vontade de poder
a que esta diretamente vinculada uma vontade de verdade, transformada em representacao
mediante “o retorno, a repeti¢ao, a identidade das diferengas sucessivas”.

A compreensdo, assim, do que pode constituir um sujeito e um objeto do
conhecimento ficam reposicionadas: dizer que ha algo como um sujeito € reconhecer, nos
corpos, “[...] ponto de emergéncia da vontade, o sistema das deformagdes e das perspectivas,
0 principio das dominagfes, e 0 que em troca recebe, em forma de palavra, de pronome
pessoal, de gramatica, a marca de identidade e de realidade do objeto” (Ibidem, p. 191); ao
passo que o objeto deve se concebido como o elemento onde incide esta vontade do sujeito. A
ilusdo de que a relacdo entre sujeito e objeto do conhecimento fundamente-se numa
transcendentalidade, tanto da parte do sujeito, quanto do objeto, € aquilo para o qual a

filosofia de Nietzsche deve sempre nos alertar:

E por isso que no centro do conhecimento Nietzsche se recusa obstinadamente a
colocar algo como o cogito, ou seja, consciéncia pura, em que o objeto se da sob
forma de sujeito e 0 sujeito pode ser objeto de si mesmo. Todas as filosofias
fundamentaram o conhecimento na relacdo preestabelecida entre o sujeito e o objeto;
sua Unica preocupacdo foi aproximar ao maximo sujeito e objeto [...]. Nietzsche quis
explicar o conhecimento afastando ao maximo sujeito e objeto, vendo-os como
produtos distantes um do outro e que s6 podiam ser confundidos por ilusdo. Longe
de a relacdo sujeito-objeto ser constitutiva do conhecimento, a ilusdo inicial e muito
importante do conhecimento € a existéncia de um sujeito e de um objeto (Ibidem).

Deve-se, assim, desnudar todo falseamento da realidade que a vontade de poder
efetiva em sua vontade de verdade: compreendé-la como perspectiva e interpretacéo;
reconhecer as diferencas e rupturas apagadas pelo “reinado abusivo da semelhanca”;
reconhecer que qualquer conhecimento para além daquele conhecimento primordial que é

dominacdo utilitaria do mundo, é marcado pela dominacdo e pela violéncia em relacdo as
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coisas do mundo. Mediante este reposicionamento da relacdo entre signo e interpretacdo, é
possivel superar assim a fenomenologia e o estruturalismo, superar a “referéncia a um sujeito
originario”; enfim, “articular as analises dos sistemas de signos com a analise das formas de
violéncia e de dominagao” e “pensar o conhecimento como um processo historico [...]. O
conhecimento libertado da relagdo sujeito-objeto ¢ o saber” (FOUCAULT, AVS, 2014a, p.
193).

Desponta, portanto, na leitura foucaultiana do pensamento de Nietzsche, a dupla
compreensdo do o conhecimento é anterior a verdade e de que esta Ultima é propriamente
resultado da violéncia feita as coisas pelo conhecimento, consistindo numa invencdo. N&o se
trata, todavia, ao sustentar a anterioridade do conhecimento em relacéo a verdade, de apontar
na direcdo de um positivismo, que proporia a verdade como algo a ser alcancado pelo
conhecimento. Pelo contrario, é pensar que ndo hd uma norma ou esséncia nas coisas a ser

alcancada pelo conhecimento:

Se realmente a verdade é violéncia feita as coisas, ela estd na prépria linha do
conhecimento. E um produto ou um efeito do conhecimento. N&o é sua norma nem
sua condigdo nem seu fundamento ou justificativa. Ora, se realmente ela € posterior
ao conhecimento, se sobrevéem a partir do conhecimento e como violéncia, é
violéncia feita ao conhecimento. Ndo é o verdadeiro conhecimento. E um
conhecimento deformado, torturado, dominado. E um falso conhecimento. Com
relacdo ao verdadeiro conhecimento, é um sistema de erros (Ibidem, p. 194, grifo do
autor).

Em sua relacdo com o conhecimento, a verdade deve ser vista ndo como caminho, mas
sim “desvio”; ndo como probabilidade, mas sim “peripécia” (Ibidem, p. 193). E preciso,
portanto, recolocar a relacdo entre o sujeito e a verdade sobre outro plano, o da néo-
propriedade sobre ele: “Uma convic¢do que nenhuma época nunca teve: nds nao temos a

verdade. Todos os homens de outrora tinham a verdade, mesmo os céticos” (Ibidem, p. 196).

Ainda no curso de 1970-71, na aula de 6 de janeiro, Foucault reposiciona o horizonte
de suas pesquisas, na articulacdo entre esta historia genealogica e as noc¢des de acontecimento
e de efeitos do conhecimento, que serdo igualmente efeitos do poder. Reposicionamento este
proposto a partir da seguinte questio: “E possivel fazer uma histéria [do saber, dos sistemas
de pensamento] que ndo tenha como referéncia um sistema do sujeito e do objeto — uma teoria
do conhecimento — mas se volte para os acontecimentos do saber e para o efeito de
conhecimento que seria interior a eles?” (lbidem, p. 29). N&o se trata, no entanto, de

abandonar a pesquisa arqueolégica em nome de um perspectivismo histérico aos moldes do
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que fora proposto até entdo pela histéria da filosofia; esta, sempre procurou em seu bojo uma
verdade constituida ao molde aristotélico, indagando a partir dela mesma como que sua
“causa material” e ‘“causa formal”, ao mesmo tempo em que “causa eficiente [...] do
movimento no discurso filosofico” (FOUCAULT, AVS, 2014a, p. 31).

A historia da filosofia, para o autor, sempre teria procurado anular o papel da diferenca
como constituidora de particularidades; ela procurou forjar “[...] sempre num certo nivel,
unidades que séo designadas e s6 podem ser designadas por nomes préprios. E, com relacdo a
estas unidades e esses nomes proprios que as designam, unidades como o empirismo, 0
panteismo ou o racionalismo s3o constru¢des abstratas” (Ibidem, p. 34). A pesquisa
genealdgica, por sua vez, deve abrir lugar ao ndo-pensado, a particularidade que encontra-se
obscurecida no interior da unidade, ao esquecimento ao invés da memoria e, sobretudo, aquilo
de que o conhecimento se esquiva em sua construcdo da verdade; mas, a0 mesmo tempo, de
enfrentar a perpétua interioridade do discurso filosofico, sua insistente inacessibilidade do
exterior, a fim de superar “[...] essa anterioridade perpétua do discurso filoséfico com relagdo
a ele mesmo, esse direito ou essa necessidade da filosofia de pensar o que ja estava pensado
[...]” (Ibidem, p. 35).

A escolha da histéria como instrumento de uma filosofia procuraria, assim, superar tal
“relagcdo fundamental e indelével com a verdade™ que a filosofia traz em seu escopo, o que a
fez tradicionalmente recusar a insercdo, no interior de seu discurso, de qualquer préatica ou
ferramenta que ndo estritamente filosofica (Ibidem). Mesmo ao considerarmos a ciéncia, é
necessario fazer ver que esta surge precisamente a partir do discurso filosofico, respondendo
igualmente a essa anterioridade que a filosofia busca em si mesma e nos discursos de verdade.
N&o é, portanto, nas ciéncias humanas que uma investigacdo sobre os saberes podera se
constituir; apenas uma pesquisa de carater historico-arqueologico permitia, entdo, pensar o
saber como o “conjunto desses acontecimentos” que ocorrem “na superficie de processos que,
em si mesmos, ndo sao da ordem do conhecimento”, a0 mesmo tempo em que pensa o
conhecimento como um “efeito” do ato de conhecer (Ibidem, p. 29).

Percepcdo esta que reaparecerd na conferéncia pronunciada no Rio de Janeiro em
1973, A verdade e as formas juridicas, na qual novamente a importancia da diferenciacdo
realizada por Niezsche em relacdo aos conceitos de Ursprung e Erfindung, origem e invencéo
— em especial, no campo da experiéncia religiosa, ou melhor, da critica que Nietzsche faz da
nogdo schopenhaueriana de que as religides possuem uma origem comum —, se fazem notar.
Que a religido ¢ uma invengdo, isto decorre necessariamente da concepgdo de que “o ideal

ndo tem origem” (ldem, VFJ, 2012a, p. 15), de que o conhecimento é necessariamente 0
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produto dessas lutas e destas relagcdes de poder, de um processo de fabricagdo do qual €
preciso escrutinar os mecanismos, percorrer seus meandros, delimitar suas fronteiras e seus
limites de aplicacdo. A historia do conhecimento ndo se encontra desvinculada de uma
reflexdo de cariz politica, e de uma politica bem precisa — a politica da verdade - a qual a
andlise genealdgica deve conduzir o pesquisador que a toma como ferramenta de analise das

relagdes historicas entre conhecimento, poder e verdade:

Ora, se quisermos saber 0 que é o conhecimento, nao é preciso nos aproximarmos da
forma de vida, de existéncia, de ascetismo, propria ao filésofo. Se quisermos
realmente conhecer o conhecimento, saber o que ele é, apreendé-lo em sua raiz, em
sua fabricacdo, devemos nos aproximar, ndo dos filésofos mas dos politicos,
devemos compreender quais sdo as relagdes de luta e de poder. E é somente nessas
relac6es de luta e de poder — na maneira como as coisas entre si se odeiam, lutam,
procuram dominar uns aos outros, querem exercer, uns sobre os outros, relacées de
poder — que compreendemos em que consiste o conhecimento. Pode-se entdo
compreender como uma andlise desse tipo nos introduz, de maneira eficaz, em uma
histéria politica do conhecimento, dos fatos de conhecimento e do sujeito do
conhecimento (FOUCAULT, VFJ, 20123, p. 23).

Fazer a histdria politica do conhecimento consiste em recolocar a verdade em sua
perspectiva historica e de lutas. Se ndo hd uma esséncia no conhecimento, se ndo ha uma
natureza universal daquilo que se pode conhecer, o conhecimento deve ser faceado na
perspectiva de uma batalha, ou melhor, como resultado desta batalha. Nisto constitui, para
Foucault, o perspectivismo de Nietzsche, isto €, a no¢do de que o conhecimento é sempre uma
interpretacdo, sempre uma perspectiva, e apenas uma perspectiva, daquilo que se pode

conhecer:

Quando fala do carater perspectivo do conhecimento, Nietzsche quer designar o fato
de que s6 ha conhecimento sob a forma de um certo nimero de atos que sdo
diferentes entre si e maltiplos em sua esséncia, atos pelos quais 0 ser humano se
apodera violentamente de um certo nimero de coisas, reage a um certo nimero de
situacdes, Ihes impde relagdes de forga. Ou seja, 0 conhecimento € sempre uma certa
relagdo estratégica em que o0 homem se encontra situado (Ibidem, p. 25).

Na constituicdo de algo como um conhecimento h4, portanto, certos atos que se
estabelecem e se multiplicam em torno das coisas, estabelecendo dominios de saber; atos

estes que, num primeiro momento, serdo caracterizados pelo filésofo como atos de forga e

relagBes politicas exercidas no interior da sociedade®’. A reincorporacdo de Nietzsche na

57 A estes atos constituidos pelas relagdes de forca e pelas relagGes politicas em sociedade, Foucault acrescera, na
aula de 30 de janeiro do curso de 1981, Do governo dos vivos, 0s atos exercidos pelo sujeito em relacdo a si
mesmo e a sua propria verdade — assim chamados, pelo fildsofo, de “regimes de verdade”, e que abrirdo todo um
campo novo de investigacdo a partir desta data, a saber, a de uma genealogia do sujeito moral no Ocidente (cf.
FOUCAULT, GV, 2014b, p. 67-82).
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andlise da histdria dos sistemas de pensamento deve permitir, assim, desembaragarmo-nos da
concepcao de um sujeito fundante do conhecimento, bem como de uma verdade que se impde
a este pretenso sujeito de conhecimento a partir do exterior — desfazer-se do sujeito mediante
uma historia da verdade.

Historia que, no entanto, deve equacionar os diversos elementos politicos e sociais que
nela se imiscuem. Ao titulo de uma “pesquisa dinastica”, termo que o fildsofo cria a partir da
expressao grega dynamis dynasteia, Foucault propGe, nesta aula, 0 empreendimento de um
tipo de investigacdo que possibilitasse “[...] fazer aparecer o que na historia de nossa cultura
permaneceu até agora escondido, mais oculto, mais profundamente investido: as relagdes de
poder” (FOUCAULT, VFJ, 2012a, p. 30). A pesquisa dinastica € aquilo que propriamente
Foucault passa a denominar por genealogia a partir dos cursos subsequentes; seu objetivo, o
de estabelecer o lugar e o investimento que as relacGes politicas desempenham ou efetuam na
constituicdo de fendmenos culturais, e que ultrapassam as simples relagdes econdmicas ou de
producdo, dado serem relagdes que “[...] investem toda a trama de nossa existéncia” (Ibidem,
p. 31). A pesquisa dinastica, ou genealdgica, tem portanto a funcdo de derrubar um mito que
se estabeleceu na historia do pensamento ocidental e que esteve no centro das preocupacdes
de Nietzsche: a de que o saber pode ser pensado fora do campo politico, de que o politico ndo
possui relacdes com o saber.

O Ocidente vai ser dominado pelo grande mito de que a verdade nunca pertence ao
poder politico, de que o poder politico é cego, de que o verdadeiro saber é o que se
possui quando se esta em contato com os deuses ou nos recordamos das coisas,
quando olhamos o grande sol eterno ou abrimos os olhos para o que se passou. Com
Platdo, se inicia um grande mito ocidental: o de que ha antinomia entre saber e
poder. Se ha o saber, é preciso que ele renuncie ao poder. Onde se encontra saber e
ciéncia em sua verdade pura, ndo pode mais haver poder politico (Ibidem, p. 50-51).

Traca-se, desta forma, a necessidade de recuperar na analise histdrica da formacgéo dos
saberes esta grande luta pelo poder, esta batalha pela dominagéo das coisas, anterior ao todo
conhecimento e a toda verdade; trata-se, igualmete, de recuperar a imbricada relagdo entre o
saber e o poder na trama dos acontecimentos histéricos, identificando pontos de fuga e
estratégias de resisténcia possiveis, que ndo podem prescindir da necessidade, sempre

constante, de passar para a outra margem do conhecimento.

Foucault procurara precisar algumas nuances de sua genealogia ainda nos textos da
metade da década de 70, ap0s a sequéncia de cursos ministrados no Collége de France. Em

Vigiar e punir, ao tratar da genealogia do poder punitivo, Foucault assinala que nao se trata,
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nesta obra, de formular algo como uma teoria ou uma histéria do direito, mas sim, uma
genealogia do entrelacamento entre as técnicas e praticas mediante as quais um poder tal
como o da punicao pode ser empregado, e os discursos ditos cientificos que se formam com
elas e entorno delas, visando apoié-las, justifica-las e, mais importante, oferecer-lhes as regras
de sua atuagdo (FOUCAULT, VP, 2014c, p. 24). Contrariando aqui a visdo solidificada pelas
ciéncias humanas, de que uma progressiva humanizacgao das praticas de poder teria conduzido
a uma maior consciéncia da individualidade e ao abrandamento das penas, Foucault identifica
que os procedimentos de individuagdo “[...] sdo antes efeitos das novas taticas de poder”, que
obedecem a um grupo de principios comuns, que o0 autor elenca: a) a superacdo da ideia de
“repressdo”, geralmente compreendida apenas sob a otica da “sanc¢do”, substituindo-a por uma
visdo mais complexa, que reconhece na atuacdo do poder disciplinar, o engendramento de
“efeitos positivos”; b) a compreensao da disciplina como técnica, muito mais que um tipo de
poder isolado, identificando sua articulagdo com outras tecnologias de poder, constituidoras
dos processos globais de dominagdo outrora examinados, embora mantendo sua
especificidade; ¢) o reconhecimento de processos comuns de formacdo dos saberes juridicos e
das ciéncias humanas; d) a constatacdo de que, na base da constituicdo desses saberes
“cientificos” sobre o homem, sempre ha relagdes de poder que atuam sobre o corpo — 0 COrpo
como topos onde saber e poder se entrecruzam, modificando-se um ao outro (lbidem, p. 27).
No seguimento desta caracterizacdo, procura precisar o objetivo do saber-poder punitivo:
tornar os corpos ddceis e produtivos. Afirma Foucault:
0 corpo s6 se torna forca Util se é a0 mesmo tempo corpo produtivo e corpo
submisso. [...] Quer dizer que pode haver um ‘saber’ do corpo que ndo é exatamente
a ciéncia de seu funcionamento, e um controle de suas forcas que é mais que a
capacidade de vencé-las: esse saber e esse controle constituem o que se poderia
chamar a tecnologia politica do corpo (lbidem, p. 29).

O filésofo procura apontar igualmente que tais procedimentos de dominacdo dao-se
mediante tecnologias difusas de dominio sobre os corpos, ndo sendo possivel precisar sua
localizacdo numa Unica instituicdo, ou mesmo num aparelho de Estado, tal como a proposta
marxista-althusseriana; requer, igualmente, uma recusa a ideia de que o poder seja algo em
relagdo ao qual alguém detém direitos de “propriedade”: o poder nao ¢ algo que alguém
possui, mas que circula entre os corpos e sobre eles. A genealogia de tais estratégias deve
consistir no exame dessa “microfisica” dos processos de dominagdo, sustentada na premissa
de que “[...] o poder nela exercido ndo seja concebido como uma propriedade, mas como uma

estratégia, que seus efeitos de dominagdo nao sejam atribuidos a uma ‘apropriacao’, mas a
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disposi¢des, a manobras, a taticas, a técnicas, a funcionamentos” (FOUCAULT, VP, 2014c, p.
30). E necessario reconhecer, assim, a articulagdo entre saber e poder no campo da formagéo
dos mecanismos de dominagdo: “o poder produz saber”, estando ambos comprometidos um
com o0 outro por uma razao de utilidade, e de forma reciproca, ndo havendo formacédo de
saberes sem relacGes de poder, e vice-versa; necessario, também, considerar que todos 0s
elementos que tangenciam o conhecimento séo produtos destas relacdes de saber-poder: “[...]
0 sujeito que conhece, 0s objetos a conhecer e as modalidades de conhecimentos sdo outros
tantos efeitos dessas implicagbes fundamentais do poder-saber e de suas transformacdes
historicas” (Ibidem, p. 31).

No curso Em defesa da sociedade, por sua vez, Foucault recoloca sua pesquisa dentro
do solo dos ultimos quinze ou vinte anos, do qual ele identifica, como substrato, a
constituicdo de uma critica, que procurou estabelecer, embora de forma isolada e
particularizada, passim, por sobre as instituicdes, acerca de certas préaticas e discursos — como
os da psiquiatrizacdo (surgimento dos movimentos antipsiquiatricos), os da hierarquizacéo
sexual (questionamento da moral vigente) e os da juridicializacdo (mediante a identificacdo da
justica como instrumento de classe) (ldem, DS, 2010b, p. 6-7). Tal critica também se
estenderia ao “[...] efeito inibidor préprio das teorias totalitarias [...]”, como o marxismo (ou
uma certa leitura do marxismo) e a psicanalise, que se apresentam como “teorias envolventes
e globais” e, como tais, procuram dar explicacdes a todos os elementos da vida; excesso de
saber que, justamente, sera contraposto mediante aquilo que o filésofo identifica como
“reviravoltas do saber” (Ibidem, p. 7-8), caracteristica deste solo de criticabilidade local, do
qual emergem, ou melhor, insurgem-se os saberes sujeitados — saberes estes que séo ocultados
no interior de conjuntos funcionais e sistematicos, encontrando-se ai enterrados como que
pelas grossas camadas da vontade de verdade: “‘Portanto, os ‘saberes sujeitados’ sdo blocos de
saberes historicos que estavam presentes e disfarcados no interior dos conjuntos funcionais e
sistematicos, e que a critica pode fazer reaparecer pelos meios, ¢ claro, da erudigdo” (Ibidem,
p. 8).

Os saberes sujeitados podem ser reconhecidos igualmente nos saberes diferenciais,
localizados e regionalizados, que se opdem a massa discursiva unanime que se encontra a sua

volta; “saber das pessoas”:

Por ‘saberes sujeitados’, eu entendo igualmente toda uma série de saberes que
estavam desqualificados como saberes ndo conceituais, como saberes
insuficientemente elaborados: saberes ingénuos, saberes hierarquicamente inferiores,
saberes abaixo do nivel do conhecimento ou da cientificidade requeridos. E foi pelo
reaparecimento desses saberes de baixo, desses saberes ndo qualificados, desses
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saberes desqualificados mesmo, foi pelo reaparecimento desses saberes: o do
psiquiatrizado, o do doente, o do enfermeiro, o do médico, mas paralelo e marginal
em comparagdo com o saber médico, o saber do delinquente, etc. — esse saber que
denominarei, se quiserem, o ‘saber das pessoas’ (¢ que ndo é de modo algum um
saber comum, um bom senso, mas, ao contrario, um saber particular, um saber local,
regional, um saber diferencial, incapaz de unanimidade e que deve sua forca apenas
a contundéncia que opde a todos aqueles que o rodeiam) —, foi pelo reaparecimento
desses saberes locais das pessoas, desses saberes desqualificados, que foi feita a
critica (FOUCAULT, DS, 2010b, p. 8-9).

A insurreicdo dos saberes sujeitados (saberes eruditos sepultados e saberes localizados
das pessoas) opde resisténcia aos saberes que prevalecem como dominantes, contra os saberes
sujeitadores. Estes “saberes desqualificados” tém, como ponto articulador, e precisamente o
motivo de seu sepultamento, serem saberes de luta, saberes combativos, agonisticos, razéo
pela qual foram conservados “sob tutela”. Tais saberes sdo, precisamente, ao que objetiva
uma genealogia: a partir de “pesquisas genealdgicas multiplas”, tramar a teia que liga o saber
das pessoas, desqualificado enquanto saber, e o saber erudito; por meio delas, recuperar a
“memoria bruta do combate”. Como poderiamos qualificar entdo o projeto genealdgico?
Responde o filosofo: “Chamemos, se quiserem, de ‘genealogia’ o acoplamento dos
conhecimentos eruditos e das memorias locais, acoplamento que permite a constituicdo de um
saber historico das lutas e a utilizagdo desse saber nas taticas atuais”; acoplamento este que,
no entanto, s6 ¢ possivel se respeitada a condicdo de revogar “[...] a tirania dos discursos
englobadores, com sua hierarquia e com todos os privilégios das vanguardas tedricas”
(Ibidem, p. 9).

E importante considerar, entretanto, e conforme Foucault assevera, que ndo se trata de
uma desqualificacdo dos saberes abstratos, das teorias unificadoras, as quais se contraporiam,
numa espécie de rigorismo cientifico, a “multiplicidade concreta dos fatos” ou o “rigor dos
conhecimentos bem estabelecidos”; ndo se trata de um empirismo ou de um positivismo.
Antes, o que a genealogia busca ¢ fazer com que estes “[...] saberes locais, descontinuos,
desqualificados, ndo legitimados” possam se opor, ser mobilizados como instancias reativas,
“[...] contra a instancia tedrica unitaria que pretenderia filtra-los, hierarquiza-los, ordena-los
em nome de um conhecimento verdadeiro, em nome dos direitos de uma ciéncia que seria
possuida por alguns” (Ibidem, p. 9-10). Desta forma, entre genealogia e ciéncia positiva ndo
ha uma solucdo de continuidade: a genealogia ndo procura ser uma “[...] forma de ciéncia
mais atenta ou mais exata”; ao contrario, trata-se precisamente de uma “anticiéncia” (Ibidem,
p. 10). Anticiéncia que ndo deve, no entanto, ser vista como um mero blaseismo, mas antes,
como uma mobilizacdo estratégica de saberes de resisténcia, que possibilitem justamente a

ruptura com estes cientificismos sujeitadores:
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Néo que elas reivindiquem o direito lirico a ignorancia e ao ndo saber, ndo que se
tratasse da recusa de saber ou do pdr em jogo, do por em destaque os prestigios de
uma experiéncia imediata, ainda ndo captada pelo saber. Ndo é disso que se trata.
Trata-se da insurreigdo dos saberes. Nao tanto contra os conteidos, os métodos ou
0s conceitos de uma ciéncia, mas de uma insurreicdo sobretudo e acima de tudo
contra os efeitos centralizadores de poder que sdo vinculados a instituicdo e ao
funcionamento de um discurso cientifico organizado no interior de uma sociedade
como a hossa (FOUCAULT, DS, 2010b, p. 10, grifo nosso).

E ndo importa contra qual tipo de discurso cientifico com efeitos de poder deve-se
opor; o fundamental é justamente a oposicdo a estes discursos e a estes efeitos de poder: “E
exatamente contra os efeitos de poder proprios de um discurso considerado cientifico que a
genealogia deve travar o combate” (Ibidem). Uma oposi¢éo, igualmente, ao fato de que cada
discurso com pretensédo de cientificidade sempre carrega, em seu arcabouco, uma vontade de
poder que, para se legitimar, devera inexoravelmente desqualificar outros discursos,
considerados ndo-cientificos ou de uma ciéncia inferior e, na esteira dessa mesma
desqualificacdo, minorar os sujeitos destes discursos, estes “sujeitos de experiéncia e saber”
que passam a ser ocultado debaixo e no interior dessas multiplas camadas de cientificidade e
de discursividade teorico-politica, num processo de atribuicdo de efeitos de poder aos
discursos que, conforme Foucault, ocorrem no Ocidente ao menos desde a Idade Média.

A funcédo de uma genealogia, ou de maltiplas genealogias, nesta disrup¢do funda-se na
necessidade de ser capaz de antagonizar, ao discurso formal unificador, uma série de saberes
de resisténcia, constituidores de oposicdes e de lutas, que permitam “[...] dessujeitar os
saberes historicos e tornd-los livres [...]” (Ibidem p. 11). Mais ainda, é visando a
desestabilizacdo dessas hierarquias cientificas rigidamente constituidas que estes saberes
locais (Foucault retoma aqui um adjetivo propriamente deleuziano: saberes ‘“menores”
devem ser, desordenada e espicacadamente, reativados, aos moldes de uma estratégia de
resisténcia. Foucault vincula, assim, o ponto de interseccdo entre o0s procedimentos
arqueoldgicos, até entdo conduzidos desde a publicacdo de Histdria da Loucura em 1961, e as
praticas genealdgicas que teria passado a conduzir sua pesquisa a partir da década de 1970:
“Eu diria em duas palavras o seguinte: a arqueologia seria o método préoprio da analise das
discursividades locais, e a genealogia, a tatica que faz intervir, a partir dessas discursividades
locais assim descritas, os saberes dessujeitados que dai se desprendem. Isso para reconstituir o
projeto de conjunto” (Ibidem).

A genealogia, por outro lado, parece colocar em questdo um elemento que havia sido
central nas andlises precedentes do filésofo — a saber, a ideia de descontinuidade —, bem como

sua delimitagio em campos precisos, concisamente delimitados (como a psiquiatria, a
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sexualidade). Para o fildsofo, no entanto, ndo se trata propriamente de um abandono da ideia
de descontinuidade, mas sim de uma mudanca conjuntural, que teriam exigido, ao longo da
década precedente, um deslocamento de taticas, com vistas a “[...] delinear o que esta em jogo
nesse pér em oposicdo, nesse pbr em luta, nesse pdr em insurreicdo os saberes contra a
instituicdo e os efeitos de saber e de poder do discurso cientifico” (FOUCAULT, DS, 2010b,
p. 13). E necessario identificar a nova “face” da batalha que se apresenta, e que talvez ndo
mobilize, como elementos de estratégia, os mesmos dispositivos de analise. Além do mais,
corre-se o risco sempre de que tais “fragmentos genealdgicos” sejam re-englobados no
interior de um discurso cientifico all-encompassing, mesmo que estes tenham sido
inicialmente ignorados, rejeitados e desqualificados em sua cientificidade.

Receio que, para o filésofo, mostra-se contudo infundado, pois tais fragmentos
despertam, antes de uma tentativa de assimilacdo, um profundo siléncio daqueles discursos
engendradores de efeitos de poder-saber. Afirma Foucault (ibidem, p. 12): “O siléncio, ou
melhor, a prudéncia com que as teorias unitarias evitam a genealogia dos saberes talvez fosse,
pois, uma razdo para continuar”’. Por sua vez, estas genealogias, tais como Foucault as
pretendeu em seus cursos anteriores, lidam com a questdo do poder sem, no entanto, terem-no
definido. Neste ponto, Foucault propde a questio sobre “o que ¢ o poder”, procurando,
entretanto, liberd-lo de uma analise puramente econémica — ou melhor, como o préprio autor
o define, de um “[...] ‘economismo’ na teoria do poder” (FOUCAULT, 2010b, p. 13).
Compreende, entdo, que o poder é algo que escapa tanto a analise de tipo classico contratual —
0 poder sendo considerado uma mercadoria, um bem, que € preciso ceder, ao menos de modo
parcial, para a constituicdo de um poder politico, de uma soberania —, quanto a analise
marxista, ou de certa forma de marxismo — para o qual o poder é, essencialmente, um produto
das contradicGes historicas, elemento superestrutural que procura sustentar certas relacdes de
dominacdo de classe e de producéo.

Diante disto, o fildésofo recoloca a questdo inicialmente proposta, perguntando-se: “o
poder estd sempre numa posi¢cdo secundaria em relagdo a economia?”, ou entdo: “o poder €
modelado com base na mercadoria”, como “algo que se possui, que se adquire, que se cede
por contrato ou por forga?” (Ibidem, p. 14). De acordo com Foucault, é certo que, para pér em
movimento mecanismos de analise que ndo se prendam a esquematismos totalizantes, e
igualmente anacrénicos diante das lutas que se configuram, € necessario proceder a uma
“analise ndo econdmica do poder”, que possibilite compreender como o poder se exerce, em

que consiste tal exercicio e a partir de quais dispositivos ele se configura.
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Assim, o primeiro aspecto a ser considerado quando se quer pensar o poder para além
das relagdes econémicas, é a necessidade de compreendé-lo entdo enquanto relacédo de forga.
Dois modelos se impdem nesta perspectiva: o primeiro, a que Foucault denomina
provisoriamente de “hipotese de Reich”, € aquele que considera que no cerne do fenémeno do
poder encontram-se mecanismos de repressédo; 0 segundo, denominado de “hipotese de
Nietzsche”, considera que, no cerne das relagdes de poder, encontra-se o “enfrentamento
belicosos forgas”. Nédo se tratam, todavia, de modelos puramente antagbnicos, visto que
permitem, inclusive, a apresentacdo de uma leitura outra do poder, diferente do classico
bindmio “contrato-opressao”, ao qual propde, como substituto, o “esquema guerra-repressao”
(FOUCAULT, DS, 2010b, p. 15-16). E muito embora tenha se utilizado deste esquema luta-
repressdo no desenrolar dos cursos, reconhece no entanto que, durante o percurso constituido
nestas genealogias, estas duas no¢Bes se mostraram insuficientes para categorizar a
complexidade dos mecanismos de formacdo de poder, passando a desconfiar profundamente
da ideia de que a nogdo de repressdo possa dar conta de explicar o que é o poder e como ele se
exerce. Deslocar-se-4, entdo, para a analise daqueles elementos relacionados a ideia de guerra
e de luta, tais como a “tatica”, a “estratégia” e a “relacdo de for¢a” (Ibidem, p. 18).

Assim, na aula de 14 de janeiro de 1976, ao retomar a noc¢ao de que o poder “produz”
e “conduz” a formacao de discursos com efeito de verdade, reapresenta a tese de um poder
multifacetado, multiplo em seu exercicio e em suas formas de atuacdo: “numa sociedade
como a nossa — mas, afinal de contas, em qualquer sociedade — maultiplas relacdes de poder
perpassam, caracterizam, constituem o corpo social; elas ndo podem dissociar-se, nem
estabelecer-se, nem funcionar sem uma produgdo, uma acumula¢do, uma circulagdo, um
funcionamento do discurso verdadeiro™ (Ibidem, p. 22). Da mesma forma, para o filésofo,
aquilo que se pode formular sobre a realidade do poder ndo deve ser buscada em sua face
juridica, ou melhor, em sua formulacdo juridico-filosofica, dentro das teorias de soberania e
das que a elas se seguiram — o que seria estudar o poder a partir de sua face interna —, mas sim
ao lado das “intengdes” do poder, mediante o estudo das “praticas reais e efetivas”. Trata-se,
portanto, de analisar o poder “[...] do lado de sua face externa, no ponto em que ele estd em
relagdo direta e imediata com o que se pode denominar, muito provisoriamente, seu objeto,
seu alvo, seu campo de aplicacdo, no ponto, em outras palavras, em que ele se implanta e
produz seus efeitos reais” (lbidem, p. 25). Igualmente, trata-se de uma relagdo com o
acontecimento, a medida em que se pBe ao lado da materialidade dos procedimentos, no nivel
ou no momento em que as tecnologias de sujei¢do — dos corpos, dos gestos, dos individuos —

sdo postas em acdo.
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A estas duas precisdes metodologicas, Foucault ainda ira acrescer, nesta mesma aula,
uma terceira: a necessidade de ndo procurar o poder numa leitura polarizada, limitada a ideia
de uma dominacéo que se exerce entre dois polos, os dominantes (um individuo, um grupo ou
uma classe social) e os dominados. A analitica do poder a que Foucault se propde compreende
0 poder ndo a partir do modelo de uma causalidade linear, mas como teia, cujos fios se
dirigem a uma multiplicidade de sujeitos, que ndo apenas submetem os demais ao poder que
detém, como igualmente sdo submetidos ao poder de um outro. O poder, desta forma, age de
modo circular, em cadeia; sendo assim, € na distribuicdo das técnicas e mecanismos de
funcionamento do poder ao longo destas cadeias, que uma analitica das tecnologias de poder
deve portanto deter-se: “O poder funciona. O poder se exerce em rede e, nessa rede, ndo so 0s
individuos circulam, mas estdo sempre em posicdo de ser submetidos a esse poder e também
de exercé-lo. Jamais eles sdo o alvo inerte ou consentidor do poder, sdo sempre seus
intermediarios. Em outras palavras, o poder transita pelos individuos, ndo se aplica a eles”

(FOUCAULT, DS, 2010b p. 26).

De igual modo, Foucault procura desatrelar a ideia de dominacdo daquele viés
propriamente demarcado pela tradicdo marxista, que a pensa apenas em termos de hegemonia
de uma classe sobre outra — especificamente, em termos de dominagdo burguesa. Para o
autor, a dominacdo, pensada a partir desta teia ascendente de procedimentos, taticas e
estratégias de controle e exercicio do poder, ndo pode ser tratada apenas na forma de um
controle politico e econdmico de uma classe sobre a outra, ou de um grupo sobre o outro, mas
ao contrario: sdo primeiramente estas outras relagdes de poder que, desenvolvendo novas
taticas de controle, novas tecnologias de dominacdo e novas estratégias de exercicio do poder,
quer no campo da psiquiatria, quer no manejo da delinquéncia e da criminalidade, quer na
gestdo da sexualidade infantil, fazem surgir estas outras formas de dominacdo mais globais,
voltadas para um dominio politico e econémico burgués.

Mais ainda: é justamente mediante estas tecnologias multiplas de exercicio do poder,
gue ndo se constituem apenas como mecanismos de exclusdo, mas sim de controle e de
producdo, que a dominagdo burguesa pdde enfim se estabelecer de forma mais minuciosa,
mais meticulosa, mais esmiucada, mediante o aproveitamento dos mesmos mecanismos e
taticas, técnicas e estratagemas, dos quais estes outros “circulos imediatos” do poder langam
médo. Reconhecimento, portanto, da utilidade das estratégias empregadas por estas micro-
dominacdes, o que lhes garante a fixacdo e anexa¢do por um dominio mais geral, por um

poder mais global e totalizador:



100

[...] foi tudo isso, isto é, a micromecanica do poder, que representou, constituido
pela burguesia, a partir de certo momento, um interesse, e foi por isso que a
burguesia se interessou. [...] E é fixando-se nessas técnicas de poder, partindo delas,
e mostrando o lucro econdmico ou as utilidades politicas que delas derivam, em
certo contexto e por certas razfes, que se pode compreender como, efetivamente,
esses mecanismos acabam por fazer parte do conjunto (FOUCAULT, DS, 2010b, p.
28-29, grifo nosso).

Outra adverténcia a ser considerada nestas genealogias dos mecanismos de
dominagdo: evitar a ideia de que algo como um “individuo” seja o destinatario final de um
poder. O poder ndo se da sobre individuos ou sujeitos — pois isto seria considerar a pré-
existéncia de algo como um individuo fundamental ou atbmico, antes de qualquer experiéncia
de poder e de sujeicdo. Para o fildsofo, ao contrério, é a partir das relagcdes de poder que algo
como um “individuo” pode aparecer; ¢ por meio desses inimeros e infinitesimais mecanismos
de sujeicdo que se pdem em movimento no interior da sociedade, que pode haver algo como
um “sujeito” emergindo dessas relagdes. De acordo com Foucault, “na realidade, o que faz
que um corpo, gestos, discursos, desejos sejam identificados e constituidos como individuos,
¢ precisamente isso um dos efeitos primeiros do poder” (Ibidem, p. 26). De tal modo que, e
tendo em vista esta atuacdo circular do poder, o individuo ndo pode ser meramente
compreendido como destinatario de um poder: ele ¢ “efeito do poder” e, concomitantemente,
um “intermediario” deste mesmo poder, ja que ele circula por este mesmo individuo por ele
fundado. Nova critica a nocdo de ideologia: se 0 que esta na base da constituicdo dessas
formas de dominagdo “sdo instrumentos efetivos de formacdo e de acumulo de saber, sdo
métodos de observacdo, técnicas de registro, procedimentos de investigacdo e de pesquisa, sdo
aparelhos de verificagdo”, estes ndo podem ser compreendidos na forma de uma ideologia,
mas como “dispositivos de saber” que se organizam mediante “operadores materiais”, postos
em circulagdo em “sistemas locais de sujei¢ao” (Ibidem, p. 29-30).

A analise minuciosa desses mecanismos polimorfos de poder torna-se entdo, para
Foucault, um imperativo, a medida que possibilita pensar formas de limitar, taticas de luta,
linhas de fuga em relacéo aos efeitos desses poderes, especialmente os de tipo disciplinar. Por
que a ideia de “repressdo” ndo serve para Foucault? Por que ela ndo parece estratégica para
enfrentar os efeitos do poder juridico-disciplinar; porque ela parece estar presa & nocéo de
soberania, mas também porque ela utiliza conceitos e teorias mobilizadas da psicologia, um
discurso que, justamente, surge como efeito desses procedimentos disciplinares que se critica,

levando o autor a concluir que “[...] o uso critico da no¢do de ‘repressdo’ se acha viciado,
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estragado, corrompido de inicio pela dupla referéncia, juridica e disciplinar, & soberania e a
normalizac¢do que ela implica” (FOUCAULT, DS, 2010b, p. 35).

Também leva a compreender a verdade como produto de uma relacdo de forgas: o
discurso de verdade “[...] s6 pode se manifestar a partir de sua posi¢cao de combate, a partir da
vitdria buscada, de certo modo no limite da propria sobrevivéncia do sujeito que esta falando”
(Ibidem, p. 45). As relacOes de forca ndo apenas produzem verdades, mas sdo afetadas por
esta mesma verdade que se produz, funcionando como contrapeso a favor de um dos lados

desta agonistica. A verdade, assim, € arma; sempre usada de um dos lados da dominacéo:

[...] se a relac@o de forca libera a verdade, a verdade, por sua vez, vai atuar, e em
Gltima andlise s6 é procurada, na medida em que puder efetivamente se tornar uma
arma na relacéo de forga. Ou a verdade fornece a forca, ou a verdade desequilibra,
acentua as dissimetrias e finalmente faz a vitdria pender mais para um lado do que
para o outro: a verdade é um mais de forca, assim, como ela s6 se manifesta a partir
de uma relagdo de forca. O pertencer essencial da verdade & relacdo de forga, a
dissimetria, a descentralizacdo, ao combate, & guerra, estd inserido neste tipo de
discurso (Ibidem).

Ruptura, desta forma, com uma viséo polarizada do poder. Ruptura, igualmente, com
uma analitica que, buscando o cerne do poder, procuraria dele partir, esquadrinhando como
ele se tentacularizaria num movimento descendente, desde um vértice superior até o0s
elementos mais baixos desta geometria piramidal do poder. O que o filésofo busca propor, ao
contrario, € uma analitica ascendente do poder, que reconheceria que 0s mecanismos de
dominacgdo globais sao resultados de uma multiplicidade de mecanismos outros, “autdonomos e
infinitesimais”, que possuiriam tecnologias e estratégias proprias, devendo ser compreendidos
na peculiaridade de suas trajetorias. Seria preciso, para Foucault, em primeiro lugar, “[...]
examinar 0 modo como, nos niveis mais baixos, os fenébmenos, as técnicas, os procedimentos
de poder atuam”, para dai entdo, compreender de quer forma eles vao sendo “[...] investidos,
colonizados, utilizados, inflectidos, transformados, deslocados, estendidos, etc., por
mecanismos cada vez mais gerais e pro formas de dominacdo global” (Ibidem, p. 27). A
compreensdo dos fendbmenos globais de poder s6 seria possivel mediante uma andlise
meticulosa dessa trama ascendente das relagcdes de poder, prestando atencdo particularmente
nos deslocamentos, nas modificagdes, enfim, nas colonizagcdes que permitem e permeiam a

passagem desta dimensdo mais fundamental aquela mecénica global do poder.

**k*
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O edificio tedrico-metodoldgico construido por Foucault, ora esbocado, levanta
questBes fundamentais para a analise que aqui pretendemos empreender. Como visto na breve
apresentacdo inicial do conceito, a tradicao filoséfica sempre considerou a mistica como um
elemento universal, como uma forma de pensamento abstrata que, ao escapar da razédo,
permitiria supera-la, dirigindo aquele que a vivencia a uma experiéncia singular de comunh&o
com o divino, a uma via unitiva com o Todo Outro. O mistico seria, assim, um individuo
privilegiado, que do alto de suas prerrogativas espirituais — a saber, uma comunicacao
imediata e infusa com o préprio Ser, que dispensa a palavra, fazendo-se siléncio diante da
propria Inefabilidade; um conhecimento elevado, inacessivel as demais seres humanos,
porque transmitido diretamente pela divindade mesma; e um conjunto de manifestacdes
fisico-corporais que atestariam sua elegibilidade — constituiria uma figura praticamente
atemporal, presente em todas as culturas e épocas, trans-historico por assim dizer.

Nada mais ilusorio. Ao negar a existéncia de conhecimentos universalmente validos,
ao considerar que todo conhecimento é fruto de uma luta, uma batalha feita as coisas, e que a
prépria verdade nada mais é que uma invencdo, Foucault solapa as bases de uma historia
universal e, com ela, os universais da historia. A experiéncia mistica ndo escaparia desta
mesma critica na producgdo filosofica do autor. Se todo o conhecimento € inventado, se a
prépria experiéncia religiosa, a esteira de Nietzsche, deve ser posta a prova de sua
procedéncia e invencdo, com a mistica ndo sera diferente: ela deve ser compreendida a partir
de sua historicidade, a partir de sua emergéncia diante dos quadros arqueoldgicos constituidos
por uma determinada época e cultura, que constitui assim o seu solo discursivo, e diante do
qual ela estabelece relacbes de pertenca; a0 mesmo tempo em que deve ser situada no interior
dessa trama de forcas que atuam sobre os corpos, procurando domina-los e exercer sobre eles
um poder — poder que a0 mesmo tempo enuncia e produz, separa e normaliza. Nas linhas a
seguir, ndo encontraremos, portanto, um sujeito transcendental da mistica. Se Foucault fala da
mistica, é a partir da experiéncia de um saber subjetivado, e de um sujeito assujeitado pelas
relagcbes de saber-poder que se entrecruzam na superficie de seu corpo e em torno de suas
praticas, e contra as quais ira permanecer sempre em justa, em desafio constante, em continua
resisténcia; como objetos de dispositivos de saber-poder que, ao domina-lo, formam-no,
moldam-no, constituem sua “interioridade”, legando a nos a imagem daquela figura que nao
se encontra fora de uma situabilidade historica, aparentada a tantas outras imagens na historia
do pensamento ocidental, mas que por nés seria reconhecida como uma forma distorcida, de

contornos apagados, pouco nitida, quase irreconhecivel, da qual procuramos apagar as
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diferengas e a quem demos, sob a égide da repeticdo, a forma de uma conceituagdo quase
universal, tdo transcendente quanto o objeto ao qual se dirige: a figura do “mistico”.

Sobre as linhas de sua arqueologia e de sua genealogia, queremos percorrer, neste
trabalho, o espaco entreaberto por Foucault para 0 exame da mistica como um objeto que se
constituir no interior desses dispositivos de saber e dessas relagdes de saber-poder. O presente
capitulo proporcionou-nos a constituicdo de um quadro de analise que permitisse olhar a
mistica diante desta historicidade, dentro destes quadros arqueoldgicos que formam o solo de
nossa cultura, e diante desta intrincada relacdo que se estabelece entre o sujeito, a verdade e 0
poder. Agora, a partir desta incursdo inicial sobre os procedimentos metodoldgicos
empregados pelo autor, dirigiremo-nos a analise da passagem do Renascimento a época
Cléassica, tal como Foucault a apresenta em Histdria da Loucura e As palavras e as coisas.
Marcada pela oposicdo entre razdo (raison) e desrazdo (déraison), a mistica passa a ser
compreendida pelo pensamento classico como uma déraison —, e desta para a modernidade —
a partir da qual perdera seu carater substantivo, sendo relegada ao mero papel adjetivo duma
determinada patologia, a saber, o delirio mistico. A partir deste cotejamento, procuraremos
estabelecer o problema da indeterminagdo inicial sobre a mistica, enquanto situada na
interioridade ou na exterioridade do pensamento de uma dada época/cultura, tal como pensada
pelo autor neste periodo.

Na sequéncia, procuraremos investigar, no terceiro capitulo, a retomada do tema da
mistica circunscrita pelo poder-saber médico, na forma do delirio patoldgico, efetuada por
Foucault no texto Médicos, juizes e feiticeiros no século XVII, publicado em 1969,
privilegiando ai as relacfes estabelecidas entre o saber médico e a Igreja, em torno da
patologizacdao das formas do “fanatismo religioso”; em um segundo momento, procuramos
identificar como este tema encontrara sua ressonancia no curso de 1973-74, no qual também
buscamos apontar a primeira elaboracdo da mistica e da ascese como pontos de resisténcia no
interior da prdpria instituicdo eclesiastica; e, no terceiro momento, procuramos apresentar o
surgimento da no¢do de poder pastoral, seu desenvolvimento e caracterizagdo, bem como as
relacfes que se estabelecem entre a ascese e 0 pastorado, dadas na forma de uma resisténcia.
Iremos ainda, na continuidade de nosso trabalho, examinar o curso de 1974-75, Os anormais,
onde Foucault tratara, mais uma vez, do processo que se instaurou na articulacdo entre o
pastorado e o poder psiquiatrico, estabelecida em torno do problema das possessdes e dos
fendmenos religiosos tidos por fantésticos, como as manifestacfes extaticas, as convulsdes e
as aparicoes, e que levou a mistica a ser tratada, por fim, na forma da anormalidade. Ao final,

investigaremos como a oposicao entre mistica e poder pastoral sera retomada, no curso de
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1978, Seguranca, Territorio, Populagdo, no qual Foucault procurard ressignificar o papel da
mistica como foco de resisténcia, constituida na forma da contraconduta, em relagdo aos

dispositivos de saber-poder instituidos pelo pastorado cristdo medieval.
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CAPITULO 11
MISTICA, LOUCURA E DESRAZAOQ:
A EXPERIENCIA MISTICA NOS ESCRITOS DA DECADA DE 1960

H& um erro tacito, de acordo com Foucault, em creditar & ldade Média uma imagem,
mais ou menos estabelecida, de que o louco teria sido, neste periodo, considerado uma espécie
de profeta ou taumaturgo, “personagem sagrada, porque possuido”. De fato, antes da
Renascenca, a loucura conteve, sim, uma espécie de sacralidade, mas do tipo que evocava 0s
“obscuros poderes da miséria” (FOUCAULT, HL, 2012b, p. 62), isto €, o que ha de elemento
divino oculto sob as formas da mendicancia e da paupérie. Isto ndo nos impede, no entanto, de
fazer brotar deste periodo uma analise acerca da relacdo entre a loucura e a mistica. Tal
relacdo, explorada por Foucault em Histdria da Loucura, e quase sobremaneira ignorada por
seus principais comentadores, traz a tona um conjunto de reflexGes sobre o papel que a
mistica cristd desempenhou, na passagem do Renascimento a Idade Classica, na sobrelevacéo
da Razdo diante dos demais modos de experiéncia do real, e que a0 mesmo tempo terminou
por relegar a mistica a um papel irrisorio dentre as formas do conhecimento e, quando néo, da
prépria experiéncia crista.

Em nossa analise, o papel das praticas institucionais cristds®® na constituicdo da
experiéncia da razdo em Histéria da Loucura ndo foi suficientemente abordada pelos
intérpretes da obra de Foucault, como se tal elemento fosse marginal, ou entdo que pudesse
ser posto a margem, quando comparado a tematica central da obra — como a Razdo ocidental
pode constituir-se mediante a contraposicdo a experiéncia da loucura, no interior da dialética
entre 0 Mesmo e o Outro (FOUCAULT, HL, 2012b, p. 520). Carrette, por exemplo, dedica a
esta questdo tdo somente um pardgrafo em Foucault and Religion, no capitulo inicial
(“Outline of Foucault’s work and the question of religion™), no qual trata de apontar que,
nesta obra de 1961, o filoésofo apresenta a religido “[...] como uma das ‘salvaguardas’ da
razao”, cuja fungdo, “no estabelecimento do tratamento moral, representou ‘aquilo que néo

pode se tornar louco’” (CARRETTE, 2000, p. 14). E muito embora Chevallier (2011, p. 18)

58 Compreendemos aqui, pela expressdo préaticas institucionais cristés, o conjunto de dispositivos e mecanismos
de saber-poder empregados pela instituicdo-Igreja; neste caso, em especifico, referimo-nos as préprias acGes
caritativas e de asilamento que irdo constituir, junto do brago secular, estes novos estabelecimentos nos quais a
loucura se vera encarcerada a partir do século XVI. Na segunda parte de nosso trabalho, procuraremos tematizar
as demais préaticas acionadas pelas instituices eclesiasticas na tentativa de exercer um controle sobre a mistica, a
saber, a confisséo e a diregdo de consciéncia.
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coloque em questdo a existéncia de “[...] qualquer coisa como ‘o cristianismo’[...]” no
decorrer da obra de Foucault, sua apreciacéo carece de identificagdo mais precisa dos pontos
concernentes a estas praticas institucionais cristds, catélicas ou reformadas, presentes ja no
interior da reflexdo filoséfica do autor desde Histdria da Loucura, independente da
possibilidade ou ndo de distinguir uma unidade tematica no “cristianismo” do autor®®. E nesta
lacuna deixada por Chevallier e Carrette que iniciamos este segundo capitulo, apresentando o
percurso de uma problematizacdo: inquirir, no trajeto percorrido pelo autor nesta obra, como
determinados elementos da mistica cristd ocidental foram sendo problematizadas, bem como

as praticas institucionais que objetivaram seu controle.

Como linhas orientadoras deste trajeto, neste segundo capitulo procuraremos
investigar: a) a compreensdo do filésofo acerca da articulacdo entre mistica e loucura no
humanismo renascentista, e como a primeira passa a ser colocada, junto da loucura, entre as
formas da desrazdo, a partir da Era Cléssica; b) o contexto diante do qual o nascimento da
psiquiatria € capaz de definir esta forma do delirio mistico e apresenta-la como recurso para a
negacdo da mistica pela psiquiatria dos séculos XIX e XX; c) a impossibilidade de
compreender a mistica a partir de uma histdria geral, como um universal, dada a necessidade
de examinéa-la a partir da mecanica mesma de suas condicBes de possibilidade. Diante de tal
leitura, intentaremos responder, neste capitulo, as seguintes indagagdes: Como o tema da
mistica foi tratado por Foucault em seus escritos da década de 1960? De que modo se articula
com o0s outros temas tratados neste periodo, tais como a loucura, a desrazao e o surgimento da
psiquiatria? E, por fim, quais luzes podem ser langadas, a partir destas mesmas indagacoes,

para a compreensao de suas descontinuidades?

1. DA STULTITIA CRUCIS AO DELIRE MYSTIQUE: A EXPERIENCIA CRISTA DA
LOUCURA, DO RENASCIMENTO A ERA CLASSICA

Em Historia da Loucura, encontram-se as primeiras afloragcdes sobre a relacdo entre
mistica e loucura, que serdo posteriormente retomadas nos cursos de 1974, O poder

psiquiatrico, e de 1975, Os anormais. Para um historiador das praticas religiosas do

59 Camara Leme ensaia a possibilidade de tratar da relagdo entre religido e desrazéo a partir de HL em seu texto
A desrazao, a confissdo e a profundidade do homem europeu; todavia, o exame passa rapidamente por esta obra,
detendo-se apenas no conceito de desrazdo propriamente dito, logo partindo para a analise, comumente realizada,
do par confissdo-pastorado nos textos e cursos da década de 1970 (cf. LEME, 2012).
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cristianismo, a profusdo de elementos apresentadas por Foucault sobre o papel de certas
instituicOes da Igreja, constituidas especialmente a partir dos séculos XV e XVI, em especial
aquelas relacionadas as ordens e congregacdes religiosas, incluindo ai ordens hospitalarias e
de cavalaria, bem como as institui¢ces de caridade, constitui um rico material. Desde o inicio
de sua narrativa em Histdria da Loucura, Foucault discorre sobre as préaticas engendradas por
algumas destas instituicbes na manutencdo dos varios estabelecimentos destinados ao
internamento de doentes, criminosos, loucos e indolentes, ao citar, por exemplo, a atuacao da
Ordre de Saint-Lazare et du Mount-Carmel®® na criacio e gestdo destes espagos de alienagao,
bem como os rituais de exclusédo de leprosos que eram praticados na Igreja de Viena nos
séculos XVI e XVII (FOUCAULT, HL, 2012b, p. 4-6).

O “grande enclausuramento” — este fenémeno que teve lugar em especial ap6s meados
do século XVII —, reformulou os processos de exclusdo suportados pelos leprosos durante
séculos, cujos ritos de isolamento eram ndo apenas propugnados pela instituicdo eclesial,
como também realizados por esta. Por todo este periodo, a Igreja manteve uma relagdo
ambigua com as gentes acometidas pela lepra, tratando da questdo propriamente aos moldes
de um problema soteriologico: embora tenham recebido um castigo divino, manifesto em sua
doenca, tal condicdo abre aos leprosos, ao mesmo tempo, o locus de sua prépria salvacdo —
salvacdo esta que, no entanto, ndo pode se dar sendo mediante um elaborado ritual, por meio
do qual o leproso deve se humilhar publicamente, reconhecer sua condigdo e ser levado,
entdo, até as portas da cidade. Mediante tal humilhacdo, fundava-se justamente a crenca da
Igreja acerca da possibilidade de abrir ao leproso a oportunidade da salvacdo — salvacdo pela
excluséo (Ibidem, p. 6).

Mas ao final do século XVII, novos habitantes povoariam estes espacos, situados nos
limites das cidades, antes destinados a servir de leprosarios e maladreries: no lugar da lepra, a
loucura passa a figurar como nova emergéncia social a ocupar as instituicfes de internamento
e, igualmente, como nova fonte de preocupacdo das autoridades eclesiasticas. A loucura, até
entdo indiscriminada em relacdo as demais figuras da insanidade presentes nas mentalidades
medievais, havia se tornado agora um ponto preciso, um evento, preenchendo o imaginario
popular e inspirando as imagens da Renascenca, até ser problematizada, no inicio do século

XVIII, como acontecimento propriamente medico (Ibidem, p. 8). Foucault, alias, aponta uma

6 Fundada por Henri 1V, no ano de 1608, pela fusdo da antiquissima Ordem militar e hospitalaria de Saint-
Lazare com a recém-criada Ordre de Notre Dame du Mount Carmel, possuidora das mesmas finalidades, e que
passam a exercer, em conjunto, a administracdo das maladreries de Paris até que, em 1672, mediante um édito
de Louis XIV, passa a responder pela Grand Réformation que terd lugar nas maladreries e leproseries de toda a
Franca; cf. Daniel HICKEY, Closing Down Local Hospitals in Seventeenth-Century France: The Mount Carmel
and St Lazare Reform Movement, 1992.
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data precisa para o inicio deste processo de internamento dos insanos nas antigas maladreries:
a criagdo do Hospital Geral de Paris em 1656 e a reorganizagdo administrativa de instituicdes
que ja existiam a época, tais como a Salpétriere e Bicétre (FOUCAULT, HL, 2012b, p. 49).

Em meados do século XVII, as casas de internamento comportavam quase um por
cento da populacdo parisiense. No interior destas instituicdes, no meio de pobres,
desempregados e presos por medida de corre¢do, encontravam-se também os insanos,
paulatinamente internados nestas casas, ou numa ala especial junto aos doentes do Hospital
Geral. E ndo apenas na Franca — muito embora neste pais 0 encontro (ndo sem suspeitas
matuas) entre Igreja e Monarquia tenha sido propicio ao surgimento destas casas —, mas em
todo o territério europeu: o internamento francés teve seu correspondente nas casas de
correcdo (houses of correction) e de trabalho (workhouses) da Inglaterra, enquanto que, na
Alemanha, surgiriam as Zuchthausern, com a mesma finalidade (Ibidem, p. 53-54).

InstituicOes que se constituem em regides diferentes, com configuracdes diferentes,
mas praticamente a0 mesmo tempo e “quase contemporaneas” ao nascimento da propria Era
Cléssica. Na Inglaterra, por exemplo, as houses of correction (a primeira, construida em
Bridwells, onde talvez também tenha recebido este nome), estabelecidas mediante ato
institucional de Elizabeth I, datado de 1575, haviam sido constituidas com duplice finalidade,
“punigdo dos vagabundos e alivio dos pobres” (apud FOUCAULT, idem, p. 54). Mais tarde,
permitiu-se igualmente a abertura de estabelecimento semelhantes pela propria iniciativa
privada e, logo no inicio do século XVII, os juizes de paz foram obrigados a manter ao menos
uma em seu territorio; mas ainda permaneceriam restritas a Inglaterra. Ja as workhouses,
criadas por ato do rei Charles Il em 1670, tiveram maior alcance, sendo organizadas por
paroquias, definindo-se as corporacfes de oficio que deveriam cuidar de sua gestdo, e
mantendo sempre a autoridade final nas médos do juiz de paz: foram construidas 126 até o
final do século XVIII; nestas, todavia, ndo se permitia o ingresso de doentes contagiosos
(FOUCAULT, idem, p. 54-55).

As casas de internamento teriam constituido, assim, na Idade Classica, como a
experiéncia mais visivel da alienacdo da loucura. Estas novas instituicGes, muitas vezes
mantidas nos espacos antes destinados as leproseries, das quais herdam os bens (Ibidem, p.
52), tiveram por intuito recolher, abrigar e dar alimento a todos os que para la se destinavam
de forma livre ou por alguma deciséo judicial. Mas as condi¢fes nas quais eram encontrados
nestas casas tornar-se-ia, mais adiante, “motivo de escandalo” para toda a sociedade europeia.

Alastrando-se por toda a Europa, foi nestas casas, em Franca, Inglaterra e Alemanha, que a
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psiquiatria do século XIX, com Pinel, encontrou os insanos — no mesmo lugar onde 0s
deixaria mais tarde, alegando té-los “libertado” (FOUCAULT, HL, 2012b, p. 48-49).

E desde seu inicio que, com a participacdo ativa da Igreja em sua consolidacio, estas
instituicdes recém estabelecidas foram marcadas pelo selo dos rituais e das préaticas religiosas.
Embora, em alguns momentos, as instituicdes eclesiais acabariam sendo afastadas deste
processo — especialmente quando da alianca entre o poder real e a burguesia -, a Igreja sempre
atuou de forma decisiva na criacdo destes espacos de alienacdo ou na reforma dos ja
existentes, quer mediante a acdo direta das varias dioceses francesas, quer mediante o
estabelecimento de novas congregacdes religiosas e sociedades apostélicas, que se
destacariam historicamente por assumir a direcdo dos hotels nascidos desta reorganizacéo.
Sdo fundadas neste periodo: a Congregacédo da Missdo, da qual faziam parte os chamados
Padres Lazaristas, porque estabelecidos no Hopital Saint-Lazare®!; a Congregacéo dos Bons-
Fils®?, que mais tarde seria supressa e unida a Terceira Ordem Regular franciscana; e os
Irmaos Hospitalares de Sao Jodo de Deus, chamados a Franca logo no inicio do século XVII,
a pedido do proprio rei Henri 1%, Entre estas, distinguir-se-iam a ordem dos Lazaristas e, de
forma particular, os irmaos de S&o Jodo de Deus, sendo estes ultimos 0s responsaveis pelo
estabelecimento de vérias casas de internamento — as chamadas “Caridade” — nos principais
centros urbanos franceses (Ibidem, p. 51-52).

E dificil definir o objetivo geral das casas de internamento: muitas delas
permaneceram nas maos da Igreja, ou entdo de associacGes leigas que, ao assumir a direcdo de
alguns destes estabelecimentos, teriam reproduzido neles os costumes e praticas

caracteristicas das ordens e congregacOes religiosas oficialmente instituidas. Era este, por

61 A Congregagdo da Missdo (em latim, Congregatio Missionis), fundada por S&o Vicente de Paulo em 1625,
cujos membros também serdo conhecidos como Padres de S8o Lazaro ou Padres Lazaristas, devendo tal
identificacdo ao fato de, nos anos iniciais de sua fundacdo, ter transferido sua maison gérerale para o antigo
monastério de Saint-Lazare, no subdrbio de Paris, construido em meados do século IX e que, pelo menos desde
1515, era dirigido pelos cdnegos da Congregacdo de Sao Victor, onde funcionava uma leproserie. Em 1632, Séo
Vicente de Paulo assume a dire¢do do priorado, encontrando-o em péssimo estado de conservacéo, restaurando-o
com vistas a instalar um seminario e um abrigo para 6rfaos abandonados e indigentes adultos. Cf. Simone
ZURAWSKI, Saint-Lazare in the Ancient Regime: from Saint Vincent de Paul to the French Revolution, 2001.

2. A Congrégation des Bons-Fils ou Bons-Freres, instalada em Lille em 1664, tratava-se de um grupo de
religiosos terciarios, que adotaram a regra da Ordem Terceira de S8o Francisco, destinada “[...] ao sequestro e
tratamento dos alienados; [e na qual] se tém admitido também, a titulo de prova, os devassos e libertinos
incorrigiveis” (JOIRE, Histoire de la ville d'Armentiéres pendant la Révolution,1876, p. 5).

8 Ordem fundada pelo portugués Sdo Jodo de Deus (no século, Jodo Ciudad), ele mesmo um antigo asilado em
uma casa de internamento na Espanha, em 1537; chegam a Franca em 1602, por meio de carta patente de Henri
IV e, apds inimeros insucessos, estabelecem-se definitivamente no hospital de Saint-Jean-Baptiste de la
Charité, pelo qual suas casas serdo posteriormente conhecidas simplesmente como “La Charité”; cf. Andre
CHAGNY, L’ ordre hospitalier de Saint Jean-de-Dieu em France: |, Les Fréres de la Charité, 1602-1792, 1951,
p. 1-25.
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exemplo, o caso das jovens vilvas ou mogas solteiras escolhidas para atender a Salpétriere:
eram submetidas a um regime que, em todos 0s seus aspectos, praticamente se assemelhava a
uma comunidade de irmas. Em um documento apresentado por Foucault e datado de 1790,
chama a atencdo o0s aspectos relativos a cenobitizacdo da experiéncia da loucura e do
encarceramento, mediante a imposicdo de elementos proprios das instituicdes monasticas e
religiosas, tal como a obediéncia e o opus Dei, o0 ritmo das horas da vida litdrgica nos
conventos e monastérios catdlicos; a propria organizacao interna assemelha-se a um convento:
“Faz-se a oracdo em comum de manha e a noite nos dormitérios; e em diferentes momentos
do dia, fazem-se exercicios pios, oragdes e leituras espirituais” (FOUCAULT, HL, 2012b, p.
52).

Mesmo diante do constante embate entre poderes civis e eclesidsticos no que tangia a
direcdo destas casas, ha maioria das cidades, o bispo continuou detendo, na prética, o poder de
governo sobre estas instituicdes, inclusive mantendo seu assento no Bureau Geral de direcéo,
e isto ao menos até o fim do Ancien Régime. Nao obstante, 0 governo destas instituicGes
continuou concentrado, ainda por muito tempo, nas méos da burguesia; seus diretores serdo
nomeados a titulo vitalicio, dentre os membros mais distintos da sociedade civil local; e sua
jurisdicdo ndo se restringird apenas ao comando dessas instituicdes, dirigindo-se assim a toda
populacio da cidade. Assim prescreve o artigo XIII do Edito que estabelece as atribuicdes dos
diretores destas instituicdes: “[...] poderes de autoridade, direcdo, administracdo, comércio,
policia, jurisdicdo, correcdo e punicdo sobre todos os pobres de Paris, tanto no interior quanto
no exterior do Hospital Geral” (apud Ibidem, p. 49).

Muitas delas, alids, eram mantidas pelo Tesouro real; desta forma, em algumas destas
instituicOes, surgiram conflitos entre os interesses da Igreja, e os projetos de ordenamento e
racionalizacdo das cidades e vilas pela burguesia citadina:

Nestas instituicfes também vém-se misturar, muitas vezes ndo sem conflitos, os
velhos privilégios da Igreja na assisténcia aos pobres e nos ritos da hospitalidade, e a
preocupacao burguesa de pér em ordem o mundo da miséria; o desejo de ajudar e a
necessidade de reprimir; o dever de caridade e a vontade de punir; toda uma prética
equivoca cujo sentido é necessario isolar, sentido simbolizado sem ddvida por esses

leprosarios, vazios desde a Renascenca mas repentinamente reativados no século
XVII e que foram rearmados com obscuros poderes (Ibidem, p. 53).

E a partir da Revolugdo que as tensdes entre a burguesia e a Igreja tornar-se-iam,
entdo, cada vez maiores, eclodindo em dois momentos capitais da relagdo entre Igreja e

Estado revolucionario: a supressao das casas religiosas mediante decreto da Assembleia
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Nacional, firmado em carta-patente de Luis XVI, publicada em 12 de fevereiro de 1790%; em
18 de agosto de 1792, a aprovacao, também pela Assembleia Nacional, da Constitution Civile
du Clergé, que, dentre outras providéncias, no art. 20 do Titulo I, Des offices ecclésiastiques,
determinava o fim imediato de todas as ordens, canonias, mosteiros, congregacdes e
sociedades religiosas com votos, ou congregacOes seculares, quer de homens ou mulheres,
que, a partir daquela data, ficavam definitivamente suprimidas, com suas comunidades
dissolvidas, os respectivos votos religiosos e promessas supressas e 0s bens transferidos ao
Estado®. Todavia, como Foucault bem aponta, o decreto teve um efeito negativo imediato na
organizacdo das instituicbes hospitalares, visto que grande parte destes hospitais ou
instituicOes de alienados, como exposto acima, era mantida por ordens ou congregacoes
religiosas, por sociedades apostolicas de vida secular (como a Congrégation de la Mission ou
as Filles de la Charité, igualmente fundada por Sdo Vicente de Paulo), ou ainda por
comunidades de mulheres que, embora leigas, encontravam-se estruturadas segundo
disposi¢des de regras de um rigor quase monastico.

O que ocorrerd, entdo, com estas instituicdes? Foucault indica em NC, citando Imbert,
que nestes estabelecimentos hospitalares e de caridade “[...] as mesmas pessoas continuardo
como antes o servico dos pobres e o cuidado dos doentes a titulo individual, sob a vigilancia
dos corpos municipais e administrativos, até a organizacdao definitiva que o Comité de
Assisténcia apresentara incessantemente a Assembleia Nacional” (IMBERT apud
FOUCAULT, NC, 2011e, p. 46, grifo nosso)®. Nio sem depararem-se, contudo, com as
mesmas antigas limitacoes: as interdicdes que pairavam ja desde a publicacao, por Louis X1V,
dos Décrets de Marly, no inicio do século XVIII, nos quais se proibia o exercicio da medicina
ou de quaisquer atividades andlogas a esta, incluindo nesta proibicdo os religiosos,
mendicantes ou ndo (GILIBERT apud FOUCAULT, ibidem, p. 47-49)%, serdo reforcados nos
projetos apresentados a Assembleia Nacional para a reforma das instituicdes hospitalares e
formagéo dos médicos.

A préatica do internamento iniciou-se, assim, inserida em uma “superficie cultural

bastante ampla” (FOUCAULT, 2012b, p. 48); ndo estando diretamente ligada a uma

8 LOUIS XVI DE FRANCE. Lettres patentes du Roi, sur um Décret de I’Assemblée Nationale, portanto que
tous Possesseurs de Bénéfices ou de Pensions sur Bénéfices, ou sur biens Ecclésiastiques quelconques, seront
tenis d’em faire leurs déclarations;, & em outre suppression de Maisons Religieuses de chaque ordre. Données a
Paris, le 12 Février 1790. Art. | a IV. Cf., igualmente, Ségolene De DAINVILLE-BARBICHE, Les ordres
religieux et la Révolution francaise, 1997, pp. 445-450.

8 Cf. Ludovic SCIOUT; Carolus NOCELLA, Histoire de la constitution civile du clergé (1790-1801), 1872,
tomo 1, p. 184.

% IMBERT, Le droit hospitalier sous la Révolution et I’Empire, 1954.

57 GILIBERT, L ‘anarchie médicinale, 1772.
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“experiéncia filosofica”, inscreveu-se em um conjunto de datas que a distinguem de forma
clara, em um amplo grupo de instituigdes. Heterogeneidade esta que, contudo, ndo se
estabelece de forma acidental na histéria do pensamento ocidental: corresponde a uma
“percepc¢ao claramente articulada” do homem cléassico, em razao a qual estas categorias foram

misturadas para habitar estes espagos de excluséo antes ocupados pela lepra.

Conjuntamente a esta percepgdo, surge igualmente um “movimento de referéncia
reciproca” entre a loucura e a razao que, embora buscasse esquivar-se mutuamente na
constituicdo dos processos que permitiu estabelecer a loucura como desrazdo, ndo deixou de
estar sempre vinculadas uma a outra, “[...] que faz com que toda loucura tenha sua razio que a
julga e controla, e toda razdo sua loucura na qual ela encontra sua verdade irrisoria” (Ibidem,
p. 30). O que permite, na experiéncia da loucura, defini-la como um objeto-limite, é
precisamente o modo como ela é trazida a historicidade na forma de uma consciéncia da
loucura, que, para Gros (1997, p. 38), encontra-se na exata correspondéncia de uma
consciéncia da ndo-loucura. E desta forma que se torna central a interrogagio sobre “[...] qual
foi a forma de sensibilidade a loucura de uma época que se costuma definir através dos
privilégios da Razdo” (FOUCAULT, HL, 2012b, p. 55, grifo nosso), questdo esta que
perpassa todo o texto de Historia da Loucura e que o filésofo ndo procura responder sem
antes evocar a contribuicdo dada por toda uma tradicdo literaria religiosa a constituicdo desta
sensibilidade.

Desde, pelo menos, o Baixo Medievo, até a Idade Classica, a literatura religiosa crista
ocidental sempre buscou aproximar a loucura do mundo aquela loucura dos homens: o mundo
e 0 conhecimento do mundo, dada a sua finitude, ndo passa de loucura aos olhos de Deus,
embora 0 homem, participe da mesma miséria, em sua ilusao, acredita ser capaz da verdade.
No periodo do Renascimento, por exemplo, a relacdo que se procura ter com estas figuras é de
cautela, pois o Outro a que o louco remete é o outro mundo, o mundo das formas
apocalipticas, soteriolégicas em sua esséncia, e que por ele é comparado a este mundo,
colocado no mesmo nivel que a realidade presente. Por este motivo, a cultura da Renaissance
empenhou-se em combaté-la, posto que colocava a razdo, agora exaltada, numa situacdo
conflitiva diante de si mesma:

Também a razdo se reconhece como desdobrada e desapossada de si mesma: ela se
acreditava sabia, é louca; acreditava saber, ignora; acreditava-se escorreita, delira; 0
conhecimento introduz-se nas trevas e no mundo interdito, quando se pensava Ser

conduzido por ele a luz eterna. Esboga-se todo um jogo que dominard o
Renascimento: ndo jogo cético de uma razdo que reconhece seus limites, mas jogo
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mais duro, mais arriscado, mais seriosamente irbnico de uma razdo que joga sua
partida com o Insano (FOUCAULT, DMP, 20004, p. 88).

Tema frequente nos autores deste periodo de transicdo, em especial 0os misticos
alemaes e os pensadores da reforma: “O homem acredita ver claramente, e que ele ¢ a medida
das coisas; o conhecimento que ele tem, que acredita ter do mundo, confirma-o em sua
complacéncia” (Idem, HL, 2012b, p. 30). Como exemplo desta reciprocidade entre a loucura
do homem e a do mundo, deve-se destacar a critica de Calvino a sabedoria humana a partir da
perspectiva do olhar: ao retomar a metéafora platonica da contemplacéo do Sol, chega a uma
conclusdo diversa a de Platdo (da verdade ocultada pelas aparéncias): o que o olhar ao Sol
revela, na verdade, é “apenas o abismo de nosso proprio desatino [déraison, desrazdo]”
(Ibidem)®8, E, citando Calvino (apud Ibidem): “Se comegarmos a elevar nossos pensamentos a
Deus... aquilo que nos causava prazer sob o titulo de sabedoria se revelara apenas loucura, e
aquilo que tinha um belo rosto de virtude revelara apenas debilidade®.

Diante da grandiosidade de Deus, a sabedoria do homem é mera loucura. Sob este
ponto de vista, 0 homem nao ¢ mais do que um “fragmento de sombra” da sabedoria divina, e
ndo uma “fagulha da grande luz” (FOUCAULT, ibidem) — como, por exemplo, nas misticas
orientais. Para superar tal abismo, ndo ha outra forma que vencer sendo “[...] a um salto a
oposicdo entre as coisas do mundo e sua esséncia divina” (Ibidem, p. 31). Assim, de acordo
com Foucault, estd posto o problema da mistica do final da ldade Média e inicio do
Renascimento, invocado na forma da impossibilidade de toda sabedoria humana diante da
razdo divina: “[...] comparada com a verdade das esséncias ¢ de Deus, toda a ordem humana é
apenas uma loucura” (Ibidem). E este o grande tema que perpassa a obra dos misticos dos
séculos XIV ao XVI, e que podemos encontrar nos Predigten de Johannes Tauler, sobre o
qual Foucault disserta:

[...] ele se tornou o motivo da alma barca, abandonada ao mar infinito dos desejos,
no campo estéril das preocupagdes e da ignorancia, entre os falsos reflexos do saber,
no meio do desatino [déraison, desrazdo] do mundo — barca prisioneira da grande

loucura do mar se ndo souber lancar solidas ancoras, a fé, ou esticar suas velas
espirituais para que o sopro de Deus a leve ao porto (lbidem, p. 13)™.

% Como utilizamos, no corpo do texto, a tradugdo brasileira de HL, feita por José Teixeira Coelho Neto, na qual
este traduz o conceito de déraison por desatino, optamos por marcar a diferenca do original, trazendo-o entre
colchetes, na sequéncia da traducéo em portugués, seguida de nossa indicacéo para a traducdo correta, desrazao.
8 CALVINO, Institution chretienne, I, pp. 51-52.

70 Foucault utiliza-se, aqui, do comentario a obra de Tauler realizada por um de seus principais comentadores em
lingua francesa, Maurice de Gandillac, Valeur du temps dans la pédagogie spirituelle de Jean Tauler.
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Saber de loucos; ao mesmo tempo, saber proibido. Na mistica tauleriana — de fato,
trata-se de um ponto comum em toda a mistica alem& —, a v& sabedoria humana € posta de
lado com suas pretensfes. O proprio conhecimento do mundo, alias, é colocado sob suspeita
nesta época, ja que ndo pode anunciar outra coisa que ndo a inauguracdo do reino de Sata
neste mundo: no periodo em questdo, as visdes apocalipticas comegam a proliferar no
territério da cristandade, e a loucura, antes reveladora da insensatez do homem, passa a
apresentar-se igualmente como sabedoria do Fim. “O fim ndo tem valor de passagem ¢ de
promessa; é o advento de uma noite na qual mergulha a velha razdo do mundo. [...] A vitoria
ndo cabe nem a Deus, nem ao Diabo, mas & Loucura” (FOUCAULT, HL, 2012b, p. 22). E,
por exemplo, a partir desta perspectiva que, para Foucault, todo um conjunto de obras
literarias deste periodo deve ser considerado — como o Discours des Miseres de ce temps, de
Pierre de Ronsard, no qual o saber da loucura é identificado com o pressagio do Fim, quando
a Razdo e a Justica sobem aos céus, dando lugar a todas as formas de desvario humano
(Ibidem, p. 26).

A propria loucura é gue, afinal, se apresenta ao homem em sua tentativa de sublevacao
da ordem do mundo, com vistas a alcancar a razdo divina. Em nenhuma outra época, como no
século XVI, o tema da loucura da Cruz, exposto na carta de S. Paulo aos Corintios’?, tornou-
se tdo significativa: a rendncia a tudo aquilo que mantém o homem vinculado ao mundo, o
completo abandono aos designios insondaveis da Providéncia divina, a busca incessante por
um saber “cujo fim ndo se conhece” (Ibidem, p. 32) — todos estes sdo, de acordo com
Foucault, temas de destaque na mistica cinquecentista, e recuperada a exaustdo até o século
posterior. Remetendo novamente a figura do mistico dominicano Johannes Tauler, identifica
que o pregador “[...] j& evocava esse percurso do abandono das loucuras do mundo, mas
entregando-se, nesse mesmo ato, a loucuras mais sombrias e mais desoladoras” (Ibidem). E
citara Tauler (apud FOUCAULT, ibidem): “A pequena nau ¢ levada ao largo e como o
homem se encontra nesse estado de abandono, ressurgem nele todas as angustias e todas as

tentacdes, e todas as imagens, e a miséria...” 2,

1 Cor 1, 18-25: " A linguagem da cruz ¢ loucura para os que se perdem, mas, para os que foram salvos, para
nos, € uma forca divina. Estd escrito: Destruirei a sabedoria dos sabios, e anularei a prudéncia dos prudentes.
Onde esta o sabio? Onde o erudito? Onde o argumentador deste mundo? Acaso ndo declarou Deus por loucura a
sabedoria deste mundo? J& que o mundo, com a sua sabedoria, ndo reconheceu a Deus na sabedoria divina,
aprouve a Deus salvar os que creem pela loucura de sua mensagem. Os judeus pedem milagres, 0s gregos
reclamam a sabedoria; mas nds pregamos Cristo crucificado, escandalo para os judeus e loucura para 0s pagaos;
mas, para os eleitos - quer judeus quer gregos -, forca de Deus e sabedoria de Deus. Pois a loucura de Deus é
mais sabia do que 0s homens, e a fraqueza de Deus é mais forte do que os homens".

2 TAULER, Predigter, XLlI.
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Também o Doutor Cusano, no Idiota, em seu discurso sobre o caminho para Deus,
insinua que o alcance da meta final deste percurso s6 é possivel mediante a entrega total ao
abismo da desrazdo. Comentando uma passagem desta obra, na qual Nicolau de Cusa reafirma
0 tema tauleriano do abandono a divina vontade como um deixar-se entregue a propria
insanidade — “Quando o homem abandona o sensivel, sua alma torna-se como que demente”
(NICOLAS DE CUES apud FOUCAULT, HL, 2012b, p. 32) —, Foucault ressalta o papel do
humanismo renascentista na explicitacdo destes temas que reverberam a relacdo profunda, tal
como compreendida neste periodo, entre a vida mistica e a experiéncia da desrazéo:

No caminho para Deus, mais que nunca o homem se oferece a loucura, e o porto da
verdade, para o qual finalmente a graca o empurra, que é, para ele, sendo um abismo
de desatinos [déraison, desrazdo]? A sabedoria de Deus, quando é possivel perceber
seu brilho, ndo é uma razdo ocultada por muito tempo: € uma profundeza sem
medida. O segredo ai mantém todas as dimensdes do secreto; nela a contradi¢do ndo

cessa de contradizer-se sempre, sob o signo dessa contradi¢cdo maior que quer que o
préprio centro da sabedoria seja a vertigem de toda loucura (FOUCAULT, ibidem).

O doutor Cusano, nesta mesma obra, traz a luz os limites da razdo humana diante da
grandeza de Deus: dadas as préprias caracteristicas da Sabedoria divina — inexprimibilidade,
imensurabilidade, incompreensibilidade, incomparabilidade, infigurabilidade — nada pode dar-
Lhe forma ou realidade, ou fim ou propor¢do; embora dela nascam e partam tudo o que €, Ela
é, em si mesma, inconcebivel. Mas antes que tal possa ser considerada uma imperfeicéo a luz
de sua Onipoténcia, trata-se, inversamente, do signo mais excelso de sua Providéncia — a
loucura do mundo compde parte da prépria salvacdo que Deus traz a humanidade, afastando
os sabios do mistério de sua salvacdo (Ibidem)”®. A razdo humana €, desta forma, apenas
insensatez diante da sabedoria divina.

Neste ponto, Foucault identifica que, sob tal ordem de influéncia do pensamento
cristdo, a loucura perde, na transicdo do Renascimento para a ldade Classica, o que ha de
assustador e de denuncia dos perigos que cercam o homem, e que esta poderia ter em seu
interior; torna-se paulatinamente englobada no préprio movimento da razdo — e, embora vista
como uma sua antipoda, a0 mesmo tempo lhe ¢ também complementar: “[...] elas se afirmam
e se negam uma a outra. A loucura [...] existe apenas relativamente a razao” (Ibidem, p. 33).
Ao ser, assim, progressivamente integrada a razéo, passa a ser considerada uma forma de
manifestagdo de suas “forgas secretas”, ou uma forma paradoxal mediante a qual a

consciéncia pode afastar-se criticamente de si mesma. Deste modo, coexistem no

3 Foucault aponta, precisamente, ser este um tema presente na reflexdo literaria subsequente, estando exposta,
igualmente, na Laus Stultitiae de Erasmo.
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Renascimento, lado a lado, as formas da razéo e as formas da loucura, fazendo surgir, assim,
toda uma literatura que teria buscado o estabelecimento de critérios claros para poder
distingui-las.

De fato, analisa Foucault, foi esta precisamente a funcdo do pensamento cético, ao
lado do pensamento mistico cristdo, no interior do humanismo deste periodo: ressignificar a
loucura dentro da propria experiéncia da razdo, como seu limite consciente, como sua
contradi¢do inerente, como parte, enfim, “de sua propria natureza” (FOUCAULT, HL, 2012b,
p. 36). Citando Pascal (apud FOUCAULT, ibidem), reafirma esta ideia: “Os homens sdo tdo
necessariamente loucos que nao ser louco significaria ser louco de um outro tipo de loucura”.

Com esta injuncdo do pensamento cristdo a literatura dos séculos XV-XVI, o circulo
se completa: a razdo humana é dada como loucura diante da Sabedoria divina, ao passo que
esta sO pode ser tangenciada pela experiéncia mesma da loucura. “O proprio Todo ¢
Loucura”, afirma Foucault; a0 mesmo tempo em que, inversamente, a propria loucura nada é
diante da verdade unica do ser: “[...] a razdo ndo ¢ nada, dado que aquela em cujo nome a
loucura humana é denunciada revela-se, quando finalmente se chega a ela, apenas como uma
vertigem onde a razdo deve calar-se” (FOUCAULT, idem, p. 33).

No percurso realizado por estas representacdes, que marcam a transicdo da visdo
tragico-cosmica da loucura na Idade Média para o aparecimento da experiéncia classica da
loucura, algumas de suas figuras subsistem, mas agora atreladas ao dominio da razdo.
Desaparecem 0s elementos relacionados a sua faceta escatolégica — ndo ha mais o livre
percurso da Nau; a loucura, agora, passa a ser aprisionada e esquadrinhada pela razéo
(Ibidem, p. 42). Ao mesmo tempo, as imagens da loucura abdicam do carater pedagogico das
formas para tdo somente exercer “fascinio”, tal como a figura do grylle™, cuja representagao,
anteriormente revestida de um carater educativo — advertir o homem da loucura de seus
pecados — torna-se central nas gravuras da época, deslocando consigo também a loucura para
este centro. Foucault detém-se a analisar este aspecto do grylle, tal como retratado diante de
Santo Antdo na TentagOes de Bosch:

Na Tentacdo de Lisboa, diante de Santo Antdnio [Antdo], senta-se uma dessas
figuras nascidas da loucura, de sua soliddo, de sua peniténcia, de suas privagdes; um
fragil sorriso ilumina esse rosto sem corpo, pura presenca da inquietacdo sob as
espécies de um esgar agil. Ora, é exatamente esta silhueta de pesadelo que &
simultaneamente o sujeito e 0 objeto da tentacdo; é ela que fascina o olhar do asceta
— permanecendo uma e outro prisioneiros de uma espécie de interrogacdo no
espelho, a permanecer indefinidamente sem resposta, num siléncio habitado apenas

pelo bulicio imundo que os cerca. O grylle ndo mais lembra ao homem, sob uma
forma satirica, sua vocacdo espiritual esquecida na loucura de seu desejo. E a

4 Caricaturas medievais representando os vicios ou defeitos por meio de figuras humanas grotescas.
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loucura transformada em tentacdo: tudo que nele existe de impossivel, de fantastico,
de inumano, tudo que nele indica a contranatureza e o formigamento de uma
presenca insana ao rés-do-chao, tudo isso, justamente, é que lhe atribui seu estranho
poder (FOUCAULT, HL, 2012b, p. 19-20, grifos do autor).

Assim, de certa forma, por meio dessas figuras, a Renascenga performou todo o receio
sentido diante dos mistérios e dos perigos presentes no mundo (Ibidem, p. 22). Para 0 homem
do século XV, assinala o autor, “a liberdade, ainda que apavorante de seus sonhos e os
fantasmas de sua loucura tém [...] mais poderes de atragdo que a realidade desejavel da carne”
(Ibidem, p. 20). Cem anos mais tarde, no inicio do século XVII, modifica-se este panorama: a
“consciéncia critica do homem” presente nas formas literarias de expressdo da loucura toma
cada vez mais espaco, por um “privilégio” dado pelo humanismo renascentista a vinculagdo
do homem com sua natureza e com sua verdade, ou ainda, com sua verdade moral. Uma
experiéncia “critica” da loucura que, performada ja na Idade Classica, influencia
posteriormente a experiéncia da loucura na era moderna, de forma fragmentaria e
desequilibrada (com seu aspecto tragico ocultado), permitindo al¢é-la a busca de uma verdade
positiva sobre a loucura: "A experiéncia da loucura, da ldade Média ao Renascimento, € esta
de um °‘debate dramatico’ [...]: assombro imaginario de um outro mundo. A experiéncia
moderna constituird, quanto a ela, a loucura como ‘positividade’, objeto de conhecimento”
(GROS, 1997, p. 34). A experiéncia tragica, contudo, ndo desaparece por completo — tornaré a
surgir na modernidade em escassas obras, como as de Goya e de Sade, permanecendo em
estado latente (FOUCAULT, HL, 2012b, p. 28-29).

N&o é mais possivel atribuir, afirma Foucault, a partir do século XVII, algum carater
revelador ou sobrenatural & experiéncia da loucura; ela nada mais ensina. Presente ja na
reflexdo cristd da Era Cléssica, a loucura, ao contrério, é colocada sob a sombra da
desconfianca pela razdo; e mesmo a luz da vasta reflexdo cristd, diante da qual ela havia
exercido um apelo tdo grande até a Renascenca — como duplo diante da razdo do mundo,
como Sabedoria de Deus que se oculta diante da sabedoria dos homens —, esta experiéncia
passa a sofrer igualmente os alcances de seu ocultamento pela Razao cléssica: “O grande tema
da loucura da Cruz que pertencera de modo tdo estreito a experiéncia cristd da Renascenca,
comeca a desaparecer no seculo XVII, apesar do jansenismo e de Pascal” (Ibidem, p. 155). No
entanto, o filésofo compreende se tratar ai também de uma inversdo que o tema da Razao
sofre igualmente a época classica, no tocante a propria experiéncia crista da loucura — antes
deste periodo, o que se pedia a razdo é que ela se desprendesse de toda arrogancia e se

desvencilhasse de suas certezas, para, entdo, mergulhar naquela experiéncia originaria,



118

constituinte da propria mensagem cristd: “[...] o grande desatino [déraison, desrazdo] do
sacrificio” (FOUCAULT, HL, 2012b, p. 155).

A Era Classica, no entanto, ndo apagou o tema da loucura como tal na espiritualidade
cristd; mas, ao oculta-lo, langou-o & outra margem. Agora, na verdade, é a loucura quem deve,
ao final, prestar contas de toda sua existéncia & soberana Razao. Defende Foucault: “Quando
o0 cristianismo classico fala da loucura da Cruz, é apenas para humilhar uma falsa razéo e
fazer jorrar a luz eterna da verdadeira razdo; a loucura de Deus constitui 0 homem, é apenas
uma sabedoria que os homens desatinados nao reconhecem [...]” (Ibidem). Mas a Razéo,
assim reconfigurada, ndo esmaece diante da estulticia humana; a ordem divina continua
presente e manifestada na ordem do mundo, bastando aos homens que se recoloquem no lugar
de sua propria insensatez para que possam reencontrar, no seio da ordem mesma do mundo, a
razao reconfigurada pela ordem divina: “[...] o mundo que se tornou cristdo e essa ordem de
Deus que se revela através das peripécias da historia e da loucura dos homens bastam para
mostrar agora que ‘Cristo se tornou o ponto mais alto de nossa sabedoria’” (Ibidem). Diante
desta reconfiguracdo da razdo dentro do préprio dominio da espiritualidade cristd, nova
economia das relagdes passa a reger os vinculos entre loucura e razéo:

O escandalo da fé e da humilhagdo cristds, ao qual Pascal atribuia ainda seu vigor e
seu valor de manifestagdo, em breve ndo terd mais sentido para o pensamento
cristdo, salvo talvez o de mostrar em todas essas almas escandalizadas outras tantas
almas cegas [...]. O desatino [déraison, desrazdo] cristdo é agora repudiado pelos

proprios cristdos para as margens da razdo que se tornou idéntica & sabedoria do
Deus encarnado (Ibidem, p. 155-156).

Foucault assinala, entdo, o ponto fulcral a partir do qual este vinculo entre loucura e
espiritualidade cristd teria sofrido seu maior ocultamento, bem como o redescobrir tardio
desta ambivalente relacéo na reflex@o ocidental: foi na polémica envolvendo Port-Royal, onde
a Igreja se manifesta contra uma espiritualidade demais rigorista, demais ascetista e, por outro
lado, como ultimo bastido contra o laxismo propugnado por certas ordens e congregacgdes
religiosas apos o periodo conciliar — em especial os jesuitas —, que a dimenséo da loucura da
Cruz passou a ser vista com cada vez mais desconfianca por uma Razéo segura de si mesma:
“Depois de Port-Royal, sera necessario esperar dois seculos — Dostoievski e Nietzsche — para
que o Cristo reencontre a gléria de sua loucura, para que o escandalo tenha novamente um
poder de manifestacdo, para que o desatino [déraison, desrazdo] deixe de ser apenas a

vergonha publica da razdo” (Ibidem, p. 156).
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A propria figura de Cristo € ainda, durante certo periodo, tomada como simbolo desta
loucura: embora tenha liberado a Cruz da sua dimenséo de ultraje, escandalo ou vilipéndio, a
razdo ocidental ndo conseguiu afastar a identificagdo, oculta sob o signo da Encarnacao, entre
o Cristo e todas as formas da fragilidade humana, e dentre elas a loucura — € a este papel
redentor do Cristo diante de todas as formas de degradagdo humana que Vicente de Paula
remetera o sentido e o projeto de sua fundagdo. Da mesma forma, € diante desta presenca da
loucura na reflexdo cristd renascentista que decorre igualmente o surgimento de varias
congregacdes e ordens religiosas dedicadas ao cuidado dos insanos (FOUCAULT, HL, 2012b,
p. 156; 158)" — Irmaos Hospitalarios, Bons-Fréres, dentre outras. Mas, a0 mesmo tempo em
que a razdo cristd consegue se desvencilhar do dominio da loucura, ao qual esteve por tanto
tempo e tdo intimamente vinculada, esta reencontra seu significado no dominio da natureza e
da animalidade: a loucura é, afinal, uma das formas da Paixao, “[...] a forma ultima, num certo
sentido, antes da morte” (Ibidem, p. 157).

A reveréncia e o respeito diante da loucura passam a ter significado, agora, apenas a
medida que esta revela o carater salvifico da graga: por meio da loucura, “ponto mais baixo da
humanidade”, Deus quer mostrar ao homem que este pode ser “resgatado e salvo” até na
deterioracdo maxima de sua condi¢cdo humana (Ibidem). A loucura tem, outrossim, valor de
ensino no cristianismo da Renascenca — ela deve alertar os homens do perigo da queda e
esclarecé-los sobre a graca dispensada pela salvacdo do Cristo. Por isso, diante das demais
formas da desrazdo, a insanidade pode ser considerada apartada em si mesma da falta moral e,
portanto, exaltada. Com o abandono da loucura em favor razdo, relegando-a ao carater de
animalidade, a “consciéncia cristd” antecipa a percep¢do da insanidade como “fato da
natureza” (Ibidem, p. 158).

Neste ponto, a teologia da Idade Classica ndo manifesta nenhuma oposicdo a
administracdo dos sacramentos ao insano: desde que este demonstre, a0 menos exteriormente,
os sentimentos de arrependimento e peniténcia por seus atos, “[...] um louco pode ser ouvido
em confissdo e receber a absolvigcao” (Ibidem, p. 209), pois ainda que em todas as suas agdes
ele pareca estar fora de sua razdo, as autoridades eclesiasticas devem consentir pela
possibilidade de que tal individuo tenha sido inspirado a este propdsito, de algum modo nédo
tangivel pelo conhecimento humano, tal como uma iluminagédo divina, mediante a agdo do

proprio Espirito Santo. Além do mais, seria possivel julgar o estado de sua alma quando da

75 E importante destacar, também, as congregagdes femininas que surgem neste mesmo periodo, tais como as
Soeurs Hospitalieres do Hétel-Dieu de Caen e do Hotel-Dieu de Vire, professando cada qual uma regra distinta,
e das Soeurs de Saint Paul de Chartres, todas fundadas na Franca durante o século XVII com a finalidade
especifica de prestar assisténcia nestas casas de internamento.
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manifestacdo de sua insanidade? Resolve-se, assim, 0 aspecto soteriologico da condi¢do do
insano: “Sem divida nenhuma, o louco sera salvo, seja o que for que tenha feito durante sua
loucura: sua alma esteve afastada durante esse tempo, protegida da doenca e preservada, pela
prépria doenca, do mal. A alma néo esta suficientemente comprometida na loucura para pecar
nela” (FOUCAULT, HL, 2012b, p. 210).

*k%k

Na outra ponta da experiéncia religiosa classica da loucura, encontra-se a profanacéo.
Até o século XVI, a profanacio por “blasfémia” era punida com rigorosos castigos, que sao
paulatinamente reduzidos no periodo das lutas religiosas, mas retorna aos rigores iniciais
durante a Contrarreforma; por fim, a partir da segunda metade do século XVII, e até fins do
XVIII, os “blasfemadores” passam a ser confinados nos muros do internamento (Ibidem, p.
93).

Em sua interioridade, o problema da profanacdo e da blasfémia ndo passam, na
verdade, de uma desordem do discurso: “[...] extravagancia da palavra que estd a meio
caminho entre a perturbagdo do espirito e a auséncia de piedade do coracdo” (lbidem, p. 94).
Tratando-se de um “meio caminho” entre o dominio do sagrado e o dominio do patoldgico,
no interior da mesma encontram-se também outras praticas sacrilegas e de violacdo dos
direitos da religido: a feiticaria, a magia, a alquimia e a adivinhacdo estdo entre aquelas
praticas que, na Era Classica, passam a ser consideradas como faltas morais, suscitadoras da
desordem social (Ibidem, p. 95).

Tais faltas continuam sendo punidas até o seculo XVII com a pena maxima — a saber,
a morte na fogueira —, quando ndo héa retratacdo. A partir da segunda metade do mesmo
século, no entanto, diminuem as punicdes severas, pois estas deixam de ser compreendidas
em sua “eficacia sacrilega”; tomadas, agora, como estimulo a ilusdo e ao erro, estas praticas
esotéricas passam a ser consideradas meros desvios da razao, e 0s que as praticam, internados
no Hospital Geral. Marca-se, desta forma, um rompimento entre estes dominios — de um lado,
0 sistema de préticas e a crenca dos que a praticam e, do outro, o juizo dos que as condenam —
tendendo, assim, a dessacralizacao: “Dia vird em que a profanacdo e toda sua gestualidade

tragica terd apenas o sentido patologico da obsessdo” (Ibidem, p. 97).
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Os temas da feiticaria e da magia, em sua relagdo com a medicina, serdo trabalhados
pelo fildsofo, de forma mais detalhada, em um texto posterior & publicagdo de HL,
apresentado no Colloque Royaumont de 1962, organizado por Jacques Le Goff, e publicado
apenas em 1968, no interior das coletaneas deste coldquio’. Neste texto, intitulado Les
déviations religieuses et le savoir médical, Foucault retoma a critica das visdes retrospectivas
da medicina, que tende a considerar todos os fendmenos relacionados a experiéncia da
loucura anteriores ao surgimento da psiquiatria a partir da dicotomia entre 0 normal e o
patoldgico. Para o autor, tal postura deve-se ao jogo, dado a partir da consciéncia moderna, de
excluir aquilo que lhe é estranho a fim de inclui-lo nas explicagdes racionais. Para Foucault,
no entanto, tal visdo retrospectiva ndo deve nos iludir: a linha divisoria que se estabelece entre
0 normal e o patologico péde ser formulada apenas em um periodo muito recente, presente
apenas a partir dos textos de Bichat, na transicdo dos séculos XVI1II ao XIX; antes desta data,
“[...] o mundo ocidental conheceu, ¢ durante milénios, uma medicina que repousa sobre uma
consciéncia da doenca onde normal e patolégico ndo organizam as categorias fundamentais”
(FOUCAULT, DE I, 2001¢, p. 653).

O debate que fundamenta esta analise encontra-se nos escritos de um conjunto de
médicos do final do século XVI — nomeadamente, Wier, Molitor e Erastus — que trataram
sobre a culpabilidade real das feiticeiras, se deveriam ou ndo ser condenadas & pena capital.
Ao mesmo tempo, tratou-se de um debate sobre a influéncia real ou imaginaria dos pactos
diabdlicos e de como estes poderiam se constituir, na verdade, como uma “alteragdo dos
poderes psiquicos do homem sob o efeito de uma interven¢do demoniaca” (Ibidem). Uma
discussdo que ndo passa, de acordo com Foucault, pela mesma linha de anélise empregada por
outros demonologistas, ndo médicos, deste periodo — como Sprenger, Scribonius ou Bodin —
cujo exame das possessdes demoniacas e dos casos de feiticaria teriam passado por outros
temas. No caso do debate entre os trés médicos supramencionados, ele ndo tinha por objetivo
determinar ou ndo se 0s demonios existiam e se manifestavam aos homens; tratava-se, neste
caso, de “[...] se interrogar-se sobre seus modos de manifestacdo, sobre a maneira pela qual
sua agdo se transmite e se esconde sob as aparéncias. N&o o conflito entre a natureza e o
sobrenatural, mas debate dificil sobre o modo de verdade da ilusdo” (Ibidem, p. 654).

Na questdo da culpabilidade, por exemplo, o problema que se colocava era o seguinte:

Devem as mulheres investigadas por feiticaria serem consideradas culpadas e, portanto,

’® Publicado em LE GOFF, J. (ed.). Hérésies et sociétés dans I"Europe préindustrielle, X1° - XVI1° siecle. Paris:
Mouron et E.H.E.S.S., 1968, p. 19-29. (Coloque de Royaumont, 27-30 mai 1962). As tradu¢des das citaces
deste texto sdo de nossa autoria.
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condenadas pelo seu proprio “embruxamento”? Para Molitor, a resposta serd positiva, pois
com seus atos, estas mulheres teriam renegado a Deus e se aliado ao diabo; deveriam
portanto, ser condenadas a morte, extirpando assim de uma vez este mal, nas chamas
“purificadoras” da fogueira. Erastus, por sua vez, acreditando que estas bruxas “[...] ndo
podem fazer nada destas maravilhas que se estima comumente que elas fazem”, ainda assim
defendia a execugdo destas, “[...] ndo tanto pelas coisas que elas fazem ou querem fazer, mas
sim por sua apostasia e revolta da obediéncia a Deus”, e também “pela alianca contratada com
o diabo” (ERASTUS apud FOUCAULT, DE I, 2001e, p. 653).

Wier, no entanto, posiciona-se contra a condenacao, inserindo nesta problemética um
novo elemento de andlise: a necessidade de ver nestas que se entregam a feiticaria “muitas
mulheres loucas e de espirito débil” (WIER apud FOUCAULT, ibidem). Seu raciocinio
conduz-se pelas seguintes premissas: se 0 demonio é capaz de seduzir os homens, se é capaz
de engané-los, de agir sobre seus corpos, é apenas por uma permissdo especial de Deus, que 0
consente apenas como consequéncia da queda (o pecado original), possuindo um poder muito
limitado sobre as coisas e 0s corpos. J& sobre 0s espiritos, possui maior poder, e muito mais
entre aqueles seres mais frageis, nos quais “[...] a vontade e a piedade sdo os menos fortes”
(FOUCAULT, idem, p. 654). Em especial, sdo trés as categorias de seres humanos mais
suscetiveis ao dominio maléfico do demoénio, de acordo com Wier: as mulheres; os

melancolicos; 0s insensatos.

As mulheres primeiro: “O Diabo, inimigo sutil, ardiloso e cauteloso, induz de bom
grado o sexo feminino, o qual é inconstante em razao de sua compleicdo, de crenca
leve, malicioso, impaciente, melancélico por ndo poder comandar suas afeccdes, e
principalmente as velhas débeis, estipidas e de espirito cambaleante” [...]. Os
melancélicos, igualmente, que “por pouco de perda ou outra coisa, se entristecem
levemente, como diz Crisdstomo nestas palavras: todos estes que o Diabo engana,
ele os engana mediante enfado [facherie] ou tristeza” [...]. Enfim, os insensatos: “E
tal como pelos humores e vapores, 0 uso da razdo esta interessado nos bébados, nos
frenéticos, assim o Diabo que é um espirito pode facilmente, mediante a permissao
de Deus, os perturbar, os acomodar a suas ilusdes e corromper a razao [...]” (WIER
apud FOUCAULT, ibidem, grifos do autor).

O diabo, que nada pode contra a ordem natural do mundo, sobre a qual Deus nédo Ihe
concedeu nenhum dominio, pode, no entanto, influir sobre os seres humanos, e apenas
igualmente sob concessdo divina, utilizando-se, para isso, da fragilidade destas criaturas, a
fim de lhes perturbar a mente para com isto obter o controle sobre suas almas (FOUCAULT,
idem, p. 655). E como tal influéncia nada pode em relagdo as coisas materiais, agindo téo

somente sobre o espirito, tratava-se, deste modo, ndo apenas para Wier como também para
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Molitor e Erastus, de precisar qual o locus desta atuagéo; na esteira de Sprenger, identificam-

no entdo, com a prépria imaginacao, 14 onde se encontram abertas as portas ao engano:
[...] o dembnio agira sobretudo mediante o engano: nada serd mudado a ordem das
coisas exteriores; mas tudo sera perturbado em sua aparéncia, nas imagens que sao
transmitidas a alma. Uma vez que o homem tem o poder, como ja explicara
Sprenger, de ressuscitar por sua propria vontade as imagens das coisas que nao
existem mais, o deménio, com mais forte razdo detém um poder semelhante: ndo é
ele, quando a vontade do homem esta adormecida, que comanda os sonhos [réves]
[...]? O dembnio é o mestre dos sonhos [songes], a grande poténcia enganadora; e,
como ele ndo tem o poder de suspender as leis da natureza, ele da aos homens

somente, por sonhos [songes] e imagens, a falsa certeza que ele detém este poder
(FOUCAULT, DE I, 2001e, p. 655).

A acdo demoniaca € localizada, portanto, na superficie do cérebro, onde a imaginacao
se forma e a intervencdo maligna pode, assim, operar. “E falso que as feiticeiras percorrem
milhares de estadios no siléncio da noite para se entregar ao saba”, dird Molitor; na verdade,
tais fantasias ndo passam de um “[...] joguete dos sonhos [songes] ou de qualquer iluséo
poderosa... que o Diabo imprimiu em seu cérebro” (MOLITOR apud FOUCAULT, ibidem).
A imaginacdo, portanto, é a sede de onde partem estas ilusdes; € no interior dos corpos, nos
seus sentidos, nos seus nervos, que se formam as fantasias (fantasmes), e aonde,
precisamente, a influéncia do demoénio pode se fazer sentir, neste estranho “direito de

vizinhanga”:

[...] quando ele abala os nervos préximos do cérebro, ele deve, ao mesmo tempo,
excitar os 6rgdos dos sentidos para que a fantasia [fantasme] seja assumida pela
prépria realidade; e o corpo sera apanhado neste grande engodo [duperie], que faz
aparecer o diabo ao espirito entontecido das feiticeiras [...] Assim, a operacéo
demoniaca, que se estendia da imaginacdo aos nervos e de 14 aos 6rgdos dos
sentidos, se propaga, ganha o corpo dos outros, seus sentidos, seus cérebros e sua
imaginacdo, formando uma vegetagdo espessa que ndao € menos real por excluir o
mundo exterior (FOUCAULT, idem, p. 656).

Por meio desta operacdo, os médicos demonistas do século XVI conseguiram efetuar,
ao mesmo tempo, a determinacdo da mecanica das influéncias diabdlicas — que, um século
mais tarde, sera reclamada novamente, pelo saber médico, para a analise dos casos de
p0sSsessdo —, a0 mesmo tempo em que escaparam ao perigo de negar a existéncia desta figura
maligna, tratando tais casos como simples frutos da imaginagdo, recusando-lhes a efetiva
atuacdo operada ao nivel dos corpos, ja que “[...] negar as modificacdes fisicas porque as
operacdes gque as constituem sdo imaginarias é ser, por sua vez, vitima dos sortilégios de Saté:

ao se enderecar apenas as imaginaces ja agitadas, ao proceder mediante fantasias [fantasmes]
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e por sonhos [songes], Sata sabia bem que se 0 temeriam menos e que se terminard por nao
mais crer em sua poténcia” (FOUCAULT, DE I, 2001e, p. 657).

Circunscrevendo, assim, os poderes fisicos da feiticaria e da possessdo nessa cadeia
que vai dos sentidos ao cérebro, da ilusdo a imaginagdo, o saber médico do século XVI —
Wier, Molitor, Erastus — fora capaz, assim, de “enraizar o demoniaco” na profundidade dos
corpos; acdo esta que, dois séculos mais tarde, possibilitara fazer com que todas as figuras
religiosas aparentadas a fantasia e ao fantastico sejam reduzidas a pura insensatez, mas nao
ainda no século XVI, “[...] em uma época onde o imaginario nao é o inexistente, nem o corpo

a natureza” (Ibidem, p. 658).

Transita-se, desta forma, da percepcdo sobre a magia e a feiticaria como impiedade e
engano, antes da Era Classica, a extravagancia, a partir do século XIX, quando passa a ser,
entdo, tratada no dominio das patologias. Dada a proximidade entre a libertinagem e o erro
religioso, nos dominios da desrazdo, o internamento € proposto, doravante, como uma espécie
de reconducdo segura a uma verdade moral outrora perdida, “[...] casa de forga para a
verdade”, na qual se reencontrardo também aquelas “vitimas morais” da libertinagem erudita,
que nada mais é do que impiedade na liberdade de pensamento e de expressdo (ldem, HL,
2012b, p. 99-100).

*k*x

Procuramos destacar, nesta secéo, o papel que Foucault atribuiu, nestes textos de 1961
e 1962, a experiéncia religiosa como constituidora de percep¢des sobre a loucura na passagem
do Renascimento a Idade Classica. Percep¢des estas que sdo construidas a partir de quatro
elementos distintos. Em primeiro lugar, por meio daquelas praticas institucionais cristds que,
estando na origem do internamento, puderam tomar o louco e a loucura como objetos da
caridade cristd, assimilando-os assim as figuras da miséria. Em segundo lugar, pela visdo
escatologica de mundo, diante da qual a loucura é vista, simultaneamente, como castigo e
salvacdo — castigo divino imposto pela “doenca” que ¢ a loucura, a0 mesmo tempo em que
esta € percebida como o lugar no qual se opera a propria salvagdo do louco, mediante a
humilhacdo e a aceitacdo de seu sofrimento —, bem como intuicdo da figura de um outro
mundo, o mundo futuro, que o louco testemunha com sua loucura e do qual ele €, para os
homens de seu tempo, sinal e aviso. Terceiro, pela literatura médico-demonista que, ao tratar

dos casos de possessdo diabolica e feiticaria no século XV e XVI, pdde relacionar, num
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contexto mais amplo, todos os elementos da fantasia e do sonho presentes nessas narrativas
do fantastico como elementos pertencente a imaginagdo e ao engano, localizando-as em seu
espaco de acdo — na interioridade dos corpos, nessa “grossa vegetagdo” que vai dos sentidos
ao cérebro, e do cérebro aos demais membros do corpo —, permitindo assim passar tais
experiéncias do &mbito espiritual-teoldgico para o nivel da experiéncia médica. E, por fim,
como quisemos demonstrar em nossa leitura, pela compreensdo da literatura mistica
produzida entre os séculos XIV e XVI, no interior da qual a loucura pode ser entdo percebida
na sua duplicidade de carater: como reconhecimento, a0 mesmo tempo, dos limites da razao
humana frente a incomensurabilidade Divina — cuja Sabedoria é inexprimivel, inalcangavel e
intangivel, e diante da qual toda razdo humana ndo pode ser considerada nada além de loucura
—, bem como da predisposicdo necessaria para se lancar no abismo desta Inefabilidade, dada
na forma do despojamento total das “segurancas” da razdo, simbolizada na imagem da “nau”
abandonada a si mesma, perdida no infinito oceano da Sabedoria divina, que, para os homens,

é loucura...

Em nossa proxima secdo, retomaremos esta passagem do Renascimento a ldade
Cléssica, a partir do cotejamento entre Histéria da Loucura e As palavras e as coisas,
procurando identificar as descontinuidades que se estabelecem entre as épistémes de cada
época, e tomando a questdo cartesiana como fio condutor de uma problematizacéo acerca da
descontinuidade das percepcBes sobre a mistica nesta passagem. Por fim, na quarta secéo,
voltaremos ao problema da mistica, procurando compreender como ela pdde ser transportada
desde uma experiéncia da desrazdo na ldade Cléssica, para a forma duma patologia pelo
pensamento médico-psiquiatrico na modernidade, procurando ver, em seu enclausuramento

junto as outras figuras da loucura, a razdo de tal transposicao.

2. A QUESTAO CARTESIANA E O OCULTAMENTO DA MISTICA ENTRE AS
FORMAS DA DESRAZAO: UMA PROBLEMATIZACAO

Em As palavras e as coisas, Foucault identificou duas grandes descontinuidades na
formacgédo dos quadros epistemoldgicos da cultura ocidental: uma primeira, que se da em
meados do século XVII, e que inauguraria a Idade Classica, e outra que, na aurora do século
XIX, marcaria propriamente o inicio da Modernidade (FOUCAULT, PC, 2007, p. XIX),
caracterizada por mudanca macica do quadro das positividades ocorrida na passagem da Era
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Classica para o periodo moderno. E nesta curva do século XIX que a experiéncia mistica foi,
enfim, transformada em delirio, patologizada segundo a forma da neurose, e da neurose
histérica em particular. Esta segunda descontinuidade, caracterizada pela constituicdo da
Histéria como elemento regulador das epistémés e solo no qual estas podem ser erguidas
(FOUCAULT, PC, 2007, p. 299-301), é precedida, no entanto, de uma etapa mais
fundamental, que se encontra na raiz desse processo de ocultamento e silenciamento dos
modos da desrazdo, as quais, passando pelas formas concretas do internamento,
desembocardo na constituicdo das ciéncias da psiqué ja no limiar da modernidade.

Foucault trata entdo de determinar, ja em Histéria da Loucura, em que evento ou
acontecimento se assenta o processo originador desta separacao entre razdo e desrazéo, e que
tera sua consequéncia imediata no ocultamento da mistica no século XVII — processo o qual o
filésofo ird reconhecer naquilo de passara entdo a denominar de momento cartesiano. Para
estabelecer, no entanto, os contornos desta separagdo, € preciso recordar algumas das
caracteristicas que antecedem este quadro epistemoldgico emoldurador da ciéncia do século
XVI1, a saber, o periodo a que costumamos denominar de Humanismo Renascentista.

Na obra de 1966, Foucault tenta delinear algumas de suas figuras, reconhecendo o
papel desempenhado, neste periodo, pela redescoberta dos textos antigos, muitos deles
guardando certa relacdo com o fantastico e o onirico, assegurando-se de que “[...] os
conhecimentos do século XVI eram constituidos por uma mistura instavel de saber racional,
de nocdes derivadas das praticas da magia e de toda uma heranca cultura, cujos poderes de
autoridade a redescoberta de textos antigos havia multiplicado” (Ibidem, p. 44), dos quais
emergem certos elementos que percorrem 0s contornos da epistémé deste periodo,
delimitando uma espacialidade na qual se entrecruzam “[...] a fidelidade aos antigos, o0 gosto
pelo maravilhoso e uma atencdo ja despertada para esta soberana racionalidade na qual nos
reconhecemos” (Ibidem).

A erudicdo toma aqui a forma de um importante modo de conhecimento,
circunstanciado pela heranca dos textos legados pela Antiguidade, em torno dos quais se
constitui propriamente uma tradicdo hermenéutica permeada pela busca de decifracdo dos
signos da natureza:

Né&o ha diferenca entre essas marcas Vvisiveis que Deus depositou sobre a superficie
da Terra, para nos fazer conhecer seus segredos interiores, e as palavras legiveis que
a Escritura ou os s&bios da Antiguidade, esclarecidos por uma luz divina,
depositaram nesses livros que a tradi¢do salvou. A relagdo com os textos é da mesma
natureza que a relagdo com as coisas; aqui e la sdo signos que arrolamos. [...]. Que

deveriamos somente recolher, se ndo fosse necessario aprender sua lingua, ler seus
textos, compreender o que dizem (Ibidem, p. 46, grifo nosso).
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Os textos antigos estabelecem uma relagdo de similitude com a prépria verdade do
mundo, da qual o saber do passado traz as marcas daquela luz originaria capaz de instaurar a
ordem na natureza; esta, desta forma, para as verdades do mundo tal como a Divinatio esta
para o desvelamento dos segredos da natureza — ao mesmo tempo imagem e mistério, signo e
correspondéncia. A verdade dos signos desempenha, de tal modo, a funcdo de um elo de
emulacdo entre a eruditio e a divinatio: “A verdade de todas essas marcas — quer atravesse a
natureza, quer se alinhem nos pergaminhos e nas bibliotecas — é em toda parte a mesma: téo
arcaica quanto a instituicdo de Deus” (FOUCAULT, PC, 2007, p. 47). Divinatio e erutitio
foram, assim, tomadas ambas como objetos duma hermenéutica neste periodo.

A descontinuidade que se passa entre estes saberes do século XVI e a nova ciéncia do
século XVII atinge precisamente essa malha que estabelece lacos continuos e vinculos
incessantes entre 0 mundo dos homens e a mente divina’’. Tal nova época do saber e da
cultura ocidentais, a qual convencionamos denominar “barroco”, rompe com a semelhanga,
vislumbrando nela a fonte de todos 0s enganos e das imprecisGes as quais o saber pode se
submeter. Ha aqui, entdo, uma primeira indicacdo do papel de Descartes no estabelecimento
desta ruptura: citando um trecho das Regulae ad directionem ingenii’8, Foucault assinala que
esta obra é aquela onde justamente se decreta o encerramento da idade do semelhante:
“quando se descobrem algumas semelhangas entre duas coisas, atribuir tanto a uma como a
outra, mesmo sobre 0s pontos em que elas sdo na realidade diferentes, aquilo que se
reconheceu verdadeiro para somente uma das duas que se receitar” (DESCARTES apud
FOUCAULT, idem, p. 70).

Embora ja possa ser encontrada, no Novum organum de Bacon, uma critica da
semelhanca em seu juizo acerca dos idolos do conhecimento, a critica baconiana, no entanto,
de acordo com Foucault, ndo teria decretado de forma imperativa uma dissipacdo das mesmas.
Ao contrario, em Descartes, a critica efetuada € da ordem da exclusao: “Se Descartes recusa a
semelhanca, ndo é excluindo do pensamento racional o ato de comparacdo, nem buscando
limitad-lo, mas, ao contrario, universalizando-o e dando-lhe assim sua mais pura forma”

(FOUCAULT, idem, p. 70-71). Exclusdo esta que, para Foucault, funda-se na relagcdo que o

77 Alain de Libera e Etienne Gilson irdo precisar justamente que, no periodo compreendido entre os séculos X111
e XV, ha um retorno as formas neoplatnicas do cristianismo primitivo, com a reintroducéo da teologia mistica
dionisiana (referente a Pseudo-Dionisio) j& desde o século XII, e a sucessiva retomada da férmula do
“conhecimento pela unido” pelas escolas misticas da Baixa Idade Média, desde Thomas de Verceil a Eckhart von
Hochheim; cf. LIBERA, 1994, p. 33-37; GILSON, 2013, pp. 703-728; 856-874.

8 Em portugués, traduzido como Regras para a direcdo do espirito. Pela datacdo, é possivel afirmar que
Foucault utiliza a edigdo de Ferdinand Alquié, publicada pela Garnier em 1963.
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filésofo moderno estabelece entre as no¢des de método, progresso e diferencga: dada a reducao
ou fragmentacdo da complexidade em séries ordenadas de ideias simples, reconhecidas em
termos de sua unidade e identidade, o progresso do conhecimento sé pode se dar a medida que
as diferencas passam entdo a ser compreendidas na forma limitada de efeitos secundarios do
processo dedutivo — “diferencas que podem ser pensadas na ordem das inferéncias”
(FOUCAULT, PC, 2007, p. 75). Torna-se necessario, portanto, compreender o impacto deste
acontecimento para a historia do pensamento no Ocidente:
Tudo isso teve grandes consequéncias para o pensamento ocidental. O semelhante,
que fora durante muito tempo categoria fundamental do saber — ao mesmo tempo
forma e conteldo do conhecimento — se acha dissociado numa analise feita em
termos de identidade e de diferenga; [...] a comparagdo ndo tem mais como papel
revelar a ordenacdo do mundo; ela se faz segundo a ordem do pensamento e indo

naturalmente do simples ao complexo. Dali, toda a epistémé da cultura ocidental se
acha modificada em suas disposicdes fundamentais (Ibidem, grifos nossos).

Com Descartes, assim, o pensamento classico distancia-se da similitude, ja que esta
ndo pode mais colocar-se como fundamento do saber; ndo Ihe cabe mais ocultar os indicios da
presenca divina no mundo e o encadeamento de seus designios num continuo que se vincula
aos liames das coisas criadas; trata-se, agora, de denuncid-la em seu equivoco, mediante o
exame de suas cadeias, a partir das categorias de identidade e diferenga (lbidem, p. 70).
Organiza-se, assim, uma nova ordem dos saberes, marcada por uma reconfiguracdo da
compreensdo sobre os vinculos entre as coisas, das coisas em relacdo a si mesmas e das
palavras em relagdo as coisas, que ndo mais se encontrardo vinculadas na mesma corrente das
emulacGes, mas que de agora em diante, procurardo demonstrar o signo de sua identidade, na
exclusdo de suas diferencas. A esta nova configuracdo dos saberes, poderemos chama-la de

Racionalismo:

Podemos, se quisermos, designa-lo pelo nome de ‘racionalismo’; podemos, se néo
tivermos na cabeca sendo conceitos prontos, dizer que o século XVII marca o
desaparecimento das velhas crencgas supersticiosas ou magicas e a entrada, enfim, da
natureza na ordem cientifica. Mas o que cumpre apreender e tentar restituir sdo as
modificagdes que alteraram o préprio saber, nesse nivel arcaico, que torna possiveis
o0s conhecimentos e 0 modo de ser daquilo que se presta ao saber (Ibidem, p. 75-76).

Onde se operam, no entanto, estas alteracbes? Quais sdo o0s elementos que teriam
permitido encetar estas modificacdes, se ndo a simples superagdo destas “crengas magicas e
supersticiosas”? Para Foucault, um conjunto de substituicdes que se pde em curso na
passagem dos séculos XVI ao XVII e que formam o tableau desta epistémé: em primeiro

lugar, as analogias que estabelecem as ordenacgdes hierarquicas entre os seres sdo deslocadas
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para dar lugar a analise dos elementos, dada na forma da simplificacdo do complexo em
pequenas partes individualmente identificaveis, de forma clara e precisa; em segundo lugar, a
substituicdo do infinito que até entdo tivera lugar no jogo indefinido das semelhancas, pela
finitude que se estabelece agora nesta enumeracdo mais completa possivel dos elementos
dispostos nas séries que avangcam do simples ao complexo; em terceiro lugar, a possibilidade
de uma compreenséo absoluta das diferengas mediante justamente tal enumeragdo, amparada
pela comparacdo dos seres na ordem das identidades; em quarto lugar, o estabelecimento
destas identidades e a recognicdo de tudo aquilo que se distancia destas identidades
constituidas, mediante a substituicdo do ato de aproximar pelo de discernir; e, por fim, como
consequéncia da distincdo entre discernimento e comparacdo, a separacdo entre histéria e
ciéncia: “De um lado, haverd a erudicao, a leitura dos autores, o jogo de suas opinides [...]” e,
do outro, “em face dessa historia e sem comum medida com ela, erguem-se 0S juizos seguros
que podemos fazer pelas intuigdes e seus encadeamentos” (FOUCAULT, PC, 2007, p. 76).

Embora sejam reconheciveis nestas cinco substituicdes apontadas por Foucault
aqueles quatro preceitos cartesianos apresentados na segunda parte de seu Discours de la
méthode, 0 nosso autor destaca que tais substituicdes pertencem a um quadro que antecede o
desenvolvimento do cartesianismo, e que se estabelece como anterioridade no qual a propria
formulacdo cartesiana é possivel; apresenta-se, assim, como seu quadro epistemoldgico ou sua
condicdo de possibilidade, tratando-se de um fendmeno cultural comum do século XVII, e em
relacdo ao qual o cartesianismo poderia ser reconhecido tdo somente como um efeito de
superficie.

Deste modo, Foucault torna clara a necessidade de reconsiderar o lugar ocupado pelo
cartesianismo diante de um conjunto de pontos de ruptura que marcam esta descontinuidade
posta curso na passagem do saber da Renaissance para o pensamento classico. Houve, em
primeiro lugar, uma defasagem da linguagem, que deixa de ser o signo, imagem ou figura dos
seres existentes; ela transita para o lado da neutralidade, abrindo espaco para a percepgéo
evidente, que a partir de agora se encarrega da tarefa de manifestar a verdade, cabendo a
linguagem a funcdo de transcrever estas percepcfes e, no maximo, traduzir esta verdade, se
assim for capaz. O mecanicismo enquanto modelo de explicacdo do funcionamento dos
corpos, que de acordo com Foucault teve curta influéncia, restringindo sua duracao as ultimas
décadas do século XVII, também desempenha um papel importante na transformacao destes
saberes, em especial 0s da ciéncia médica. Também hé, segundo Foucault, todo um processo
crescente de aplicagdo da matematica no desenvolvimento destas ciéncias que comegcam a

despontar no periodo em questdo. Mas estes trés mecanismos, segundo o autor, sdo
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secundarios diante da relacdo que a modernidade ird travar com a méthesis, compreendida
como “[...] ciéncia universal da medida e da ordem” (FOUCAULT, PC, 2007, p. 78).

Diante deste entendimento, seria preciso considerar que a descontinuidade que
possibilita a irrupcdo desta nova epistémé a que se denomina classica encontra-se estabelecida

precisamente nesta visdo emergente sobre a ordem e a medida das coisas:

Pois o fundamental, para a epistémé classica, ndo é nem o sucesso ou o fracasso do
mecanicismo, nem o direito ou a impossibilidade de matematizar a natureza, mas
sim uma relagdo com a mathésis que, até o fim do século XVIII, permanece
inalterada. Essa relagdo apresenta dois caracteres essenciais. O primeiro é que as
relages entre os seres serdo realmente pensadas sob a forma da ordem e da medida,
mas com este desequilibrio fundamental de se poderem sempre reduzir os problemas
da medida aos da ordem. De sorte que a relacdo de todo conhecimento com a
mathésis se oferece como a possibilidade de estabelecer entre as coisas, mesmo nao-
mensuraveis, uma sucessdo ordenada. Nesse sentido, a analise vai adquirir bem
depressa valor de método universal [...]. Por outro lado, porém, essa relagcdo com a
mathésis como ciéncia geral da ordem ndo significa uma absorcdo do saber nas
matematicas nem que nelas se fundamente todo o conhecimento possivel; ao
contrério, em correlacdo com a busca de uma mathésis, vé-se aparecer um certo
nimero de dominios empiricos que até entdo ndo tinham sido nem formados nem
definidos. Em nenhum desses dominios ou em quase nenhum é possivel encontrar
vestigios de um mecanicismo ou de uma matematizagdo; e, contudo, eles se
constituiram todos tendo por base uma ciéncia possivel da ordem” (Ibidem, grifos
do autor).

Na esteira deste raciocinio, o papel central desempenhado pelo cartesianismo,
comumente apontado pela tradicdo filosdfica’, passa por um reposicionamento na analitica
foucaultiana: é preciso romper com esta compreensao consolidada na histéria do pensamento
ocidental de que, como se numa irrupcdo miraculosa, a influéncia crescente de Descartes — ou
entdo a de Newton, se preferirmos — teria feito passar de um mundo totalmente entregue as
fabulas para uma compreensdo do universo constituido como um reldgio perfeito, regulado
pelos principios matematicos; ou entdo com aquela outra percep¢édo, cuja posicdo o fildsofo
denota ser mais fragil, de que o racionalismo teria surgido nesta agonistica de forcas que
opuseram a algebra e a fisica, por um lado, a estas outras formas ndo racionalizaveis do
conhecimento, que teriam permanecido como elementos vitais no interior do Classicismo.
Para Foucault, “essas duas formas de analise sdo, uma e outra, igualmente insuficientes”

(Ibidem). A ruptura entre o0 pensamento classico e o saber do Renascimento, na perspectiva do

9 Veja-se, por exemplo, o papel atribuido por Husserl, logo no inicio de Meditac@es cartesianas (83, 49), a obra
cartesiana, em seu esforco na geometrizagcdo e matematizacdo das ciéncias naturais, como responsavel por esta
fundacdo de uma ordine geometrico, cujos axiomas influenciardo toda a ciéncia e a filosofia posterior (cf.
HUSSERL, 1982, p. 7). Igualmente, em Lacan, encontramos atribuida a Descartes a responsabilidade pela
constituicdo do sujeito moderno, dada pela definicdo de um sujeito da ciéncia ao mesmo tempo que pela
exclusdo da subjetividade ética, do sujeito de fala: “[...] um momento historicamente definido, sobre o qual
talvez tenhamos de saber se ele é rigorosamente passivel de ser repetido na experiéncia: aquele que Descartes
inaugura e que se chama cogito” (cf. LACAN, 1998, p. 870).
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autor, na anterioridade dos deslocamentos efetuados pela linguagem, pela mecénica dos
corpos e pela matematizacdo da experiéncia, da-se precisamente na passagem da Interpretaco
para o conhecimento da Ordem: “[...] assim como a interpretagdo do século XVI, superpondo
uma semiologia a uma hermenéutica, era essencialmente um conhecimento da similitude,
assim a colocacdo em ordem por meio dos signos constitui todos os saberes empiricos como
saberes da identidade e da diferenga” (FOUCAULT, PC, 2007, p. 79).

O conhecimento classico, entretanto, recoloca diante do saber a presenca indelével do
signo. Se antes a Divinatio teria se estabelecido na presuncdo de signos que estariam
dispostos no mundo, diante do qual o conhecimento teria desempenhado precisamente a
funcdo duma hermenéutica, quer em suas formas exotéricas ou herméticas, buscando assim
reconhecer nos elementos dispostos no mundo e em seu encadeamento 0s sinais da linguagem
divina, é outra o papel que o signo desempenha na época classica — a de esclarecer os vinculos
existentes entre elementos ja dados a apreensdo cognitiva. Desta forma, “[...] ndo seria mais
possivel haver signo desconhecido, marca muda”, tendo em vista que o signo ndo preexiste a
ordem do conhecimento — tal como o saber do século XV 0s pensara —, mas que ele “[...] s6
se constitui por um ato de conhecimento” (Ibidem, p. 81); a funcdo do signo passa, portanto,
ao interno do saber, de onde extrai sua validade.

Isto ndo significa, no entanto, afirmar que no pensamento classico a linguagem divina
ndo pdde mais ser apreendida mediante 0s signos da natureza, mas que uma tal apreensao sé é
possivel mediante sua imiscuicdo com o proprio conhecimento humano e suas impressoes.
Desta forma, ndo se trata mais de uma interpretacdo dos signos divinos, mas da evocacao da
imago Dei nos sentimentos, nas percepgdes € nos juizos naturais. “Ja ndo ha ai divinatio —
inser¢cao do conhecimento no espago enigmatico, aberto e sagrado dos signos” (Ibidem, p. 82,
grifo do autor); e o conhecimento se vera, assim, livre, para estabelecer relacbes de certeza e
de probabilidade.

Para o fildsofo, esta mudanca do valor do signo no pensamento classico é, desta
forma, o efeito visivel de sua descontinuidade em relacéo ao periodo precedente e, a0 mesmo
tempo, sua condigdo de possibilidade. Toda a epistémé cléssica é constituida, de certo modo,
numa relacdo com a Ordem, quer seja na forma da mathésis — que desempenha a funcéo de
substrato dos saberes de carater natural, mediante a ampla utilizacdo da algebra, apresentada
como procedimento universal —, quer na forma de uma taxinomia, que enfim recorre
novamente aos signos para, através deles, estabelecer nova ordem naqueles elementos do

mundo empirico cujas naturezas compostas ndo permitem a simples matematizacdo da



132

realidade: “os signos estdo para a ordem das naturezas compostas como a algebra esta para a
ordem das naturezas simples” (FOUCAULT, PC, 2007, p. 99).

Uma tal ruptura j& havia sido antes apontada, precisamente em Histdria da Loucura,
na qual Foucault teria identificado, também na passagem do Renascimento a Idade Classica,
uma descontinuidade fundamental. No entanto, nesta sua arqueologia da desrazdo, e a
diferenca de As palavras e as coisas, o fildsofo reconhece outro ponto nesta ruptura entre o
pensamento classico e 0 Renascimento, que toma lugar especificamente no exterior das
formas de conhecimento, a partir daquela nova relacdo que teria se estabelecido entre a
loucura enquanto acontecimento e sua percepcao cultural-social; ruptura esta que ndo passa
necessariamente pelo jogo dos signos e dos deslocamentos de seus significados, ou pela
transposicdo de um saber hermenéutico para um conhecimento de tipo probabilistico, definido
por estas formas ordenadas da mathésis. No epicentro da génese de uma racionalidade
classica, ¢ na rejeigdo a loucura, “[...] reduzida ao siléncio pela era classica através de um
estranho golpe de for¢a” (ldem, HL, 2012b, p. 45), que tal transformacdo pode ser
consolidada.

E igualmente em Historia da Loucura que Foucault coloca em evidéncia o papel
desempenhado pelo pensamento cartesiano na constituicdo dessa ruptura fundamental.
Antecipando este desenvolvimento que toma forma na obra de 1966, em que pde em
evidéncia sua compreensdo do cartesianismo como um efeito de superficie diante deste
quadro maior e mais geral do deslocamento do saber da similitude para a méathésis, o lugar
ocupado pelas teses do filésofo de La Haye na determinacdo desta ruptura epistemoldgica é
posto em questdo pela primeira vez precisamente na publicacdo de 1961. Aqui, Foucault parte
da premissa de que, numa analise inicial, &€ nas Meditationes de prima philosophia que se
origina, no campo do pensamento classico, um primeiro desconforto em torno da loucura, a
medida que Descartes reconhece nela haver os mesmos erros que gerariam a desconfianca
sobre a possibilidade de a razéo alcancar qualquer verdade acerca da realidade do mundo
exterior, assemelhando-se assim as outras formas de erro, tal como o sonho e a ilusdo.

H4, todavia, um desequilibrio entre o sonho e o erro que, de um lado, serdo facilmente
superados pela estrutura hiperbdlica da duvida, e a loucura que, de outro, é prontamente
descartada pelo sujeito duvidante, em raz&o de sua inadequacéo aos objetivos mesmos de sua
proposic¢do no interior do método. Analisando a Prima meditatione, Foucault enfatiza que a
forma como Descartes lida com o engano ocasionado pela loucura é diversa daquela mediante
a qual ele contornard os entraves do sonho (réve) e do erro (erreur) dos sentidos: ambos

estados, muito embora possam encetar confusdo no espirito daquele que pensa, neles ainda
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restam alguns elementos de verdade. O erro dos sentidos ndo o impede, de fato, alcar-se a
conclusdo de que ha coisas, e que estas estdo a sua volta; da mesma forma, o sonho nédo é
capaz de produzir imagens exceto aquelas cujas parcelas ja tenham sido previamente dadas
pelo conhecimento das coisas. Sono e engano, enfim, ndo podem “[...] levar a davida ao ponto
extremo de sua universalidade” (FOUCAULT, HL, 2012b, p. 46).

O que se passa com a loucura, por outro lado, € algo inversamente presente: ela atinge
a realidade mesma do “sujeito que pensa”, e ndo as formas exteriores daquilo que € pensado
(ndo importa o que ha no exterior, caso aquele que pensa esteja fora de sua razdo); e, por
outro lado, “ndo se pode supor, mesmo através do pensamento, que se € louco, pois a loucura
¢ justamente a condi¢do de impossibilidade do pensamento” (Ibidem). Mas, assim como
procede em As palavras e as coisas, o filésofo busca superar a simples explicacdo,
reducionista de certo modo, de que a obra de Descartes teria sido propriamente o ponto de
cisdo, a ruptura, a partir da qual a loucura ndo serd mais percebida como outra coisa sendo
desrazéo.

Como exemplo, aponta que tal mudanca de posicdo diante da loucura ja se encontra
presente nos escritos de Montaigne, em especial no capitulo XXVI do Livro Primeiro de seus
Ensaios, no qual o renascentista francés, ndo obstante mantenha inicialmente seu ceticismo
em relacdo a uma razdo totalizadora — aquela que tenta alcangar um conhecimento absoluto
das coisas e dos seres existentes e, ao fazé-lo, termina por aproximar-se ainda mais da loucura
—, ndo deixa de posicionar a loucura em meio as principais formas de ilusdo; percepcdo esta
que se trata, na analise de Foucault, de uma constante no pensamento literario do século XVI.
Em Descartes, esta formula apenas encontrara sua elaboracgdo final: ainda que o sonho e o
engano possam ser atravessados pela “luz das coisas verdadeiras”, a loucura, como figura de
pensamento, excluira a si mesma; forma contraditéria do pensamento, tera de ser prontamente
abandonada (Ibidem, p. 46-47).

Assim, entre Montaigne e Descartes, Foucault assinala a irrup¢do de um
acontecimento, marcado pela sublimacéo da ratio que, no entanto, sé se péde impor mediante
o mergulho da Desrazdo no solo da experiéncia ocidental, no qual, ndo obstante, também
espalha suas raizes (Ibidem, p. 48). Aqui reside, para o acontecimento fundamental da Era
Cléssica: o racionalismo classico pode assim ser compreendido como produto de uma
exclusdo ética da loucura. A emergéncia do racionalismo na era classica da inicio a uma
escolha ética, a qual corresponde em seu nucleo a divisdo razdo-desrazdo, e na qual a
exclusdo cartesiana da loucura ganha lugar de destaque. Se, como vimos, a davida cartesiana

ndo exige em seu percurso metodoldgico a exclusdo das demais formas do erro e da excluséo
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— pois a0 mesmo tempo em que obliteram a certeza podem ser Uteis como ferramentas
dedutivas para alcancar a verdade —, 0 mesmo ndo se d& com a loucura, pois de antemao deve
ser excluida até mesmo na mais remota possibilidade de existir. E desta forma que a ddvida
foi, para Foucault, apagada da superficie do pensamento ocidental. Mas a loucura é assim
excluida ndo tanto pelos obstaculos que pode opor a davida, quanto pela sua intrinseca relacao

com a vontade:

Bem antes do Cogito, existe a arcaica implicacdo da vontade e da opcéo entre razdo
e desatino [déraison, desrazdo]. A razdo classica ndo encontra a ética no ponto
terminal de sua verdade, sob a forma de leis morais: a ética, como escolha contra o
desatino [déraison], est& presente desde o comego em todo pensamento ordenado, e
sua superficie, indefinidamente prolongada ao longo de sua reflexdo, indica a
trajetoria de uma liberdade que é a propria iniciativa da razdo (FOUCAULT, HL,
2012b, p. 142).

Antes, portanto, de ser definida por um projeto cientifico que teria dado as linhas
diretoras para o saber classico, o conhecimento do século XVI ja teria feito esta opcdo
fundamental de escapar a loucura, de contorna-la, ao partir do pressuposto de que fazendo-o,
seria possivel manter-se na perpétua vigilancia em relagdo a verdade: “Existe a eterna
tentacdo do sono e do abandono as quimeras que ameagam a razéo e que sdo conjuradas pela
decisdo sempre renovada de abrir os olhos para o verdadeiro [...]”, decisdo fundada nesta
opcao fundamental de se por “[...] contra todo o desatino [déraison, desrazdo] do mundo”
(Ibidem, p. 142-143). E da mesma forma que, em Pascal, a propria imagem do homem s6
pode ser compreendida mediante sua relagdo com a razdo — “posso muito bem conceber um
homem sem mados, pés, cabeca [...]. Mas ndo posso conceber o0 homem sem pensamentos:
seria uma pedra ou uma besta” (PASCAL apud FOUCAULT, idem, p. 148) —, em Descartes,
igualmente, o Cogito procuraria se ver constantemente protegido da ameaca perpetrada pela
desrazdo, cujos perigos continuam sendo denunciados mediante a presenca admoestadora do
Génio maligno, para que assim também possa abrigar a imagem preservada de uma
subjetividade ainda por fazer-se (FOUCAULT, idem, p. 158-162). A questio cartesiana
inscreve-se assim, para Foucault, no abismo que se abre entre a razdo e o onirico, mediante a
nocdo do despertar:

Uma vez que o delirio é o sonho das pessoas acordadas, € preciso tirar os que
deliram desse quase-sono, desperta-los de sua vida de sonhos, entregue as imagens,
trazendo-os de volta para uma vigilia auténtica, onde o sonho se apaga diante das
figuras da percepgdo. Este despertar absoluto, que elimina uma a uma todas as
formas da ilusdo, era perseguido por Descartes no comeco de suas Méditations, e ele

0 encontrava paradoxalmente na prépria consciéncia do sonho, na consciéncia da
consciéncia enganada (Ibidem, p. 327, grifos do autor).
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N&o obstante, mesmo no ambito de uma histdria da loucura, a questdo cartesiana ndo é
identificada pelo nosso fil6sofo como um acontecimento fundamental: “Cartesiana ou
anticartesiana, a medicina classica nunca incluiu na antropologia o dualismo metafisico de
Descartes. E quando a separagdo ocorre, ndo € por uma fidelidade renovada as Méditations,
mas por um novo privilégio atribuido a falta” (FOUCAULT, HL, 2012b, p. 325-326). A
épistéme moderna, que nasce na nervura dos saberes da Era Classica, aberta a partir do século
XVII por este novo pensamento da mathésis, “[...] 1a onde se desfazem os objetos do saber
classico” (lbidem, p. 286), incide sobre as relaces entre sabedoria e loucura; estas podem
agora ser problematizadas na forma do raciocinio e da ordem: “A loucura ¢ o lado
desapercebido da ordem, que faz com que o homem venha a ser, mesmo contra a vontade, o
instrumento de uma sabedoria cuja finalidade ele ndao conhece [...]”, mas que “deslizou agora
para 0 lado de uma razdo silenciosa que precipita a racionalidade lenta do raciocinio,
embaralha suas linhas aplicadas e supera, no risco, suas apreensfes e suas ignorancias”
(Ibidem, p. 179).

De um modo semelhante, e mediante um processo analogo, a partir do século XIX a
razao enxergou a si mesma como dado anterior a toda necessidade de “exclusdo ética” da
loucura, como “necessidade positiva”, ocultando assim seu carater de invencéo, de produto
desta escolha. A escolha moral, todavia, permanece no cumprimento de sua precedéncia em
relacdo aos juizos racionais. Deste modo, a psiquiatria, como “ciéncia positiva”, deve ser
reconhecida também como fruto dessa escolha moral primordial, e ndo apenas o resultado da
razao, passando a loucura a ser tratada como “acidente humano da doenga”, dado o fato de o
homem ter modificado seu “[...] relacionamento originario com a loucura” (Ibidem, p. 144). E
a funcdo do despertar desse sono, que até entdo fora desempenhada pela davida na analitica
cartesiana, passa a ser executada, a partir do século XVIII, por esta forma enviesada de saber
que atravessa 0s corpos e silencia as multiplicidades:

Entre os loucos, € a medicina que deve realizar esse despertar, transformando a
soliddo da coragem cartesiana na intervencdo autoritaria do desperto seguro de sua
vigilia na ilusdio do desperto com sono: caminho obliquo que atravessa
dogmaticamente o longo caminho de Descartes. O que Descartes descobre ao final
de sua resolucdo e na duplicacdo de uma consciéncia que nunca se separa de si
mesma e que ndo se desdobra, a medicina imp&e do exterior, e na dissociagdo entre
0 médico e o doente. O médico, em relagdo ao louco, reproduz o momento do
Cogito, em relacdo ao tempo do sonho, da ilusdo e da loucura. Cogito exterior,

estranho a prépria cogitacdo e que s6 pode impor-se a ela na forma da irrupcao
(Ibidem, p. 327, grifos do autor).
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Sob o olhar circunspecto da razdo, que examina a loucura mediante as estruturas do
racional, a ciéncia do século XIX coloca, desta forma, o louco na continua condigdo de
produto do olhar de um terceiro: “[...] o louco nao pode ser louco para si mesmo, mas apenas
aos olhos de um terceiro que, somente este, pode distinguir o exercicio da razdo da prépria
razao” (FOUCAULT, HL, 2012b, p. 186). Alteridade irresoltvel, o louco ndo pode ser algo
que ndo um totalmente outro:

O louco nédo é manifesto em seu ser: mas se ele é indubitavel, é porque é outro. Ora,
esta alteridade, na época em que nos colocamos, ndo é sentida de imediato como
diferenca experimentada a partir de uma certa certeza de si mesma. [...] No século
XVIII, essa consciéncia de alteridade oculta, sob uma aparente identidade, uma

estrutura bem diferente, que se formula ndo a partir de uma certeza, mas de uma
regra geral: [...] O louco é o outro em relagdo aos outros: o0 outro — no sentido da

excegdo — entre 0s outros — no sentido do universal (Ibidem, p. 183).

Mas o louco ndo é louco na forma mesma de seu ser. Seria preciso admitir, se assim o
fosse, uma loucura substantiva, essencial, universal; mas eis que a ciéncia moderna ja nédo
permite conferir a loucura mais que uma fungdo puramente predicativa, pela qual s6 é
possivel reconhecer o louco na forma do outro. Estranho posicionar-se da loucura a partir do
século XVIIIL, “[...] do outro lado e sob seu olhar” — do outro lado, no interior das estruturas
do razoavel, como “diferenga imediata” ¢ “negatividade pura”; sob seu olhar, que s lhe

permite reconhecer na forma de um “principio de julgamento” (Ibidem, p. 184).

**k*k

Uma nova relagdo se estabelece, assim, entre razdo e desrazdo no saber médico do
século XIX. A loucura, que antes fora silenciada pelas formas do asilo e do internamento,
pode agora falar de si mesma, para que, ao falar de si, possa revelar a razdo que habita na nao-
razdo: “Tudo ¢ razdo naquilo que a loucura pode dizer sobre si mesma, ela que ¢ negacdo da
razdo. Em suma, uma apreensao racional da loucura é sempre possivel e necessaria, na exata
medida em que ela é ndo-razao” (Ibidem, p. 243, grifo do autor). A partir do seculo XVIII, a
loucura sé pode ser delimitada em sua relagdo com a razdo, para que, afastada de sua anterior
proximidade com o sonho e o erro, venha agora ser apresentada no quadro de sua ruptura,
emergindo como uma “irrecusavel diferenga” (Ibidem, p. 182), e assim, ao final, ser
compreendida ndo mais “[...] como razdo doentia, perdida ou alienada, mas simplesmente

como razéo ofuscada” (Ibidem, p. 243, grifos do autor).
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Mas se, de tal forma, a questdo cartesiana ndo esta na origem, portanto, desta ruptura
constitutiva da forma como lidamos com a loucura em nossas sociedades ocidentais
modernas; se, por consequéncia, ndo estd igualmente na origem da descontinuidade da
percepcao sobre a mistica, deslocada do ambito de uma experiéncia positiva da loucura para a
forma negativa da desrazdo e do delirio mistico; e se, ndo obstante, é imperioso reconhecer
que h& uma descontinuidade, e que esta s6 pode ser explicada mediante a determinacdo deste
ponto preciso na histéria do pensamento ocidental — “o momento em que o grande confronto
da Razéo e da Desrazao deixou de se fazer na dimenséo da liberdade e em que a razéo deixou
de ser para 0 homem uma ética para tornar-se uma natureza” (FOUCAULT, DMP, 20003, p.

98) —, onde localizar, enfim, seu acontecimento fundamental?

3. DA DESRAZAO AO DELIRE MYSTIQUE: A PATOLOGIZACAO DA MISTICA
PELO SABER MEDICO-PSIQUIATRICO

Uma ruptura que se da na divisdo fundamental estabelecida entre a Razdo e a
Desrazao: iniciada no século XVII, como busca continua de uma “ordem” mesmo onde ha
elementos irracionais, encontra sua concretizacdo ja no século XVIII, com uma total cisdo:
“[...] toda insanidade assume o aspecto do irracional” (ldem, HL, 2012b, p. 100). Foucault
identifica, por meio dos recenseamentos procedidos no final do século XVII nas casas de
internacdo que, além das figuras ordinariamente estabelecidas no cendrio destas casas —
“indigentes, vagabundos e mendigos” —, novas categorias de infelizes sdo destinadas a
protecdo publica e, concomitantemente, apartadas da caridade eclesial: “pessoas ordinarias”,
“mulheres caducas”, “velhas senis ou enfermas”, “velhas infantis”, epiléticos, “mulheres
senis”, “inocentes malformados e disformes”, mulheres de “espirito fraco” e “loucas
violentas”, “mocas incorrigiveis” (Ibidem, p. 82). Ainda em meados do século XVIII, era
possivel encontrar, nas casas de internamento, estas populacfes mistas, diferenciadas apenas
episodicamente — como em Bicétre, onde sdo classificados numa “divisdo racional em 5
‘empregos’” (Ibidem) —, mas geralmente igualados em suas adjetivagOes: “Entre todos,
nenhum indicio de alguma diferenca: apenas a mesma desonra abstrata” (Ibidem, p. 83). Estas
figuras, singularizadas em relacdo as demais representacdes da pobreza na Idade Média,
passam a reconhecidas posteriormente no mundo uniforme da Desrazéo.

Dentro desse dominio da experiéncia moral da loucura, é possivel entdo distinguir

grupos especificos, relacionados a trés eixos principais de deslocamentos: deslocamento em
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relagdo a sexualidade e ao ordenamento da “familia burguesa”; deslocamento em relagéo as
novas valoragdes dadas a “profanagdo”, ao “sagrado” e aos “ritos religiosos”; deslocamento,
enfim, em relacdao ao surgimento da “libertinagem” como experiéncia do “pensamento livre”.
Sdo unidas, assim, na categoria da desrazdo e da doenca mental, as praticas de magia, de
alquimia, de profanagdo e certos modos de expressdo da sexualidade ditos desviantes
(FOUCAULT, HL, 2012b, p. 84). Foucault assinala que se deve ai, a esta coabitagdo entre
doencas venéreas e insanidade no mesmo espacgo do internamento, o estigma que a loucura
trouxe consigo para a “consciéncia moderna”. O que também esclarece como a loucura foi
associada a devassiddo no imagindrio moderno, durante muito tempo, mas que na verdade
trataram-se de aproximacOes desencadeadas durante a propria Era Classica: € neste periodo
propriamente que se inicia, para o fildsofo, a justaposicdo destes pares — loucura e pecado,
loucura e culpa, loucura e faltas contra a razdo; pares que permanecem unidos, inclusive,
sobre a divisa do pensamento racionalista.

Tal racionalidade, da forma como foi definida durante a época classica, estaria
fundamentada em um “sistema religioso de controle e repressdo” — em suma, uma
racionalidade crista, que articula medicina e moral, a medida em que atribui uma relacéo de
causalidade/efeito, da ordem teoldgico-escatologica, entre o pecado e a doenga: “[...] os
sofrimentos temporais nessa ordem da peniténcia sempre reversivel em termos de eternidade,
[que] pode e deve eximir o pecador dos sofrimentos eternos” (Ibidem, p. 87). Os primeiros
asilos do século XIX, voltados especificamente para os doentes mentais, sofrem ainda os
efeitos desse duplice tratamento moral — castigo e terapéutica —, como testemunha a posicédo

de Pinel sobre os objetivos terapéuticos destas institui¢des (Ibidem, p. 88).

A experiéncia da desrazdo, deste modo, nada mais € que produto e resultado das
forcas que procuraram forjar, no interior do internamento e a partir do final do século XVII, a
verdade do homem. Ao findar desse ciclo anterior, “[...] a miséria perde o seu sentido
mistico”, e o cristdo que, de agora em diante, deseja ir ao socorro dos necessitados, s6 o
podera fazer de acordo com limites estabelecidos pela “ordem e a previdéncia” prescritas pelo
Estado (Ibidem, p. 62). O internamento, visto desta perspectiva, tratou de engendrar, no
interior da Era Classica, uma mudanca de percepcdo: antes compreendida no campo da
representacdo das formas religiosas, a loucura passa a ser limitada a partir de sua relacdo de
oposicdo com a razéo; pode-se tornar assim localizada, uma presenca concreta (lbidem, p.
103), até sofrer, no advento da modernidade, a cisdo fundamental que constituira seu duplo:

ndo estard mais somente sujeito a um outro (pelas praticas de internamento), quanto ele



139

mesmo serd considerado um Outro — o “estrangeiro”, o “alienado” (FOUCAULT, HL, 2012b,
p. 134).

A loucura nasce, assim, como produto resultante de uma exclusdo, um distanciamento,
um siléncio e um enclausuramento, fruto destas instituicdes que, meio religiosas, meio civis,
constituem espacos de alienagcdo; a0 mesmo tempo em que 0 internamento, engquanto evento,
precede a classificacdo destas figuras sociais (Ibidem, p. 104). Critico das visbes
retrospectivas da medicina, que procuram identificar essas identidades continuas que
procuram revelar ao perscrutar o devir historico da loucura, Foucault propde fazer emergir
suas descontinuidades, assinalando o papel que certo reconhecimento posterior daquelas
figuras distantes que agora se encaixam nos quadros clinicos desenhados pela
psicopatologizacdo desempenhara em tais retrospec¢es — como, por exemplo, no caso dos
iluminados e os visionarios, que serdo categorizados, na modernidade, dentro dos quadros da
mania e da esquizofrenia: “Os ‘iluminados’ e ‘visionarios’ correspondem sem duvida a nossos
alucinados — ‘visionario que imagina ver aparigdes celestes’, ‘iluminado com revelagdes’ [...]”
(Ibidem, p. 118).

A proposta foucaultiana, por outro lado, oferece nova possibilidade: abandonar a
categoria de “progresso” na compreensao da loucura; fugir da “ortogénese do saber”, da qual
a historia da psiquiatria tradicional encontra-se embebida (Ibidem, p. 124); proceder, assim, a
uma histéria da experiéncia da loucura, que permita fazer emergir estas descontinuidades e

fazer falar estes silenciamentos inscritos nas entranhas do internamento.

*k%k

Ao final do século XVIII, além das causas préximas da loucura — as alteracdes visiveis
no orgao cerebral, em suas fibras, suas estruturas, que permitam identificar a origem destas
perturbacBes nervosas, quer sejam, perturbacfes da alma, que parecem constituir-se ao
mesmo tempo por alteragdes “anatdmicas” e “fisiologicas” (Ibidem, p. 218) — também entram
em jogo suas causas distantes. Retomando o verbete “Mania” da Encyclopédie, Foucault
indica que “todos os eventos da alma que sejam um pouco violentos ou exageradamente
intensos podem tornar-se, para a loucura, causas distantes: ‘As paixdes da alma, as contengdes
do espirito, os estudos forcados, as meditacbes profundas, a cdlera, a tristeza, o temor, 0s
pesares longos e pungentes, 0 amor desprezado...” (Ibidem, 222, grifo nosso).

Esta distincdo se d4, de modo mais evidente, segundo as “preferéncias tedricas ou
opcoes morais” (lbidem, p. 223) daquele que as descreve. Cita, por exemplo, o Traité de

[’entendement de Dufour, no qual este identifica, como causas evidentes da prostracdo
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melancolica todo tipo de a¢do que pode provocar, nos espiritos, “[...] grandes e repentinos
pavores, violentas afec¢Oes da alma causadas por transportes de alegria ou por agucadas
afeccoes, longas e profundas meditacGes sobre um mesmo objeto, um amor violento, as
vigilias e todo exercicio veemente do espirito feito especialmente a noite [...]” (DUFOUR
apud FOUCAULT, HL, 2012b, p. 223, grifo nosso). Da mesma forma, Black aponta para o
“excesso de devogdo e apego a seita dos metodistas” (BLACK apud FOUCAULT, ibidem)
como uma das causas distantes da loucura.

O sentimento religioso, desta forma, possibilita o intermédio entre a loucura, o
irracional e o irreal: 0 movimento irracional da alma, que se inicia ao nivel do desrazoavel
[déraisonnable], a medida que as paixdes ndo controladas passam a desestabilizar a unidade
racional existente entre corpo e alma, ao sentir a forca de sua prépria violéncia e torpor, é
capaz de esquivar-se das coercdes de sua prépria razdo e, assim, livrar das rédeas o irreal
(FOUCAULT, idem, p. 232). A loucura, assim liberada, encontra-se precisamente neste
entrelacamento que se elabora, no interior da cultura humanista classica, entre o mistico, o
onirico e o irreal:

O caréter quase onirico da loucura é um dos temas constantes na idade classica. [...]
Ha ‘sonhos naturais’ que representam aquilo que, durante a vigilia, passou pelos
sentidos ou pelo entendimento mas que é alterado pelo temperamento préprio do
sujeito; do mesmo modo, existe uma melancolia que tem origem apenas fisica na
complei¢do do doente, e que modifica, para seu espirito, a importancia, o valor e
como que o0 matiz dos eventos reais. Mas existe também uma melancolia que
permite predizer o futuro, falar numa lingua desconhecida, ver seres normalmente
invisiveis; esta melancolia tem sua origem numa intervencao sobrenatural, a mesma

que faz vir ao espirito de quem dorme os sonhos que antecipam o futuro, anunciam
0S eventos e fazem ver “coisas estranhas” (Ibidem, p. 238).

Torna-se assim evidente, para o filésofo, que a responsabilidade pela constituicdo de
um conjunto de doenc¢as mentais é creditada, desde o inicio do fenémeno da medicalizacdo da
loucura, as crengas religiosas. O verbete “melancolia” da Encyclopédie trata, por exemplo, a
crenca profundamente arraigada junto a comunidade médica de que as experiéncias religiosas
muito acentuadas ou uma preocupacdo excessiva com a salvacdo poderiam formar um
panorama geral, como que uma “[...] paisagem imaginaria, um meio ilusério favoravel a todas
as alucinag0es e a todos os delirios [...]. Demasiado rigor moral, demasiada inquietacdo com a
salvacdo e a vida futura pode freqiientemente fazer alguém cair em melancolia”
(ENCYCLOPEDIE apud FOUCAULT, idem, p. 365). Ainda no mesmo verbete, narra-se o
seguinte fato, ocorrido no Hospital de Montélimar:

Observou-se [...] varias mulheres atacadas de mania e melancolia em seguida a uma
missdo que estiveram na cidade; eram continuamente assombradas por pinturas
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horriveis que impensadamente lhes tinham sido mostradas, s6 falavam em
desespero, vinganca, punicdo, etc., e uma, entre outras, ndo queria tomar remédio
algum, acreditando estar no Inferno, e que nada poderia apagar o fogo pelo qual

dizia estar sendo devorada (ENCYCLOPEDIE apud FOUCAULT, HL,
2012b, p. 365).

A propria liberdade religiosa se atribui uma periculosidade maior que a do déspota ou
tirano; a possibilidade de expressar-se livremente — e de pregar livremente — € tida como uma
das fontes responsaveis pela inquietacdo dos espiritos e sua consequente degeneracdo em
males morais, j& que os individuos, “[...] a forca de ouvir opinides tdo diferentes, [...] se
atormentam na busca da verdade” (FOUCAULT, idem, p. 363). Tal periculosidade aqui
exposta reside, segundo a percepg¢édo de Foucault, na instabilidade da alma que, de acordo com
o0 imaginario médico deste periodo, sem encontrar porto onde possa aferrar-se, permite com
que as paixdes tomem conta integralmente de seu juizo, tornando-a obstinada nas conviccdes
pré-estabelecidas.

E esta a apreciacdo que Foucault faz acerca da posi¢do de Pinel sobre o tema:
permanecendo “[...] na linha desses médicos esclarecidos, que proibem que se déem livros
pios aos ‘melancoélicos por devogao’ e, recomendando mesmo a reclusdo para ‘os devotos que
se acreditam inspirados e procuram incessantemente fazer outros prosélitos’ (Ibidem, p.
365)%, Foucault credita-lhe uma preocupagdo muito mais da ordem da suspeita contra os
efeitos que o contato com um objeto ou devocéo religiosa pode despertar em um paciente ja
predisposto a atribuir a estes elementos significados delirantes, que propriamente contra a
experiéncia religiosa de uma forma geral. Para exemplificar esta andlise, traz o relato de um
caso fornecido por Pinel, no qual este descreve uma mulher que, ap6s ter lido um livro
religioso que lhe fizera recordar sobre o acompanhamento continuo que, dentro da tradi¢do
catdlica, lhe dedica seu anjo da guarda, sucumbe ao seguinte delirio: “na noite seguinte, ela se
acreditou cercada por um coro de anjos e pretendia haver escutado uma mausica celestial e ter
tido revelagoes” (PINEL apud FOUCAULT, ibidem).

Deste modo, para Foucault, passa a ser um tema comum dentro da visdo médica que
comeca a se estruturar a partir do século XVIII o entendimento de que as devocdes pias e as
experiéncias religiosas mais exacerbadas propiciariam um estopim para o desenlace de

delirios e alucinacgdes de todo o tipo; no entanto, segundo o filosofo, € possivel identificar, na

8 O substrato arqueolégico da nosografia de Pinel é assim apresentado por Foucault em O nascimento da
clinica: “Formado em Montpellier ¢ em Paris na tradi¢do de Sauvages e sob a influéncia mais recente de Cullen,
0 pensamento de Pinel tem uma estrutura classificatoria; teve, porém, o infortinio e a sorte, a0 mesmo tempo, de
se desenvolver na época em que o tema clinico e posteriormente 0 método anatomoclinico privavam a nosologia
de seu contetido real, mas ndo sem efeitos, provisorios; alids, de reforco reciproco” (FOUCAULT, 2011e, p.
194).
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literatura religiosa do final do século — imediatamente anterior a Pinel, portanto — a fixagdo
numa tematica mais ou menos constante: a reminiscéncia e o desejo de retorno a um tempo
passado, no qual a religido, bem contrariamente a ser considerada mera via de transmissao do
erro, fora antes tomada como um mecanismo de refreamento destas formas mais exacerbadas
da experiéncia religiosa. Mencionando, neste ponto, a Geschichte der Wissenschaften, de
Wilhelm Moehsen, publicada em 1781, na qual o autor faz referéncia a este periodo em que
“[...] os padres estavam investido de um poder absoluto”, e que poderia ser caracterizada
justamente pela auséncia da ociosidade e pelo aproveitamento maximo do tempo: “[...] todo
momento era escandido pelas ‘cerimdnias, pelas praticas religiosas, pelas peregrinacdes, pelas
visitas feitas aos pobres e aos doentes, pelas festividades do calendario’” (MOEHSEN apud
FOUCAULT, HL, 2012b, p. 365). E Foucault prossegue:

Alguém se sentia em falta? Submetiam-no a um castigo real, freqlientemente

material, que ocupava seu espirito e dava-lhe a certeza de que o erro havia sido

reparado. E quando o confessor encontrava esses “penitentes hipocondriacos que

vinham confessar-se com demasiada freqiiéncia”, impunha-lhes como peniténcia ou

uma pena severa que “diluia seu sangue demasiado grosso” ou entdo longas
peregrinacbes (FOUCAULT, idem, p. 366).

Prosseguindo com o comentario ao texto de Moehsen, Foucault passa a identificar os
variados elementos que favorecem, neste tempo passado em que a religido impera sobre as
almas, o afastamento das pessoas em relacdo aquelas coisas e circunstancias que lhes
poderiam causar perturbacdo do espirito. Em primeiro lugar, tem-se as peregrinagdes, que,
dentre outros beneficios, sdo capazes de oferecer aos individuos que delas tomam parte uma
mudanca benfazeja de ambiente, assim como a separacdo de sua propria residéncia permitiria
ao sujeito distanciar-se daqueles elementos que lhe sdo nocivos; também o exercicio fisico
vinculado ao ato de caminhar por longas distancias, a altura ja substituidos por essas novas e
comodas formas de viajar, permitiriam assim certo esforco capaz de operar alguma agéo no
individuo. Até mesmo a propria sociedade formada com os demais caminhantes pode ser
considerada, por si s6, um fator de salubridade. Por fim, e 0 mais importante de todos, o
carater sagrado conferido a sociedade clerical ¢, certamente, o principal fator operativo deste
antigo modo de proceder da religido, capaz de fornecer as pessoas a necessaria unidade
requerida e a confericdo de um valor absoluto as a¢Ges humanas; mediante o exercicio da
suprema autoridade, pode entdo suprimir o erro e efetivar o castigo (Ibidem).

Apresentada, desta forma, a funcdo pastoral do presbitero é entdo esquadrinhada,
mediante este olhar retrospectivo para o passado, como um exercicio de poder que permite

manter 0s sujeitos afastados do erro, manifestacdo do mal moral, mediante a sujeicdo a
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autoridade do pastor e a direcdo eficaz que este exerce diante de toda a comunidade; mas se,
por algum motivo, sua direcdo é afrouxada ou sua autoridade cede aos devaneios daquele que
se coloca sob sua guia, devaneios estes caracterizados pelo remorso e pela maceracao
espiritual, tal procedimento ndo pode conduzir a outra via a ndo ser aquela que leva a loucura.
A consciéncia religiosa ¢, para Moehsen, “[...] a unica coisa que pode permitir ao homem
escapar da alienacdo no delirio desmedido da falta”; mas, a medida em que esta ilusiona
acerca do tempo presente, a medida em que esta pde diante de si “[...] todo um halo temporal,
um meio vazio, o do lazer e o do remorso, onde o coragdo do homem é entregue a sua propria
inquietacdo, onde as paixfes entregam o tempo a despreocupacdo ou a repeticdo que pde
diante de si, [...] a loucura pode desenvolver-se livremente” (FOUCAULT, HL, 2012b, p.
366).

Foucault retira igualmente, dos arquivos Clairambault, citacbes em que o célebre
genealogista das ordens dos reis examina as associag0es existentes entre loucura e obsessdo
religiosa, do interior das quais emerge duas figuras fundamentais, a do insensato e a do
obstinado. Com relacdo a primeira figura, toma por exemplo um individuo que retrata como
“[...] um insensato que imaginava que o Pai Eterno tinha aparecido a sua frente e Ihe havia
dado o poder de pregar a peniténcia e de reformar o mundo” (FONS CLAIRAMBAULT, ms.
985, apud FOUCAULT, idem, p. 389). Relativo, agora, a segunda figura — a do obstinado,
caracterizado precisamente por ser aquele quem coloca a disposicdo de sua obsessdo tudo
aquilo que poderia ter em si de frenesi e furor —, apresenta a descricdo do seguinte sujeito:
“Um certo Roland Genny foi posto na Bastilha e depois em Bicétre por ‘visdes que sdo da
mesma espécie daquelas dos iluminados e dos fanaticos...; a simples visdo de um eclesiastico
o coloca num estado de furor’” (FOUCAULT, idem, p. 390).

A instituicdo do internamento encontra-se, assim, neste entrecruzamento das forcas
que atuam em tal passado imediato a Revolucdo (e a ela concomitante, em certa medida), e
este novo momento que se descortina, com o alvorecer da medicina anatomoclinica no século
XVIII, na dialogia razdo e loucura. E muito embora uma aparente concomitancia entre ambas
possa ser evidenciada no final da Idade Média e desenrolar da Era Classica, ou que o
surgimento da psiquiatria na modernidade pareca ter se constituido como este processo
disruptivo fundamental que se insere paulatinamente a razdo e a insanidade a partir do século
XIX, no entanto, de acordo com Foucault, é preciso considerar que tal disrupcéo ja pode ser

encontrada no interior mesmo desta dialogia desde a criagdo do internamento, desde o
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momento em que a razdo pOe em curso suas imprecagOes contra a loucura no seio desta

instituicdo:
[...] de um lado, com a medicina, temos o trabalho do conhecimento que trata as
formas da loucura como outras tantas espécies naturais; do outro, um esforco de
reconhecimento com o qual de certa forma se deixa a loucura falar, ela mesma, e
fazer ouvir vozes que, pela primeira vez na historia do Ocidente cristdo, nao serdo
nem as da profecia, nem as do transe ou da possessao, nem as da bufonaria; vozes
nas quais a loucura néo fala nem por outra coisa, nem por outra pessoa, mas por si

mesma. No siléncio do internamento, a loucura conquistou estranhamente uma
linguagem que ¢é a sua (FOUCAULT, HL, 2012b, p. 391, grifo nosso).

Destarte, 0 internamento marca também uma cisdo no interior da propria experiéncia
religiosa da loucura: sdo as linhas divisdrias por ele estabelecidas entre o permitido e o
proibido, o moralmente aceito e o interdito, o sdo e 0 doente, o real e o irreal, o normal e 0
patoldgico, que permitirdo estender esta mesma divisdo no campo da mistica crista ocidental.
H4&, assim, a necessidade de p6r em curso a separagao entre as experiéncias validas e ndo
validas, as que sdo verdadeiramente frutos de uma intervencdo sobrenatural e aquilo que ndo
passa de um produto da imaginacdo do individuo ou, pior, de alucina¢bes causadas por uma
mente perturbada, mediante uma igual estremacao entre piedades licitas e ilicitas, fervores
virtuosos e abjetos, praticas razoaveis e irrazoaveis — enfim, a linha divisoria entre o normal e
0 patoldgico no dominio da espiritualidade. Como aponta Frédéric Gros (1997, p. 42-43):

Na experiéncia tragica que se estende do fim da Idade Média a meados do
Renascimento se enlaga a prova mesma da partilha (mas ndo ainda consumada)
razdo/loucura, na urgéncia de um ‘debate’ que as engaja uma e outra [...]. Esta
experiéncia tragica toma um aspecto césmico: a grande razdo do mundo (a ordem
das coisas, sua natureza) ¢ fragilizada pelas ‘ameagas’ destrutivas de uma loucura
soberana que reverteria 0 universo num imenso furor. E toda a historia posterior das
consciéncias de loucura so se torna possivel sobre o fundo do desaparecimento, do
esquecimento necessario, da ocultacdo desta consciéncia tragica primitiva. Todas as
formas enfim de recusa que previnem a pretensdo moderna de retomar o sentido

total (médico) de uma loucura na qual a experiéncia é j&, desde sempre,
fragmentada, pois se funda para nos sobre uma negagéo primeira.

A partir do século XVIII, cada vez mais a mistica cristd vé-se compelida a responder
sobre 0 que ha de racional em suas formas, bem como a justificar o irracional de suas
manifestacdes. As pinturas de Goya sdo representativas deste periodo, testemunha de uma
linguagem no qual a loucura ndo apenas fala, mas amplia a amplitude de seu grito e a
profundidade de seu discurso (FOUCAULT, HL, 2012b, p. 524). A diferenca, portanto, dos
temas desenvolvidos pela espiritualidade cristd nos séculos XIV, XV e XVI, em sua profunda
relacdo com a desrazdo — loucura da Cruz e abandono total da razo na confianga irresoluta

diante da Providéncia divina, compreendido como o mais alto grau do voo da alma ao divino
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—, a partir dos séculos XVII e XVIII, a mistica cristd passara a sentir os efeitos da crescente
racionalizagdo de seus objetos e da necessidade de determinacdo dos objetivos de sua

atuacéo.

A preocupagdo constante dos movimentos reformados e dos jansenistas sobre os
limites da loucura e da religido — ou, se quisermos, da religido nos limites da razdo —
caracteriza, portanto, o elemento originario de uma série de sucessivas transformacdes que
irdo incorrer na forma como a experiéncia religiosa sera tratada a partir dos séculos XVIII e
XIX, e que culminardo na sisteméatica desconfianca que tanto a psiquiatria quanto,
posteriormente, a psicandlise irdo manter em relacao a esta.

A propria acdo das comunidades reformadas, nos paises do norte da Europa, junto aos
doentes e insanos, foi marcada por esta racionalizacdo, constituindo-se, assim, de forma
distinta daquela praticada, por exemplo, pelas comunidades religiosas catélicas da Franca
setecentista. Como modelo desta discrepancia, tomara a comunidade dos quakers® que, na
Holanda e na Inglaterra, assumem como funcéo “espiritual” a constituigdo de instituigdes
destinadas a assisténcia aos insensatos, mas cujo estabelecimento engendra, a0 mesmo tempo,
no interior da comunidade, o debate sobre o grande perigo existente na experiéncia religiosa
da desrazéo:

[...] certas formas dessa experiéncia situavam-se no equivoco do bom senso e da
loucura; e foi-lhes necessario, sem divida, a cada momento fazer a divisdo entre um
e outra, enquanto enfrentavam a pecha de alienagdo que ndo paravam de atribuir-
Ihes. Essa é provavelmente a origem do interesse um pouco suspeito que as

Sociedades dos Amigos manifestaram pelo tratamento dos loucos nas casas de
internamento (FOUCAULT, HL, 2012b, p. 462).

E ndo apenas na Sociedade dos Amigos esta preocupacgéo se encontra latente: segundo
o filésofo, estd presente também nos misticos protestantes do inicio da modernidade, bem

como nas consideragBes dos Ultimos escritores jansenistas posteriores a Port-Royal. “Em todo

81 Originalmente conhecida como Religious Friends Society (“Sociedade Religiosa dos Amigos™), o
Quackerismo foi um movimento surgido no século XVI1I na Inglaterra, nascido da difuséo dos ideais calvinistas
na entdo ja estruturada Reforma Anglicana. Tal como no movimento puritano, os quackers defendiam a
importancia de uma experiéncia religiosa individual, pautada na relacdo imediata entre Deus e o crente, mediante
a acdo direta do Espirito Santo na alma do individuo que, desta forma, se torna portador de uma “luz interior”
(inner light); é sob a direcdo desta luz interior que esta organizacdo, a diferenga do puritanismo, acredita ser
desnecessaria toda forma de interpretacdo exterior, baseada em uma tradi¢do ou na figura de um lider religioso
(precisamente a fungdo dos presbiteros para os puritanos). Foram, desta forma, considerados heréticos tanto
pelos anglicanos quanto pelos puritanos, e vitimas de varias persegui¢des movidas pelo prdprio Parlamento
inglés, motivo pelo qual muitos emigraram para as coldnias britanicas em fins do século XVII e inicio do XVIIlI,
em especial para os Estados Unidos. Cf. Adrian DAVIES, The Quakers in English Society, 1655-1725, 2000, p.
11-72.
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caso, como muitas seitas religiosas do final do século XVII e comeco do XVIII, se verdo
presos no grande debate da experiéncia religiosa e do desatino [déraison, desrazdo]”
(FOUCAULT, HL, 2012b, p. 462)%2. De qualquer modo, a formacdo dos retreats pela
Sociedade dos Amigos evidenciara esta evolucdo dentro das comunidades reformadas.
Foucault destaca, em especial, a atuacdo de Samuel Tuke que, enquanto membro desta
sociedade, dispds o Retiro como uma verdadeira casa de repouso, onde se misturavam
“exercicio ao ar livre” e “trabalho no jardim e na fazenda” (Ibidem, p. 467).

Todo um imaginario se constitui em torno do Retiro quackeriano: a0 mesmo tempo
espaco de cura e de segregacéo, se estabelece igualmente na forma de uma espacializagdo do
poder (Ibidem, p. 470), que tem por objetivo fazer voltar o homem, perturbado pelas afligdes
da alma, as suas verdades essenciais, mediante o duplo da configura¢do de uma natureza do
homem e do estabelecimento de regras precisas para sua conduta:

O Retiro devera agir como instrumento de segregacdo: segregacdo moral e religiosa,
que procura reconstituir, ao redor da loucura, um meio tdo semelhante quanto
possivel & Comunidade dos Quacres [Quackers]. E isto por duas razdes: a primeira é
que o espetdculo do mal é, para toda alma sensivel, um sofrimento, a origem de
todas essas paix0es nefastas e vivas que sdo o horror, a raiva, o desprezo, e que
engendram ou perpetuam a loucura [...]. Mas a razdo principal ndo é essa: é que a
religido pode representar esse duplo papel de natureza e de regra, uma vez que ela
assumiu, no habito ancestral, na educagdo, no exercicio cotidiano, a profundidade da

natureza, e uma vez que ela é ao mesmo tempo principio constante de coer¢do
(Ibidem, p. 477, grifo do autor).

Reconfiguracdo dos espacos, esquadrinhamento das acbes distribuidas no tempo —
assim age esta segregacdo religiosa, cujo objetivo, ao final, trata-se de reproduzir em torno da
figura do insano um ambiente tdo proximo o quanto possivel de sua realidade originaria. A
funcdo terapéutica da comunidade religiosa, assim recolocada no isolamento quackeriano,
grassa agora um objetivo distinto daquele antes tracado pela religido no interior do
internamento classico: neste Gltimo, a religido se portava como uma permanente presenca da
razdo, na forma da coercdo moral exterior, a vigiar constantemente a loucura, a fim de que
fosse contida, visto que ndo podia ser curada; nos Retreats quackerianos, por outro lado, a
alienag¢do tem por funcdo precisamente “[...] colocar o alienado no interior de um elemento
moral onde ele se vera em debate consigo mesmo e com seu meio; de constituir-lhe um meio
onde, longe de estar protegido, ele sera mantido numa eterna inquietacao” (lbidem, p. 478).
Deste modo, € no interior de uma estrutura que, em si mesma, repete 0s mecanismos da

Comunidade de Amigos que o quackerismo foi capaz de resolver o problema inerente a

82 Cf., igualmente, n. 10, na mesma pégina.
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relagcdo entre loucura e experiéncia religiosa — ndo pela via da extirpagéo, decerto, mas sim
mediante a integracdo da loucura na vida da propria comunidade religiosa, possibilitando a
constituicdo duma coercdo que, dada sua internalidade, torna-se continua — e, assim, recolocar
a razdo como fundamento da experiéncia religiosa, para entdo trazer o alienado de volta a

saude.

Desconfianca especial se o doente for catélico — o catolicismo romano constitui, na
opinido de Philippe Pinel, um manancial de onde brotam delirios dos mais diversos tipos e
motivados pelos mais variados elementos. J& no Traité médico-philosophique sur l'aliénation
mentale de Pinel, publicado em 1801, advoga-se a necessidade de que a loucura ndo seja mais
tratada mediante preceitos religiosos: “Fontes de emogdes vivas e de imagens assustadoras
que ele suscita pelos terrores do além”, alude o alienista, “o catolicismo frequentemente
provoca a loucura. Faz surgirem crengas delirantes, alimenta alucinagfes, leva homens ao
desespero e a melancolia” (PINEL apud FOUCAULT, HL, 2012b, p. 485)%. Nem a
organizacdo asilar deve mais ser ordenada segundo as praticas religiosas, mas sim puramente
constituida como um objeto do saber médico. O alienado, assim, deve ser separado totalmente
de quaisquer praticas religiosas que lhe possam causar algum tipo de afec¢do: “As opinides
religiosas, num hospital de alienados, s6 devem ser consideradas sob um aspecto meramente
médico, [...] devendo-se apenas procurar saber se é importante opor-se a exaltacdao das ideias
e dos sentimentos que podem nascer dessa fonte para concorrer eficazmente para a cura de
certos alienados” (Ibidem).

Elementos estes que parecem, a primeira vista, ter se intensificado, na analise de
Pinel, ao final do Ancien Régime e no periodo revolucionario, devido talvez a “[...] vivacidade
das crencas supersticiosas, ou a violéncia das lutas que opuseram a Republica a Igreja
Catdlica [...]” e que teriam levado muitos religiosos e clérigos seculares a serem internados
nestas instituicbes, bem como outras figuras de origem humilde, como camponeses e pessoas
devotas, “[...] perdidas por um quadro assustador do futuro” (PINEL apud FOUCAULT,
idem, p. 486). Tal é a razdo pela qual Pinel se esforgara em assegurar que o asilo seja um
lugar isento dos influxos misticos e de certas inquietacfes religiosas: trata de pdr em
funcionamento o projeto de um asilo assepsiado, neutralizado para as perturbacfes que as
imagens suscitadas pelo cristianismo poderiam causar, desviando o alienado de sua desejada

cura; deve, por conseguinte,

8 PINEL, Traité médico-philosophique.
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[...] estar livre da religido e de todos os seus parentes imaginarios; é preciso evitar
que “os melancoélicos por devogdo” fiquem com seus livros pios; a experiéncia
“mostra que esse ¢ o meio mais seguro de perpetuar a alienagdo ou, mesmo, de
torna-la incuravel, e quanto mais se da essa permissdo, menos se consegue acalmar
as inquietacdes e os escripulos” [...] que fazem o espirito derivar na diregdo do erro,
da ilusdo, e logo na direcdo do delirio e das alucinagdes (FOUCAULT, HL, 2012b,
p. 486).

Foucault destaca, no entanto, que Pinel tem a intencdo de salvaguardar o asilo dos
influxos das formas imaginarias da religido, mas ndo de seu conteudo moral. A religido deve,
portanto, cumprir novo papel dentro das formas asilares: auxiliada pela filosofia e pela
medicina, bem como pelas demais ciéncias que porventura possam vir algum dia a contribuir
com o reestabelecimento da razdo junto a estes alienados, a religido pode colaborar como a
constituicdo de um panorama virtuoso e positivo da submissdo as regras e da obediéncia a
direcdo daquele que esta |4 para servir & sua cura, a saber, 0 médico psiquiatra. O asilo, desta
forma, “deve retomar o trabalho moral da religido, fora de seu texto fantastico, ao nivel
apenas da virtude, do trabalho e da vida social” (Ibidem, p. 487); mantendo assim o conteido
moral da religido, mas sem as formas espirituais da mesma, o asilo podera entdo abrir espaco
para a uniformizacéo ética.

Ambas as formas, a de Pinel e a de Tuke, compreendem, para Foucault, 0 mesmo
movimento, a saber, o da “segregacdo religiosa para fins de purificagdo moral” (Ibidem, p.
488). Todavia, ha outros elementos que marcam, de acordo com o filésofo, a reticéncia do
primeiro diante das expressdes de religiosidade dos alienados, em especial daqueles que,
supostamente, possuiam certos dons espirituais. O alienista francés, alids, costumava recusar o
internamento aqueles homens e mulheres que se achavam iluminados, notadamente dada a
capacidade de convencimento destes e 0 perigo que ai se inscrevia em, fazendo seguidores,
pudessem provocar algum tipo de motim, ao “[...] excitar os outros alienados a desobediéncia
sob o pretexto de que mais vale obedecer a Deus que aos homens’” (PINEL apud
FOUCAULT, idem, p. 495). O fanatismo religioso sera colocado no mesmo grau que 0S
demais tipos ou modos de resisténcia apresentados pelos internos e, portanto, devera ser
punido com a mesma intensidade que estas outras formas de resisténcia ao poder
psiquiatrico:

Desobediéncia por fanatismo religioso, resisténcia ao trabalho e roubo: as trés
grandes faltas contra a sociedade burguesa, os trés atentados maiores contra seus
valores essenciais ndo sdo desculpaveis nem mesmo pela loucura; merecem a prisao
pura e simples, a exclusdo em tudo aquilo que ela pode ter de rigoroso, pois

manifestam todos a mesma resisténcia a uniformizacdo moral e social, que constitui
a razdo de ser do asilo tal como Pinel o concebe (FOUCAULT, ibidem).
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*k*k

O problema do delirio mistico é retomado pelo filésofo logo no inicio de Doenca
mental e psicologia, reeditada e publicada por Foucault imediatamente ap6s Histéria da
Loucura, em 19628, a partir da sintese, por ele apresentada, do quadro das doengas mentais.
A nosografia psiquiatrica, tal como constituida pelas definicdes dadas, no século XIX, por
Emil Kraepelin, Valentin Magnan e, no inicio do século XX, por Pierre Janet, Ernest Dupré e
Gilbert Ballet®, encontra-se circunscrita pelas tensdes existentes, no campo da medicina
mental, entre os modelos classificatérios proprios da medicina organica, marcadamente
sintomatoldgicos, e os da psicologia. A propria distingdo entre os conceitos de normal e
patoldgico sofre os efeitos deste embate: enquanto a primeira promove o deslocamento destes
conceitos de normal e patoldgico para o0 campo do organico (a doenca esta claramente na
ordem do organismo que deve, como corpo-maquina, seguir uma normalidade, da mesma
forma que a cura esta inscrita no interior da doenca, como volta & norma), a psicologia sofre
com o embaraco em distinguir estes dois conceitos, dificultada pela propria ideia de
personalidade (FOUCAULT, DMP, 20004, p. 18-19).

Os limites desta diferenciagdo ndo impedem, no entanto, que no entrecruzamento das
descri¢des nosogréaficas fornecidas ora pela medicina psiquiatrica, ora pela psicopatologia, 0
delirio mistico irrompa como uma categoria ou sintoma peculiar que se situa de forma mais
ou menos transversal, constante e reiterada, em relacdo a um conjunto de sindromes e
patologias mentais. Na distincdo efetuada por Janet entre a psicatenia e outras formas mais
exacerbadas da doenca mental, como a mania e a psicose, por exemplo, o psiquiatra francés
identifica profundas diferencas entre estas duas Ultimas, caracterizadas de modo especifico
pelas formas excitadas do comportamento, causadas pela introdu¢do de um elemento
perturbador — cuja manifestacdo se da, no caso da mania, pela exaltacdo psiquica e, no da
psicose, pela constancia dos pensamentos esquizofrénicos e 0 consequente comprometimento
do dominio sobre a prépria consciéncia —, e a primeira, descrita fundamentalmente como uma
forma de astenia, na qual estdo presentes de modo mais evidente a exaustdo mental e

extenuacdo das forcas.

8 Reedicdo de seu livro de 1954, “Doenca mental e personalidade”. Foucault o modifica sensivelmente por
ocasido da publicacdo de Histdria da loucura.

8 As quais seria necessario, ainda, acrescentar figuras importantes da nosografia psiquiatrica, como os pioneiros
William Cullen e o proprio Pinel, E.-J. Georget e J.-E. Dominique Esquirol; cf. German E. BERRIOS,
Classificagdes em psiquiatria: uma histéria conceitual, 2008, p. 113-127.
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Assim, enquanto a psicastenia pode ser classificada no grupo das neuroses (do qual
também fazem parte a histeria e a obsessdo), tipificadas pelo fato de apenas uma area da
personalidade ser afetada pelo distdrbio, conservando o individuo a lucidez e o fluxo
consciente, ja a mania e a psicose fazem parte de um mesmo grupo, o das psicopatias, ao qual
também pertencem a paranoia e 0 grupo esquizofrénico. Em ambas, entretanto, estd presente
de modo mais ou menos semelhante certo declinio da percepg¢éo sobre o real, resultando na
desestabilizacdo das faculdades emotivas (FOUCAULT, DMP, 2000a, p. 10-15). Diante de
sua dificuldade em manter a atencdo no presente, o psicasténico, assim como 0 maniaco e 0
esquizofrénico, torna-se alvo fécil das ilusGes e alucinagbes (lbidem, p. 31); e se sua
consciéncia se encontra de antemdo fragilizada, devido a dissociacdo das estruturas
perceptivas e de raciocinio, estas podem vir a desaparecer completamente, permitindo assim a
infiltracdo do onirico na esfera da consciéncia: “Ilusdes, alucinag¢des, reconhecimentos falsos
manifestam no estado de vigilia a desinibi¢do das formas da consciéncia onirica” (Ibidem, p.
35).

A psicologia do século XIX esteve embebida de uma visdo negativa da doenca mental,
descrita muitas vezes como a cessa¢ado ou mesmo a auséncia das capacidades mentais; mesmo
a ideia do regresso a infancia, em Freud, ou as formas primitivas da consciéncia, em Janet,
das quais 0 mito como estrutura de retorno é significativo, percebe a doenca mental em sua
negatividade, visto que a ideia de regressdo, em si mesma, considera que a personalidade a
ser desestruturada ja € dada ao individuo, e ndo constituida mediante uma sucessdo de
condutas (lbidem, p. 32-33); é esta personalidade ja pronta que, mediante a liberacdo de
mecanismos patoldgicos engendrados como defesa contra um conflito que é a0 mesmo tempo
suscitado pelo préprio doente (Ibidem, p. 47), torna-se, assim, desestruturada, preenchida por
lacunas, enfim, uma auséncia. Nesta forma de andlise, a doenca nada mais é que uma
virtualidade, e a loucura uma eventualidade; conceber desta forma, podem ser tratadas,
portanto, mediante uma generalizacdo dos sintomas, com a consequente universalizagdo das
praticas, sem a necessidade de considerar a historia individual de cada doente (Ibidem, p. 36-
37).

A nocdo de defesa psicoldgica é, particularmente, importante para o entendimento de
como o delirio mistico foi compreendido pela psiquiatria deste periodo e, posteriormente,
interpretada pela psicanalise. De acordo com o filosofo, “[...] € em torno dela que girou toda a
psicandlise. Investigacdo do inconsciente, pesquisas dos traumatismos infantis, liberacdo de
uma libido suposta por detras de todos os fendmenos da vida afetiva, esclarecimento das

pulsdes misticas como o instinto da morte [...]” (Ibidem, p. 45, grifo nosso), a psicanalise
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direcionou por muitos anos a sua pesquisa aos mecanismos de defesa, passando a
compreender a doenga, assim, em seus pares: o isolamento, como mecanismo de defesa da
obsessdo; o recalque, mecanismo de defesa da histeria; a paranoia, com seu par projecédo-
introjecio (FOUCAULT, DMP, 2000a, p. 46-47)%: a propria regressdo, é enfim, um
movimento de defesa do neurético, protegendo-o de um conflito mediante a prépria
contradicdo que provoca (Ibidem, p. 48).

N&o serdo diferentes os elementos alucinatorios dos delirios: num determinado
momento, 0 mundo autdbnomo do doente comeca a se justapor ao mundo real, assim como 0s
indicios da objetividade do real passam a imiscuir-se a estes elementos alucinatdrios,
cristalizando-se na forma do delirio; por fim, o doente passa a considerar a propria doenca
como uma outra realidade, considerada tao credivel quanto o préprio real — experiéncia que o
préprio doente reconhece como singular, como seu universo. As formas derradeiras da
esquizofrenia, por exemplo, tém a faculdade de obliterar de modo terminante a consciéncia da
realidade — que, contudo, ndo some: permanece nas regides limitrofes, como o sonho (Ibidem,
p. 59-61).

Também a Daseinsanalyse da psicologia existencial de Binswanger inclui esta
compreensdo de que as alucinacGes e delirios sdo constituidos mediante rupturas e
fragmentacgdes da consciéncia — processos, por exceléncia, lacunares. Investigando as formas
da representacdo do tempo e do espaco pelos pacientes maniacos e esquizofrénicos, o
psiquiatra suico reconhecia a correspondéncia entre esta perturbacdo temporal que se
manifesta nos processos maniacos (nos quais O tempo Se apresenta como que numa
fragmentacdo momentanea) e esquizofrénicos (em que a percep¢do do tempo é rompida e
situada pelo doente entre o tempo fragmentado da angustia e a eternidade vazia) e a
perturbacao espacial que se apresenta em algumas formas mérbidas da percepcéo do real, tais
como aquelas encontradas no delirio (no qual a linearidade espacial é rompida quando o
delirante vé junto a si pessoas que estdo fisicamente distantes), na alucinacdo (a ruptura
espacial se da pelo fato do alucinado ouvir vozes de pessoas distantes) e dos que sao
acometidos pela sindrome persecutéria (como na alucinacdo, a ruptura se d& novamente no
ouvir vozes que ndo estdo presentes fisicamente, neste caso, a voz dos perseguidores): em

ambas, trata-se da mesma necessidade de criagcdo de um espago-tempo miticos (Ibidem, p. 62-

8 para o exame destes mecanismos de defesa, Foucault referencia-se, aqui, a analise de Anna Freud em Le moi
et les mécanismes de défense (1949).
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63)%", que pode ocorrer também na forma da extenuacdo da percepcéo do corpo, até alcangar
uma espécie de “consciéncia de uma vida incorporal”, que pode ser caracterizada por uma
“crencga delirante numa existéncia imortal” e, em sua forma extrema, “numa morte lenta que
ela prepara pela recusa de qualquer alimento, de qualquer cuidado corporal, de qualquer
preocupagdo material”, caracterizando, assim, um esvaziamento do Eigenwelt — mundo

préprio, mundo do proprio corpo (FOUCAULT, DMP, 20004, p. 66) .

O imaginario religioso compde, assim, um aspecto constitutivo ndo apenas desta
segregacdo cultural da loucura, como também de vérias outras formas de segregacdo. Para o
filésofo, no entanto, a religido ndo pode ser vista simplesmente como um campo favoravel a
proliferacdo de fabulas condizentes com uma espécie de regressao individual — mecanismo de
defesa, certamente —, originada da recusa do doente a qualquer identificacdo com o mundo a
sua volta ou com o desenvolvimento da vida em sociedade, e para o qual o horizonte
fantastico de uma vida outra fora desta vida forneceria os elementos suficientes para a
elaboracdo, no sujeito delirante, dos processos alucinatorios que levariam enfim a forma de
desvario mais adequada a este panorama mitico da religido, a saber, a do delirio mistico.

Tal interpretacdo, ja4 presente na psiquiatria do século XIX e com ulteriores
desdobramentos na psicanalise, funda-se em alicerces pouco so6lidos, inconsistentes,
precisamente por ndo considerar o solo epistémico sobre o qual os seus proprios saberes
foram constituidos, como tampouco a existéncia desse recorte cultural que permite deslocar a
interpretacdo mesma desses fendmenos misticos, desde a compreensdo tradicional da teologia
espiritual — enquanto manifestacdes da inabitagdo divina no individuo® — para a sua devida
positivacdo no campo das ciéncias psiquicas — como produtos ou sintomas preclaros de um
desvio patoldgico. Por conseguinte, na apreciacdo de Foucault, novas categorias de analise
devem ser mobilizadas a fim de melhor analisar este evento; entre elas, a compreensdo dos
processos de secularizacdo da sociedade e laicizacdo da cultura na Europa pds-revolucionaria:

Ndo é que a religido seja por natureza delirante, nem que o individuo se retna, para
além da religido natural, as suas mais suspeitas origens psicologicas. Mas o delirio

87 Para o conceito de Daseinsanalyse em Binswanger, as interpretacdes de Foucault sobre este autor em seus
trabalhos iniciais e a permanéncia de categorias originadas neste primeiro approach fenomenoldgico no
desenvolvimento da pesquisa foucaultiana, cf. Marcos NALLI, Foucault e a fenomenologia, 2006;
especialmente os capitulos 1 e 2, respectivamente, A recep¢do da fenomenologia da significagdo na proto-
arqueologia de Foucault e A recepcdo da fenomenologia do conhecimento na proto-arqueologia de Foucault.
Cf. igualmente Elisabetta BASSO, On Historicity and Transcendentality Again. Foucault’s trajectory form
existencial psychiatry to historical epistemology, 2012, p. 154-178.

8 Para o conceito de inabitacdo divina e sua importancia na histdria da mistica cristd, cf. Amato DANIGNO,
Inabitacdo, Dicionario de Mistica, 2003, p. 533-536.
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religioso é funcdo da laicizacdo da cultura: a religido pode ser o objeto de crenca
delirante na medida em que a cultura de um grupo ndo mais permite assimilar as
crengas religiosas ou misticas ao contelido atual da experiéncia. A este conflito e a
exigéncia de supera-lo, pertencem os delirios messianicos, a experiéncia alucinatéria
das aparices, e as evidéncias do apelo fulminante que restauram, no universo da
loucura, a unidade destruida no mundo real (FOUCAULT, DMP, 2000a, p. 92-
93, grifo nosso).

Deste modo, o problema concernente aos conteddos religiosos presentes na
manifestacdo das doencas psiquicas é remetido assim, pelo filésofo, a questdo mais ampla da
presenca de certos temas culturais que, na forma do conflito, estariam na origem historica da
classificacdo de certas doengas mentais. Ao negar a autonomia das doengas psicologicas em
relagdo a cultura, Foucault reafirma a histéria — concreta e empirica — como Unico a priori
possivel para a fundacdo de uma ciéncia da psiqué e, por decorréncia, de seus modos de
classificagdo da mistica nas formas do delirio patoldgico: “Na realidade, ¢ somente na historia
que se pode descobrir o Unico a priori concreto, onde a doenga mental toma, com a abertura

vazia de sua possibilidade suas figuras necessarias” (Ibidem, p. 96).

**k*k

O percurso até aqui apresentado por Foucault salienta, de um modo decisivo, o
conjunto de transformacGes mediante as quais foi possivel passar da valorizacdo da desrazao
no ambito das praticas religiosas, elemento constituinte da mistica crista, pelo menos desde o
inicio da Baixa Idade Média até a Era Classica, para um periodo regido pela enlevacdo da
racionalidade diante das formas da loucura e a crescente constituicdo dum carater de
suspeicdo para com a mistica cristd, proporcional a preocupacdo cada vez mais maior da
possibilidade, inerente as praticas espirituais a ela vinculadas, de levar os individuos a iluséo
e ao erro, e consequentemente, a loucura e a alucinacao.

A modernidade, no campo da espiritualidade cristd, pode ser entdo caracterizada,
segundo tal perspectiva, como 0 momento em que a experiéncia da desrazdo ndo mais pbde
ser reconhecida como um elemento, se ndo constitutivo, a0 menos caracterizador de parte
daquilo que classificamos, ao longo da histéria do pensamento ocidental, como via mistica,
mas ao contrario, como 0 momento em que a mistica, ela propria, é categorizada como uma
das formas mesmas da loucura, concepgdo esta que se condensard em torno do conceito de
delirio mistico, que ndo demorara a despontar nos escritos dos pioneiros da psiquiatria do
século XIX.



154

Assim, se na época classica a loucura so é possivel porque ha, em seu entorno, todo
um panorama — estético, cultural e, por fim, religioso — que permitia ao sujeito, definir, por si
préprio, as razdes de sua desrazao e autonomear-se como louco (FOUCAULT, HL, 2012b, p.
505), sera na passagem desta para a época moderna que se dard, portanto, e decisivamente, a
desvinculacéo entre os dominios da loucura, da verdade e da espiritualidade cristd; a partir
deste ponto, “a loucura ndo mais indica um certo relacionamento do homem com a verdade —
relacionamento que, pelo menos silenciosamente, implica sempre a liberdade; ela indica

apenas um relacionamento do homem com sua verdade” (Ibidem, p. 509, grifos do autor) .
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CAPITULO I11
ENTRE A PATOLOGIZACAO E A RESISTENCIA: A MISTICA NOS
ESCRITOS E CURSOS DA DECADA DE 1970

Em 1926, Pierre Janet publica o primeiro tomo de sua obra De [’angoisse a [’extase,
dedicada em grande medida ao registro das andlises efetuadas sobre uma de suas pacientes,
Pauline Lair Lamotte, que durante sua hospitalizagéo, identificava-se simplesmente como
Madeleine, “Le Bouc” (O Bode), nome que ela escolhe por se considerar “[...] amante do
Cristo e o bode expiatério dos pecados do mundo” (JANET, 1975, p. 19, trad. nossa).
Internada na Salpétriére, junta as outras internas de Janet, foi por ele tratada durante 22 anos;
as anotacdes que toma em seu diério acerca de sua nova paciente, com a mindcia de quem se
dividia “[...] entre o desejo de saber ¢ um carinho confesso por essa louca sob sua custodia”
(CLEMENT, 1997a, p. 25), sd0 a Unica fonte da qual podemos extrair elementos para
compreender melhor o0 mosaico da vida de Madeleine.

De familia de industriarios do norte da Franca, onde ainda existiam varios beguinarios
a época, sai de casa ainda jovem, percorrendo varias cidades e dormindo nas pragas. Presa
pela primeira vez por vadiagem e internada em Saint-Lazare aos 23 anos, € liberada e detida
novamente varias vezes, por acusagdes tdo diversas quanto “fraude, vagabundagem,
prostituicdo, mendicancia, ruptura de interdicdo” (JANET, 1975, p. 20, trad. nossa). Quando,
posteriormente, recordava-se desta época de vagagem, afirmava ao seu analista: “Minha vida
sempre foi extraordinaria e cheia de mistério” (Ibidem). Chegando a Salpétrierre em fevereiro
de 1896, € nesta instituicdo que suas experiéncias misticas — ou pseudo-misticos, como Janet
prefere caracterizar — irdo se intensificar: éxtases, visdes, locucdes. Madeleine vivia em
profunda unido com seu Deus; unido esta que, no entanto, ndo podia ser alcangada sendo por
meio de processos metodicos e dolorosos, como caminhar o dia inteiro nas pontas dos pés,
por exemplo. Também sdo distintivos de sua experiéncia os famosos sinais da santidade
catdlica europeia: 0s estigmas atravessam 0s pes da extatica, aparecendo repetidas vezes,
sobretudo nas épocas consignadas pela celebracdo da Paix&o de Cristo.

Mas Janet ndo se deixa enganar por estes sinais. Na anamnese com sua paciente,
descobre que, na infancia, Madeleine possuia crises de fraqueza, tosses com vomito, episédios
frequentes de falta de ar, constipagdes, diarreias e inflamacgdes varias, além de sua intolerancia

extrema a qualquer alto ruido, que a levavam inclusive a catalepsia: encontram-se aqui
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presentes, para o psiquiatra francés, os sintomas classicos que toda a tradicdo médico-
psiquidtrica, a partir de Charcot, teria atribuido como caracterizadores da histeria.

A anamnese também revela que suas primeiras irrupcdes misticas teriam comecado
logo aos cinco anos de idade, com o surgimento de “premoni¢des” sobre as penas futuras:
“Fui advertida a noite que deveria sofrer todas as dores das outras pessoas, e solucei a noite
toda sem saber bem o porqué com o pressentimento de todo o mal que eu devia mais tarde
descobrir” (JANET, 1975, p. 11, trad. nossa). Do mesmo modo, € na infancia que ocorre sua
experiéncia de desolacdo, que a faz compreender imediatamente a maldade do mundo e a
necessidade de nunca dele nada desejar.

Licencia-se professora; versada nas Escrituras Sagradas, torna-se leitora de Pascal.
Todavia, ndo se recordava de ler algum texto mistico em particular, exceto a Imitacdo de
Cristo e uma pequena vida de S8o Francisco de Assis, cuja loucura Ihe despertou especial
interesse: “Eu ja tinha sentido naquele momento que estando longe de ter sua virtude e sua
santidade, eu pensava como ele e estava, se vOs o0 quiserdes, sofrendo de sua loucura desde a
infancia; em todo caso, eu sentia como ele o amor das flores, dos animais, dos pequenos e dos
pobres” (Ibidem, p. 12, trad. nossa). Acha a biografia e os escritos de Santa Teresa de uma
religiosidade muito complicada, ndo exercendo assim nenhuma influéncia em sua formagéo
espiritual; apds ingressar na Salpétriére, passa a ndo sentir mais necessidade de nenhuma
leitura.

Ainda nos anos de infancia, outros elementos indicadores de suas experiéncias
misticas posteriores estariam presentes: a “fruicdo religiosa na floresta que revelava Deus e
inspirava o amor” (Ibidem, p. 13, trad. nossa) e as varias visitas ao cemitério da localidade,
onde chega a extrair dois dentes de um cranio para representar a si mesma o Nada. Neste
periodo ocorre sua primeira “comunicacdo” com Deus, bem como também sua primeira
menstruacdo (Ibidem, p. 14). Comeca a ter crises de escrupulos e a se lavar repetidas vezes;
em um determinado momento, comeca a temer a gravidez devido a “efeitos inesperados” de
seu ato de ablucdo; a familia ndo da atencdo ao episodio. Passa a ter fobia de contato,
inclusive em relagdo aos carinhos dos pais; sente prazer ap6s ser chamada para dangar, e se
culpa em relacéo a este prazer, prometendo nunca mais fazer este ato (Ibidem, p. 15-16).

Apo0s a internacdo de Saint-Lazare, comeca a andar na ponta dos pés, postura que
passa a adotar constantemente e quase nunca abandona, a0 menos até sua permanéncia como
interna de Janet. Antes de chegar & Salpétriére, ainda passa pela avaliacdo de Charcot, e por
sucessivas internacdes no Hotel-Dieu, diagnosticada com “nevrite ocasionada por aborto”, ao

passo que em outro lugar o diagnostico serd de “nevrite toxica de origem alcoolica”; depois
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em Bichat e, na sequéncia, em Necker, onde sera diagnosticada com “[...] contraturas
histéricas de uma antiga dancarina de dpera [cabaré] que ndo quer admitir sua antiga profisséo
e [onde] a submeteram a tratamentos pelas duchas, pelas aplicacdes de grandes imés que nao
dariam algum resultado” (JANET, 1975, p. 24, trad. nossa). Terminado o tratamento na
Salpétriére, no servico de Janet, passa a morar em um quarto pobre, mas confortavel, e é
empregada em uma escola para criangas pobres; neste tempo, tenta dissimular ao maximo
suas experiéncias misticas, mas reclama do “luxo frivolo” no qual vive e deseja sempre voltar
para junto de Janet. Morre de problemas cardiacos em 1921, ap6s uma longa e silenciosa

agonia.

Durante todo o tempo da permanéncia de Madeleine na instituicdo psiquiatrica
parisiense, Janet se dedica a descrever seus sintomas fisicos. Merecem atencdo especial a
apari¢do dos estigmas, que surgem como uma pequena bolha branca que surge primeiro no pé
direito, depois no esquerdo; mais tarde nas maos; ao final, no seio esquerdo. Tais sinais
aparecerdo 2 vezes em 1896, 5 em 1897, 10 vezes em 1899. Para a paciente, ndo ha nenhuma
duvida de que é Deus quem lhe envia tais sinais. Janet, por sua vez, mesmo sem conseguir
provas conclusivas, tem a certeza de que é Madeleine quem deve estar causando em si mesma
estas contraturas, voluntaria ou involuntariamente, ou até mesmo inconscientemente: o fato de
que 0s estigmas costumavam aparecer as vésperas de sua menstruacdo e de que teriam
desaparecido por completo depois de sua menopausa €, para Janet, o indicio de sua certeza.
Sua alimentacdo também se diferencia nos periodos de experiéncia mistica: reduzida ao
minimo, ou até nada, antes dos éxtases, volta a comer normalmente apos sair deles.

Os episodios extaticos, por sua vez, oferecem a Janet a oportunidade de compreender
as varias fases do delirio psiquico. Reconhece em Madeleine a passagem de um estado de
equilibrio para um estado de consolacdo e, sequencialmente, de tortura, seca e tentacdo ao
final; a0 mesmo tempo em que o proprio éxtase € subdividido pelo psiquiatra em trés
momentos sucessivos, a saber, o recolhimento, a imobilidade e o arrebatamento, ocorrendo
neste Ultimo a supressdo da memoria — representacéo da propria morte na experiéncia extatica
de identificagdo com o Cristo crucificado. E nos estados de tentag&o e tortura que ocorrem 0s
raros momentos em que “O Bode” entra em exasperacdo. Fora deles, Madeleine sempre se
mostrava “[...] uma doente muito doce, muito tranquila, que ndo dava lugar a qualquer
dificuldade no servi¢o”; sempre bondosa e amavel com as demais pacientes, € sempre
disposta “quando o era possivel, a dar-lhe pequenos servigos” (Ibidem, p. 31, trad. nossa). O

momento das imobilidades extaticas e dos arrebatamentos também eram lugar das visdes e
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atuacOes de Madeleine: ela vé demdnios e, com menos frequéncia, anjos; assume o lugar de
Maria e toma para si a maternidade divina na preparacdo para o Natal e, ap6s 0 mesmo,
assume a propria identidade do menino. No final, acaba por identificar-se como a “esposa de
Deus” (JANET, 1975, p. 67). Mas a contemplacdo da paciente de Janet ndo ocorre apenas
pelas vias sobrenaturais: o voejo dos passaros, a beleza das flores, tudo é via para entrar em
unido com o divino.

Além das visdes e €éxtases, o que mais poderia indicar a Janet qual a “anormalidade”
de Madeleine? Todas as demais funcdes do organismo e da sensibilidade encontram-se em
perfeito estado; exceto por mais um fator, que 0 médico logo associa a um comportamento
patoldgico: o desinteresse total por qualquer tipo de ato social. Sdo as palavras da extatica que

Janet retrata:

Estou num estado de langor extremo, estou na vida pela metade e amo este delicioso
desfalecimento, s6 tenho forca suficiente para fazer o que é indispensavel, ndo tenho
a coragem de fazer mais. [...] O que vés me pedis é bem dificil... cada palavra me
custa um esforco e uma fadiga... 0 que eu provo na boca e sobre os labios me torna
bem penoso o ato de falar. [...] Nesses momentos de luz a alma escuta uma
linguagem que néo é da terra... S&o coisas inexprimiveis com palavras humanas... O
que se pode dizer das coisas da alma nesses estados € como uma pequena gota
d’agua no oceano, um grdo de poeira na imensiddo do globo terrestre (JANET,
1975, p. 54-55, trad. nossa).

Incapacidade de palavra que beira a indiferenca egoista, que se opde ao que o médico
Janet espera de uma pessoa em “estado normal”, uma certa sociabilidade e preocupacdo com
os demais. Assim, aquilo que poderia ser considerado os primeiros sinais de sua misticidade
sdo na verdade, para Janet, os “sintomas exteriores do seu afastamento da vida coletiva”
(CLEMENT, 1997a, p. 56, grifo da autora), formulados ao modo de escriipulos e crises de
duvida, e que correspondem precisamente ao Ultimo estagio do delirio, o estado da tentacédo.

Outro tema comum, o da peregrinacdo: quer peregrinar at¢é Roma para “promulgar” o
dogma da Assuncdo de Maria®; a este projeto liga-se sua necessidade de andar na ponta dos
pés, pois acredita que se for assim vista pelo papa, este se convenceria de que tamanha
distancia ndo poderia ser percorrida daquela forma sem uma intervencdo sobrenatural, e isto
seria um sinal da verdade do dogma. Janet mostra-lhe o quanto este projeto corresponde a sua
vaidade; Madeleine ingressa entdo na duvida, diante da qual a lucidez de sua loucura pode
enfim aparecer, passando a aceitar as predicas do docteur e reconhecer em si as volUpias que a

levam a querer realizar tais atos ou identificar em si mesma semelhantes prodigios (JANET,

8 Que serd, de fato, promulgado mais tarde, em 1950.
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1975, p. 150-151). Janet, no entanto, faz notar que esta resolu¢do dura pouco tempo, e logo

ela retoma todo o ciclo de fendbmenos.

O estagio de vazio que se sucede ao sentimento de tédio é o primeiro dos estagios do
ciclo mistico de Madeleine; vazio este que vem acompanhado por uma profunda duvida, néo
apenas dos artigos de fé, mas até mesmo dos sentimentos amorosos que movem Madeleine
até Deus, e por eles até as outras pessoas, ¢ que se assemelha a “noite escura” dos grandes
misticos cristdos, mas que Janet tomara por indoléncia e depressdo. O segundo estagio é o de
tortura, que se caracteriza por uma violenta agitagdo do organismo psiquico; nos dias em que
se encontra neste estado, Madeleine age, fala e se movimenta de forma brusca, e que sempre
s&o precedidas imediatamente por suas visdes proféticas. E nesse estagio que se manifestam,
corporalmente inclusive, 0s excruciantes martirios que transmutam cada um dos elementos do
éxtase, tal como ocorrera anteriormente com a beguina de Erkenrode e com a camponesa de
Bois-d’Haine: paixdo, crucificagdo, morte, tudo se repete no corpo de Madeleine — corpo que
precisa ser, no entanto, vigiado, e vigiado constantemente por Janet. Segue-se, entdo, o
estagio da tentacdo, o ultimo antes das manifestacGes extaticas de Madeleine; a ultima das
tentaces, que prenuncia a imediacdo do éxtase, € a aspiracdo a morte. Segue-se, entdo, 0
sacrificio da razdo, provocada pelas maos do préprio Janet, mediante o qual alcanga o
éxtase®. Findos os ciclos, Madeleine volta ao estado de equilibrio. E Janet, confrontando-se
com a teoria de alguns estudiosos, que procurardo distinguir entre os verdadeiros misticos e 0s
loucos — inclusive William James, para quem a recuperacdo das forcas (tal como Madeleine
apresenta) é um critério para tal distingdo —, simplesmente afirma que Madeleine teria voltado
ao seu estado normal (JANET, 1975, p. 164-170).

O conjunto desses sintomas identificam claramente qual a neuropatologia que acomete
Madeleine: a doente sofre de “neurose psicasténica”, oscilando entre episddios de mania,
caracterizados por impulsos, fobias e obsessdes, e episodios de astenia, nos quais a doente
enfrenta certa fraqueza da psique, angustia e desespero diante da realidade, que conduzem a

certa falta de vontade de viver (Ibidem, p. 277-279). Feito o diagndstico, Janet ndo impede, no

% A “racionalidade” de Madeleine faz com que ela se apresente como critica arguidora de outros pacientes,
especialmente mulheres, que igualmente apresentassem delirios misticos. Relativa a uma paciente em cujos
delirios misticos sobressaiam imagens de anjos de asas azuis, ira escrever a Janet: “completamente ignorante em
religido, que ndo diz duas palavras sem cair na heresia... Vés levais a sério seus anjos de asas azuis? [...] Se vds
Vos interessais nela dar-me-ei conta de que vds ndo apreciais a verdade, ndo posso me resignar a ver minhas
consolagdes que sdo gracas de Deus colocadas no mesmo plano que as divagagdes desta senhorita” (JANET,
1975, p. 133-134, trad. nossa).
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entanto, que a paciente exercite publicamente suas devogdes: Madeleine continua rezando,
assistindo as missas, pintando quadros com motivos religiosos e escrevendo. Alias, escrevera
muito. A esperanca de Janet, com este tratamento, reside em que o exercicio das devogdes
possa trazer a extatica a um estado de pacificacdo da ansiedade. Enfim, Madeleine comeca a
deixar-se convencer pelas admoestagdes do professor Janet, mas ndo sem antes ressignificar o
sentido de sua submissdo: “O Bode” coloca-se sob a direcdo espiritual de seu outrora médico,
Janet. No lugar de um padre confessor, Madeleine escolhe Janet para ser seu diretor de

consciéncia, e credita a nova funcao dada ao psicélogo a uma escolha divina:

Eu tenho pensado na bondade de Deus que nos perdoa nossas dividas injuriosas e
tenho a certeza que vds fazeis como o bom Deus, que vés esquecereis tudo... Agora
eu vos vejo constantemente junto a mim, mas eu ndo estou mais surpresa pois vos
s0is 0 0rgdo da divindade... O sentimento que eu provo é inexprimivel, eu jamais
teria crido que fosse tdo doce ser submissa a vds. E mesmo quando, meu Pai, vds
decidis nada dizer a mim, nada me ordenar, mesmo quando vés ndo langais sobre
mim nem um olhar, nem uma palavra, eu ainda apreciaria saber-me em vossas maos,
toda & vossa disposicdo, pronta a fazer vossa vontade assim que vOs a quiser
manifesta-la. Que paz indizivel d& & minha alma este abandono de mim mesmo a
vossa direcdo! Que docgura eu provo de portar o jugo! (JANET, 1975, p. 415, trad.
nossa).

Seu novo diretor espiritual, no entanto, ndo demonstra ter pela dirigida a mesma
docilidade: continuara interpondo as suas supostas visoes, profecias e manifestacdes fisicas, a
realidade de sua doenca. E diante da descrenca do diretor, a dirigida recoloca para si a questao
sobre sua propria fé: “Minha alma se encontra como que ligada a vossa, ela quereria nela
partilhar todos 0s pensamentos, mas se eu pensar absolutamente como vos, todo o edificio de
minha crenca desmoronard” (Ibidem, p. 134, trad. nossa).

A tensdo existente entre a experiéncia de Madeleine e o ceticismo de seu diretor atinge
diretamente a relacdo de confianga existente entre diretor-dirigida, o que ndo deixa de por a
extatica em profunda anglstia: “Minha alma sempre quer ser docil a vos e fiel aos
ensinamentos que tem recebido... [Mas] Quando percebo que vés ndo credes no que tenho
crido minha vida inteira e que fez minha felicidade, rasga-se 0 meu coracdo e provo de uma
dor atroz” (Ibidem). Ao qual o diretor-médico replica, criticando esta transferéncia das
funcdes religiosas a figura de sua autoridade, a0 mesmo tempo que permanece alimentando-
as: “Eu nunca vos pedi uma obediéncia tdo exagerada, ninguém vos retém [aqui] a forga, vos
é quem deveis ver por vés mesma o que preferis; eu sempre vos aconselhei a escrever menos,
confessai-vos com um padre e afastai-vos um pouco [de mim]” (Ibidem, p. 135-136, trad.

nossa).
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Nesta recusa de Janet em desempenhar a funcdo de pastor de sua alma, e no pavor de
perder seu diretor, Madeleine s6 pode aceitar de bom grado sua loucura, conquanto que Janet

aceite sua condicéo de diretor:

Agora v6s ndo quereis mais minha obediéncia absoluta. Esta frase horrivel:
cabe a vos verdes o que preferis, fere 0 meu coragdo. Que cruel decepgéo,
enquanto eu me achava obrigada, vOs me rejeitais entregue a mim mesma. E
mal o que vds fazeis: quando Deus vos encarrega de uma dire¢do, vOs ndo
deveis a abandonar sem uma marca bem certa da mudanca da vontade de
Deus... Eu s6 fico calma e segura se vejo que vés me considerais como
louca. Se vejo que vos me deixais livre, meu pavor aumenta, 0 que
acontecera comigo? Eu ndo posso mais lutar so, eu ndo terei mais nenhum
repouso. VOs ndao compreendeis que a menor liberdade que vos me deixais
me faz mal... [...] Sinto muito de ver que vos sou dependente, estou em
desespero de vos ter irritado, eu sou uma pobre louca de orgulho e, como voés
partis sem vos ocupar de mim, eu perdi a cabeca, ndo esquega que eu sou
uma pobre doente e que preciso de indulgéncia e perdao (JANET, 1975, p.
136, trad. nossa).

Acerca desta submissao de Madeleine a Janet, garantida pela observancia duma certa
obediéncia, Janet afirma ao final: “Embora, e eu o digo com toda humildade, eu jamais tenha
me aproximado do grau de intimidade que existia entre Deus e Madeleine, ela conservou pela
minha direcdo uma parte dos sentimentos otimistas precedentes” (Ibidem, p. 113, trad. nossa).
Consciéncia de que, no final das contas, nos momentos de éxtase, Madeleine escapava de sua
direcdo e, se nestes episodios algo como uma direcdo acontecia, era o proprio Deus quem
conduzia seu “Bode”. Todavia, ndo sem antes reconhecer que, em suas maos, Madeleine teve
a melhor direcdo de consciéncia que poderia obter de humanas maos: “[Fui] para ela apenas
um mestre e um diretor de consciéncia, mas um mestre perfeito, um diretor ideal ao qual ndo
se ha nada a reprovar e a quem se pode obedecer cegamente” (Ibidem, p. 113-114, trad.
nossa).

Concretiza-se, assim, a transferéncia das funcdes religiosas para as maos do médico.
Janet se ocupara agora, sob total confianca da paciente, da cura de sua alma — cura esta que

ndo se dara sem a perca essencial de uma parte fundamental de sua propria identidade.

Delicada e complexa relacéo a que se desenvolve entre Madeleine e Janet: na fronteira
entre o religioso e o clinico-patoldgico, a paciente transita entre os signos teoldgicos classicos
da experiéncia mistica, que em tempos outros teriam sido reconhecidos como sinais evidentes
de santidade, ou entdo de possessdo demoniaca, e 0s sintomas de uma neuropatologia que

comeca a ter entdo suas caracteristicas descritas pelo psicélogo francés. Relacdo medica, sim;
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mas a0 mesmo tempo, relacdo de direcdo de consciéncia, de conducdo das condutas. No
entanto, Madeleine ndo estd num convento; nem ao menos encontra-se ligada a algum
beguinario, ou desfrutando de uma vida espiritual regular numa paréquia ou comunidade
eclesial: a “amante de Cristo, bode expiatéorio da humanidade”, encontra-se interna na
Salpétriére, da qual s6 saira quando, restituida a sua liberdade ao fim da vida, ndo mais
possuidora de suas manifestacdes extaticas. A cura exige o fim de sua experiéncia mistica.
Sobre a distancia que separa Madeleine das grandes escritoras misticas da cristandade,
afirma a filésofa e psicanalista francesa Catherine Clément, que estudou longamente a obra de
Janet: “Seu azar foi nascer cedo demais para merecer o reconhecimento da sua ‘selvageria’,
seja literaria, seja artistica; e tarde demais para ser selecionada pela Igreja cat6lica; e na
Franca em vez da India” (CLEMENT, 1997a, p. 97). Duplo deslocamento ao qual ja nos
referimos neste trabalho, o temporal e o espacial, ao qual passa a se somar um terceiro
deslocamento — a quem compete a funcéo de determinar o limite entre o real e o imaginério, o
divino e o demoniaco, 0 mistico e o pseudo-mistico, o normal e o anormal no campo da
experiéncia religiosa. Pelo critério social da loucura, mediante o qual se classificam todos
aqueles que de algum modo causam perturbacdo a ordem publica, Madeleine deve ser
considerada louca; por outro, a despeito do reconhecimento de sua loucura, ndo se pode fugir
a questdo acerca de sua santidade: “[Caso fosse uma] Camponesa italiana no Mezzogiorno,
Madeleine teria sido objeto de peregrinagdes, mesmo ainda hoje, neste final de século XX.
Burguesa de provincia errante em Paris, ela ndo escapa a Salpétriere” (Ibidem, p. 96). Dupla
infelicidade, a de Madeleine: ter nascido na Franga, e em um periodo no qual “[...] os fervores
religiosos coletivos queimavam de intensidade, as vésperas de um conflito maior entre a
Igreja e o Estado”, e que influenciam diretamente no secularismo e anticlericalismo de Janet;
e infeliz também em ser demasiado erudita, demasiado livre para ter se tornado “um caso

interessante” (Ibidem).

**k%k

No capitulo anterior, procuramos apresentar como o tema da mistica foi trabalhado por
Foucault nos escritos da década de 1960, enfocando especialmente a problematizacdo
apresentada em Historia da Loucura, acerca das relagdes entre mistica, loucura e desrazéo.
Estes escritos recolocaram a mistica no interior de um campo de discursividades, duplamente
delimitado. Primeiramente, pelo ocultamento que a mistica, enquanto categoria de

pensamento, sofreu a partir da ascensdo das instituicdes de alienacdo social e o crescente
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dominio das ciéncias da psiqué sobre todas as formas de ndo-razdo; a figura do mistico
deixaré assim seu espago de notoriedade, constituido j& no inicio do cristianismo e avultado
na passagem da alta a baixa ldade Média, até o limar dos séculos XV e XVI, para ser
relegada, mediante os mecanismos de separacdo e de exclusdo, entre 0s corpos aprisionados
no Grande Enclausuramento, considerado louco, desrazoado, insensato. Em segundo lugar,
demarcado pelas rupturas que tipificam os saberes de cada época, saberes que se assentam em
solos epistémicos caracteristicos, delimitados histérica e espacialmente, e que enredam o0s
discursos da mistica — tanto os discursos aos quais se atribuem o qualificativo de “mistico”,
quanto aqueles que sdo constituidos pelos discursos cientificos e filoso6ficos de um
determinado periodo. Deste modo, Foucault ndo apenas reforca a percepcao, apresentada por
historiadores como Cognet, Bouyer e Certeau, de que a mistica é essencialmente histérica e,
portanto, nao-universalizavel, como também constitui um método proprio de abordagem
desses fenbmenos que, para além da mera compreensdo psico-fenomenoldgica, ou
estruturalista, ou essencialista-metafisica, permite compreender a mistica — tanto os discursos
sobre a mistica, quanto os discursos dos misticos — na singularidade de suas manifestac6es, no

interior do quadro histérico no qual se constituem, enfim, na superficie dos acontecimentos.

Neste ultimo capitulo, trataremos de como a mistica reaparece em escritos e cursos do
filésofo, posteriores a publicacdo de As palavras e as coisas, recolocados, agora, sob uma
nova perspectiva: a das relacdes de poder e governo que exercem, sobre o corpo do mistico,
formas de dominacdo, e em oposicdo as quais a propria mistica se organizard como
mecanismo de resisténcia em determinados momentos da histéria. Procuramos, nesta parte,
destacar a dimensdo ético-politica da mistica, tal como pensada por Foucault, sem contudo
abandonar os pressupostos arqueoldgicos desta analise, apresentados na primeira parte.
Inquiriremos, portanto, como a mistica pdde ser problematizada por Foucault como um
mecanismo de resisténcia, de que tipo de resisténcia se trata e a qué poderes busca resistir.

Seguindo, apds isto, a ordem de um desenvolvimento cronolégico do pensamento do
autor, buscaremos examinar as relagbes entre a mistica e a psiquiatria, no modo como
Foucault as objetivou desde o texto de 1969, Médicos, juizes e feiticeiros no século XVII,
passando pelos cursos de 1973-74, O poder psiquiatrico, e 1974-75, Os anormais, para ai
investigar como, na articulacédo entre o poder psiquiatrico e as praticas institucionais cristas, a
mistica teria sido paulatinamente objeto de um ocultamento a partir do século XVII.

Por fim, procuraremos explorar o desenvolvimento mediante o qual Foucault

problematizou, no curso de 1978, Seguranca, Territorio, Populagdo, a mistica como forma de
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resisténcia, a0 modo de uma contraconduta, com vistas a langar luzes sobre de que forma tal
relacdo de oposicdo entre mistica e pastorado permitiu igualmente a constituicdo do quadro
das rupturas que levaram a mistica ocidental a esse sucessivo ocultamento. Intencionamos,
desta forma, responder a seguinte questdo: Que vinculos podem ser estabelecidos entre estas
diferentes formulagdes acerca da mistica, da psiquiatria e do pastorado a partir de 1969, e de
que forma tais articulagdes permitem esclarecer a crescente patologizagdo da mistica a partir
do século XIX e sua circunscri¢cdo no interior dos quadros do saber, do lado de “dentro” do
pensamento? Trata-se, portanto, de analisar esta “trama continua” que teria conduzido a

mistica “da critica religiosa a redugao patologica” (FOUCAULT, DE I, 2001f, p. 793)

1. O “TEATRO DAS POSSESSOES”: MEDICOS, ECLESIASTICOS E A ORIGEM
DA PATOLOGIZACAO DA MISTICA NO SECULO XVII

Em um texto de 1969, intitulado Médicos, juizes e feiticeiros no século XVII, Foucault
retoma novamente a problematica em torno das relacfes entre a instituicdo eclesiastica e o
saber médico-psiquiatrico, que ja havia sido tematizada no Colloque Royaumont em 1962°,
Neste texto, no entanto, ja se fazem sentir os deslocamentos que serdo efetuados, a partir dos
anos 1970, na transposicdo da andlise, desde o nivel dos enunciados, para 0 exame dos
dispositivos, mecanismos, praticas e estratégias que permitiriam com que um saber sobre os
sujeitos fosse constituido, a partir de relagdes de dominacéo e de sujeicdo — enfim, de relactes
de poder®. Ja ndo se trata, neste texto, de delimitar de que forma um saber médico pode
comecar a ser enunciado, ou fora requisitado, no grande debate sobre o papel da fantasia e da
imaginacdo nos casos de feiticaria e de possessao no século XVI1 — ou da realidade dos efeitos
da possessdo diabdlica e o lugar de sua efetividade; a analise agora trata das relacdes
concretas entre os poderes estabelecidos em torno dos casos de possesséo.

Uma “comédia a seis personagens” (Ibidem, p. 783), como afirma Foucault. De um
lado, os poderes constituidos em torno da instituicdo-Igreja — o padre, 0 monge e o bispo - e
gue buscavam salvaguardar para si, na disputa com os outros poderes instituidos, o direito de
determinar sobre a realidade dos casos de possessdo. Do outro, os poderes civis, representado
pela corte — 0 juiz — que procuram afastar o perigo social que constituem 0S possessos e

feiticeiros, a0 mesmo tempo em que buscam delimitar as fun¢des do padre, esconjura-la de

%1 Cf. Capitulo Il, supra, p. 120-123.
92 Uma reflexdo que toma, como Revel a descreve, a forma de uma “analitica do poder” (REVEL, 2010, p. 17).
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seus poderes ambiguos® e, com isso, limitar o poder do clero, especialmente o das ordens e
congregacdes religiosas, a0 mesmo tempo em que instituir uma Igreja de indole nacionalista
(o grande projeto da Igreja galicana, que sera posto em pratica no periodo revolucionario, e
diante do qual a submissdo dos bispos diocesanos era vista pelo poder secular como conditio
sine qua non). Entre estes dois poderes, encontra-se o poder soberano — o rei —, ora favoravel
aos direitos da Igreja, ora saindo em defesa dos poderes de controle dos parlamentos locais.

No interior desta triade, a figura do médico — a nossa sexta personagem — € entdo
requisitada, e isto ja desde o século XVI, periodo em que sua expertise foi reivindicada para
opor-se ao pensamento religioso, nos casos em que este Ultimo buscava reconhecer, nos
julgamentos sobre feiticaria, a ocorréncia real dos eventos fabulosos descritos pelas
vitimas/culpados, e contra o qual o conhecimento médico procurou localizar, no interior dos
corpos, 0 espaco preciso da acdo demoniaca: o cérebro, lugar da producdo das imagens
fantasiosas (fantasmes) e dos sonhos (songes). Assim diz Foucault: “Quando a cortina se abre
ao fim do século XVI sobre o par possuido-feiticeiro, 0 médico j& faz parte dos personagens
maiores. Ele ja se opbe muito claramente a tradicdo religiosa — longa polémica entre os
inquisidores como aquele do Malleus maleficarum e dos médicos tais como Jean Wier”
(FOUCAULT, DE I, 2001f, p. 783, trad. nossa).

Por fim, uma sétima personagem, figura misteriosa, “[...] anénima e sem rosto, a qual
cada episodio dard uma figura, caracteres e nomes diferentes”, que emerge desta querela entre
0s poderes, e comeca a se estabelecer aos poucos como objeto de disputa, ndo apenas dos
saberes divergentes entre si, mas dessas forcas que buscam ora domina-la e exorciza-la, ora
encarcera-la ou buscar sua cura. Se o final da Idade Média e o inicio do Renascimento soube
precisar esta figura em categorias localizadas no plano do religioso — na esfera dos heréticos e
dos possuidos —, 0 pensamento classico procurou, por sua vez, prendé-la cada vez mais na teia
destas relacdes de poder, que agora a deslocam para uma nova categoria, a da loucura, a fim
de analisa-la, inquiri-la e examina-la, procedimentos estes que, enfim, a reduziria as formas da

desrazao:

Ao fim da pega — ap0s ter sido vitima ou agente de Satd, espirito perverso e lubrico
[lascivo], herético obstinado, cabeca crédula e fraca, depois de ter sido aprisionada,
torturada, queimada, jogada com os mendigos e 0s devassos [débauchés] na casa de
internamento — ele se perderd no século XVIII — tal [qual] um personagem de
Aristéfanes — na nebulosidade dos “vapores”. O século XIX devolver-lhe-& um

% O filésofo fara referéncia, aqui, aos casos de possessdo em que se desconfia da influéncia maligna dos padres,
geralmente diretores de consciéncia, tais como Gaufridi (caso das possessas de Aix-en-Provence) e Grandier
(possessdo de Loudun), aos quais se atribuiam a origem das possess@es, fruto da luxuria e de pactos efetuados
com as forgas diabdlicas (Cf. FOUCAULT, 2001g, p. 786).
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corpo anatomicamente consistente onde se desenhardo os caminhos imaginarios e as
figuras simbdlicas da histeria (FOUCAULT, DE I, 2001f, p. 783, trad. nossa).

Foucault adverte, entretanto, que ja ndo se trata no século XVII, sobretudo em relacéo
aos casos de possessdo e de “fanatismo” — que serd trabalhado pelo autor na sequéncia deste
préprio texto —, daquele mesmo tipo de saber médico que, até o século precedente, procurava
apenas demonstrar “[...] que o diabo ndo ¢ mais que uma alucinagao”, “[...] que seu modo de
acdo ndo consistia em aparecer realmente sob a forma de um bode, ou em transportar
realmente as bruxas ao saba, mas em agir sobre 0s corpos, 0s humores e 0s espiritos dos mais
frageis (os ignorantes, as jovens mogas, as velhas mulheres entontecidas)” para fazé-los
acreditar na realidade de suas fantasias, que eles de fato eram conduzidos “[...] 4 missa de
blasfémia e que eles 1a adoram a Besta imunda” (Ibidem, trad. nossa). J& ndo se trata mais de
compreender, como o havia feito Wier, Molitor e Erastus, que que forma a agdo diabdlica
pode infringir seu dominio sobre os corpos, explicitamente no interior destes, na forma da
simples ilusdo — concepcédo sobre a qual longos debates serdo travados entre as autoridades
eclesiasticas e 0os magistrados. Trata-se, agora, de considerar estas manifestacdes fantasticas,

na forma da doenca:

“Doenga”, ao sentido no qual é preciso tomar a palavra na época do internamento:
quer dizer, um mundo que é inteiramente penetrado de ma fé, de mentira, de trapaca,
de fraude. Que os profetas do Vivarais ou as convusionarias de Saint-Médard sejam
doentes ndo exclui, ao contrario, que eles sejam simuladores. Sua doenga se
desdobra segundo toda uma hierarquia de ilusdo (Ibidem, p. 793, trad. nossa).

Segundo o filésofo, a forma como a Igreja lidou com a questdo da feiticaria a partir
deste periodo ndo se deu do mesmo modo que antes, no periodo da Inquisi¢do, nem tdo
pouco, que o parlamento, nesta época, encontrar-se-ia ainda submetido aquela antiga alianca
entre o poder temporal e o poder eclesial. Ndo se trata mais do “velho terror religioso”;
tampouco fora apenas um signo das transformacdes empreendidas a partir da Contrarreforma,
ao modo de um recrudescimento da méo da Igreja e de seu brago secular contra os avangos
das heresias reformadoras. De acordo com Foucault, o que se revela ai, € uma nova economia
de poderes, que se estabelece a partir do combate aberto e da rivalidade declarada entre a
Igreja e os parlamentos locais, para o qual o saber médico serd convocado, ora a favor da
Igreja, ora a favor dos parlamentos. Se até a primeira metade do século XVI eram os
parlamentos que procuravam fundamentar suas decisdes e sentengas nos pareceres dados
pelos médicos, em razdo dos quais ndo se tratava de desacreditar a existéncia concreta de uma

influéncia demoniaca nas acdes cometidas pelos réus, mas sim, como aponta autor, “[...] para
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mostrar que ele s6 pode se produzir a favor de um estado de irresponsabilidade
[irresponsabilité] — deméncia ou imbecilidade — e que se esta obrigado, segundo toda a
jurisprudéncia criminal, de tratar os acusados como inocentes” (FOUCAULT, DE I, 2001f, p.

785, trad. nossa), a situacéo, no entanto, ird se inverter, ja no final deste mesmo século:

Desde muitos anos ja, a Igreja deu sinais de consciéncia critica a respeito dos fatos
de feiticaria. O sinodo de Reims, em 1583, indicou muito precisamente as
precaucdes a tomar antes de exorcizar as pessoas que se supunham estar embruxadas
[ensorcelées]. Os parlamentos, em compensagdo, retomam a tradi¢do da severidade
(Ibidem, trad. nossa).

Assim, é a Igreja que, paulatinamente, passa a solicitar, do saber médico, o testemunho
a favor do exercicio de seu poder de classificacdo daquilo que pode ou ndo pode ser aceito
como experiéncia religiosa legitima e valida. E ndo apenas nos casos das possessas Nnos
conventos das religiosas — tema que Foucault retoma na aula de 26 de fevereiro do curso de
1975, Os Anormais, onde trata de forma detalhada destas possessdes que tiveram lugar em
varios conventos de Ursulinas na Franca (Aix-en-Provence e Loudun, em particular), assim
como o caso dos convulsionarios de Saint-Médard, ja no inicio do século XVIII
(FOUCAULT, AN, 2010e, p. 173-195) —, mas num espectro muito mais amplo, que envolvera
toda sorte de experiéncias consideradas de “exaltacdo”, que colocam, num mesmo plano,
possessos, heréticos, protestantes, convulsionarios, jansenistas, e toda sorte de profetismo, de
experiéncias miraculosas, éxtases e raptos espirituais. Em especial, assinala Foucault, € gracas
ao confronto estabelecido entre a Igreja e a monarquia, de um lado, e 0 modo
costumeiramente indulgente com o qual, do outro, os parlamentos tratavam particularmente o
jansenismo e o protestantismo, que a Igreja procurara cada vez mais aliar-se ao saber médico,

visando a desqualificacdo destes mesmos movimentos:

Por razbes que ndo coincidem sempre, o poder real e a Igreja estdo de acordo contra
0s parlamentos, muito pouco severos para com 0s protestantes, frequentemente
suspeitos de complacéncia em relagcdo aos jansenistas. As autoridades religiosas e
civis fazem entdo apelo ao testemunho da medicina. Mas por razdes bem precisas.
Trata-se, de um lado, de negar aos olhos do publico o carater sobrenatural dos
fendmenos e de o convencer, beneficiando-se do equivoco que reina entre loucura e
simulacédo, doenca e fraude, que se trata de fatos que entram todos no dominio da
possibilidade da natureza; trata-se de mostrar, que nenhuma fé religiosa deve poder
se apoiar sobre eles. Mas se trata, por outro lado, de evitar a intervencao possivel e a
indulgéncia provavel dos parlamentos: a acusacdo de loucura permite enviar sem
julgamento os culpados nas casas de internamento. Entre fanatismo e loucura, se
estabelece uma equivaléncia pratica, da qual os livros das casas de forga com
frequéncia testemunham (Idem, DE I, 2001f, p. 791, trad. nossa).
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O fato é que, de acordo com filésofo, ndo era suficiente para a Igreja apenas a
classificagdo dessa massa de individuos, identificada sob a alcunha comum de “fanatismo”, ao
lado da categoria dos insensatos: ela mesma que advoga a necessidade de uma definicéo
solene dada pelo pensamento médico, ela mesma € que requisita a este pensamento um tal
“positivismo critico”, que dois séculos mais tarde procurara “[...] reduzir toda experiéncia
religiosa a imanéncia psicologica” (FOUCAULT, DE I, 2001f, p. 793, trad. nossa), e que, ao
ndo considerar suficiente a simples qualificacdo, pelo poder civil, dos fanaticos ao lado dos
insensatos, solicita ao poder médico que assegure, precisamente, “[...] que o fanatico é um
insensato, que todos os ‘milagres’, todos os fenomenos extraordinarios dos quais se envolve
podem se explicar pelos mecanismos melhor estabelecidos da natureza” (Ibidem, p. 791, grifo
do autor, trad. nossa). Desta forma, e a partir do seculo XVII, ndo era mais o poder civil quem
aludia aos preceitos da razao e da ciéncia, a fim de limitar aqueles da religido; doravante, ao
contrario, a Igreja ¢ que se tornaria “[...] a mais implacavel em apelar ao testemunho médico
contra os fendmenos estaticos. A influéncia demoniaca, que seria tdo facil invocar para dar
conta da heresia, desta vez a Igreja desconfia-se dela e ndo a acha sem duvida de valor assaz
redutora” (Ibidem, p. 791-792, trad. nossa).

2. ENTRE O NORMAL E O PATOLOGICO: A MISTICA NO CURSO DE 1973-1974,
O PODER PSIQUIATRICO

O tema das relacdes entre o saber médico-psiquiatrico volta a ser analisado no curso
de 1973-1974, O poder psiquiatrico, ao lado de um conjunto de outras figuras que serdo
submetidas, no interior das instituicbes psiquiatricas, a este tipo de poder que se molda na
forma de um poder disciplinar, e que estabelece, a partir de um conjunto de mecanismos,
técnicas e dispositivos de controle, possibilitara estabelecer a distin¢cdo entre o normal e o
patoldgico.

Na ordem de seu desenvolvimento no curso, a questdo é abordada pela primeira vez na
aula de 7 de novembro de 1973, quando, ao tratar da cena da cura como tratamento moral,
que se da na forma de um conjunto de ritos e praticas mais ou menos teatralizadas e que pode
ser compreendida como uma ritualistica da psiquiatria do século XIX, Foucault analisa um
dos casos apresentados por Pinel em seu Tratado médico-filosofico, apresentado por este

ultimo como exemplar de um tipo de “obsessdo religiosa”, da qual era preciso ndo apenas
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tratar, como também evitar a presenca de qualquer mobil na instituicdo de internamento que
pudesse alimentar um tal tipo de fanatismo. O caso se refere a experiéncia de um jovem rapaz
que, atormentado por ideias de condenacdo eterna, acreditava que, para se livrar desta
condenacdo e conquistar a salvacdo de sua alma, deveria “[...] ‘imitar as abstinéncias ¢ as
maceragdes dos antigos anacoretas’, isto ¢, rejeitar ndo apenas, ¢ claro, todos os prazeres da
carne, mas também qualquer alimentacdo. Um belo dia ele recusa com mais dureza que de
costume uma sopa que lhe servem” (FOUCAULT, PP, 2006, p. 13). Foucault passa, entdo, a
apresentar 0 processo de cura que se aplica a este jovem, no hospital de Bicétre, sob a

supervisao do préprio Pinel, e 0 modo como sua alienacao foi tratada:

O cidaddo Pussin se apresenta de noite a porta da sua cela com um aparato [...]
préprio para assustar, olhos em fogo, um tom de voz fulminante, um grupo de
serventes a sua volta, armados com fortes correntes, que agitam ruidosamente; pdem
uma sopa junto do alienado e ddo-lhe a ordem mais clara de toméa-la durante a noite,
se ndo quiser sofrer os mais cruéis tratamentos; retiram-se e deixam-no no mais
penoso estado de flutuagdo, entre a idéia de punicdo que 0 ameaga e a perspectiva
apavorante dos tormentos da outra vida. Ap6s um combate interior de varias horas, a
primeira idéia prevalece e ele se determina a ingerir sua alimentacéo. Submetem-no
depois disso a um regime destinado a restaura-lo; o sono e as forgas retornam
gradativamente, assim como 0 uso da razdo, e ele escapa desse modo a uma morte
certa. Foi durante a sua convalescenca que ele me confessou suas agitacdes cruéis e
suas perplexidades durante aquela noite da sua provacdo (PINEL apud
FOUCAULT, ibidem, p. 13-14).

O filésofo passa, entdo, a dissecar as caracteristicas essenciais desta cena. Faz ver que
ndo ha nenhuma espécie de diagndstico médico neste ato — ndo ha nele “nenhum discurso de
verdade”, mas tdo somente uma “operacao terapéutica” de tipo teatral; o saber psiquiatrico
passa, aqui, longe de uma nosografia: o0 processo terapéutico da-se pelo “[...] choque de duas
vontades: a do médico e daquele que o representa, de um lado, e a do doente”, levando
Foucault a reconhecer nele os aspectos distintivos do poder: “E portanto uma batalha, certa
relacdo de forca que se estabelece” (FOUCAULT, ibidem, p. 14). E qual o objetivo desta
batalha? Nada mais que despertar no doente o temor de ser punido para que, assim, possa se
libertar da “ideia fixa” sobre a qual ele se mantém obcecado, e fazer com que a vontade do
médico se sobreponha e substitua sua propria vontade, mediante um mecanismo que se
constitui, de certo modo, como uma aleturgia, uma “manifestagdo da verdade” (Ibidem, p.
15):

[...] o que é importante nessa cena é que acaba se dando um momento em que a
verdade se manifesta; € 0 momento em que o doente reconhece que sua crenga na
necessidade de jejuar para alcancar sua salvacdo era errada e delirante, em que ele
reconhece 0 que aconteceu, em que confessa que passou por certo nimero de
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flutuacGes, de hesitacdes, de tormentos, etc. Em suma, é o préprio relato do doente
que constitui, nessa cena em que até agora a verdade nunca interveio, 0 momento em
que a verdade se manifesta.

Uma manifestacdo da verdade que é dada na forma de uma confissdo: é “[...] por
intermédio da confissdo e por intermédio de um saber médico reconstituido, € no momento
efetivo da confissdo que se efetua, consuma e sela o processo da cura” (FOUCAULT, PP,
2006, p. 15). Encontra-se, assim, na origem do saber psiquiatrico, 0 mecanismo da confisséo,
reassimilado por um “saber médico” que se estabelece efetivamente como um poder do
médico sobre o paciente.

Mas como se organiza este poder? Que caracteristicas possui e como ele pode, de fato,
historicamente, constituir-se na forma de um poder, e de um tipo especifico de que exerce
dominio sobre os corpos, possibilitando tal sobreposicdo das vontades de um individuo sobre
o0 outro? E nesse interim que Foucault apresenta a hipotese que procura desenvolver neste
curso de 1973-1974: a de que algo como um poder disciplinar pode se organizar, no interior
de nossa sociedade, e que da forma a um conjunto de poderes, dentre 0s quais, o poder
psiquiatrico. Assim o filésofo define, nesta primeira apresentacdo, a nocdo de “poder
disciplinar”:

Com isso entendo nada mais que uma forma de certo modo terminal, capilar, do
poder, uma Ultima intermediacdo, certa modalidade pela qual o poder politico, o0s
poderes em geral vém, no Gltimo nivel, tocar os corpos, agir sobre eles, levar em
conta 0s gestos, os comportamentos, os habitos, as palavras, a maneira como todos
esses poderes, concentrando-se para baixo até tocar os préprios corpos individuais,
trabalham, modificam, dirigem o que Servan chamava de ‘fibras moles do cérebro’.
Em outras palavras, creio que o poder disciplinar é certa modalidade, bem especifica

da nossa sociedade, do que poderiamos chamar de contato sinaptico corpo poder”
(Ibidem, p. 50-51, grifo nosso).

Modo de exercicio do poder, a disciplina possui uma longa histdria: sua origem pode
ser tracada a partir da colocacdo em pratica de um conjunto de dispositivos disciplinares que
surgem muito antes dos séculos XVII e XVIII, embora tomem acento durante este periodo.
Em sua génese, encontram-se imiscuidos aos dispositivos do poder soberano, 0s quais nao
irdo substituir repentinamente; ao contrario, surgem no interior mesmo desses dispositivos,
como “[...] ilhas no interior das quais se exercia um tipo de poder que era bem diferente do
que se poderia chamar, para essa época, de morfologia geral da soberania” (Ibidem, p. 80).

Dupla origem, alias: ja na aula de 21 de novembro, quando da primeira defini¢éo do
poder disciplinar supracitada, Foucault apresenta uma outra genealogia, que identifica sua

formacdo no interior das comunidades religiosas, a partir das quais é transposto para um
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conjunto de outras instituicbes, que tomam emprestados de sua organizacdo e de Seu

funcionamento, o modelo para a implementagéo deste mecanismo de poder:

Dessas comunidades religiosas, ele se transportou, transformando-se, para
comunidades laicas que se desenvolveram e se multiplicaram neste periodo da pré-
Reforma, digamos, nos séculos XIV-XV. E podemos apreender perfeitamente essa
translacdo em certos tipos de comunidades laicas ndo exatamente conventuais, como
os célebres ‘Irméos da Vida Comum’ que, a partir de certo nimero de técnicas que
tomavam emprestadas da vida conventual, a partir igualmente de certo nimero de
exercicios ascéticos que tomavam emprestados de toda uma tradicdo do exercicio
religioso, definiram métodos disciplinares relativos a vida cotidiana, a pedagogia.
Mas esse é apenas um exemplo de toda essa ramificacdo, anterior a Reforma, de
disciplinas conventuais ou ascéticas. E, pouco a pouco, sdo essas técnicas que vemos
entdo difundir-se em larga escala, penetrar a sociedade do século XVI e, sobretudo,
dos séculos XVII e XVIII, e tornar-se no século X1X a grande forma geral desse
contato sinaptico: poder politico/corpo individual (FOUCAULT, PP, 2006, p. 51,
grifo nosso).

Hipotese que é retomada na aula seguinte, em 28 de novembro de 1973, ao precisar
que este tipo de dispositivo serd encontrado principalmente nas comunidades religiosas da
época, quer entre aquelas que desfrutavam do reconhecimento oficial da Igreja, quer entre as
que se formavam de modo espontaneo, mais ou menos & margem do poder eclesiastico. Tais
comunidades desempenharam, na visdo de Foucault, um papel ambiguo no interior da
instituicdo eclesiastica deste periodo, pois a0 mesmo tempo em que integram o “esquema
geral de soberania” — visto que ndo estdo apartadas da prdpria forma de organizacdo das
sociedades feudais e monarquicas nas gquais ndo apenas se inscrevem, mas nela participam de
forma organica, das quais recebem inclusive suporte —, por outro lado, puderam se constituir
como verdadeiros polos de questionamento desses dispositivos, exercendo, ai mesmo, “[...]
um papel critico, um papel de oposi¢do ¢ de inovagdo”, a partir do qual a propria instituicdo
eclesidstica pode ser transformada, a partir de dentro: “¢ através das elaboracgdes ou, ainda,
das reativacbes dos dispositivos disciplinares que se transformaram, na Igreja, ndo apenas as
préprias ordens religiosas, mas as praticas religiosas, as hierarquias e a ideologia religiosas
também” (Ibidem, p. 81).

Inclusive as reformas religiosas deste periodo sdo tomadas por Foucault, nesta mesma
aula, como reativagdes do poder disciplinar no interior do dispositivo de soberania,
apresentando-se como estratégias, como linhas de fuga em relacdo a este poder soberano.
Assim Foucault tratara as reformas religiosas dos séculos XI e XII, no seio da ordem
beneditina — por exemplo, com a retomada radical da regra formulada por S&o Bento pela
reforma de Cister —, bem como o surgimento das ordens mendicantes neste mesmo periodo; e

mais tarde, entre os séculos X1V e XVI, o nascimento de novas comunidades religiosas que
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souberam, no interior do sistema feudal, colocar no centro de suas préaticas estes dispositivos
disciplinares — nomeadamente, os Irméos da Vida Comum e a Companhia de Jesus.

Para os Brethren, em especial, Foucault dedica particular atencdo: formada s6 por
leigos, a comunidade dos Irméos da Vida Comum foi aquela que primeiro procurou efetuar
uma disciplinarizacdo da juventude, nas escolas por eles fundadas na regido dos Flandres e em
Estrasburgo. O que mais chama a atencdo do filosofo no caso especifico dos Brethren, € que o
modelo de disciplinarizacdo sera justamente extraido da mistica cristd — de forma precisa, da
mistica renana: o seu fundador, Gerhard Groote (1340-1384) havia sido discipulo de Jan van
Ruysbroek, portanto “[...] alguém que estava a par de toda aquela mistica alema e renana do
século XIV” (FOUCAULT, PP, 2006, p. 81). A disciplina imposta pela comunidade dos
Irmdos da Vida Comum era, desta forma, dada precisamente aos moldes de um exercicio

ascético:

E ai, nessa pratica de um exercicio do individuo sobre ele proprio, nesta tentativa de
transformar o individuo, nesta busca de uma evolugéo progressiva do individuo até o
ponto da salvagdo, é ai, neste trabalho ascético do individuo sobre ele mesmo para a
sua salvacdo, que encontramos a matriz, 0 modelo primeiro da colonizacdo
pedagogica da juventude; é a partir dai, e sob a forma coletiva desse ascetismo, que
encontramos nos Irmédos da Vida Comum, que vemos eshogarem-se 0s grandes
esquemas da pedagogia, isto é, a idéia de que s6 se podem aprender as coisas
passando por certo nimero de etapas obrigatérias e necessarias, que essas etapas se
seguem no tempo, e no mesmo movimento que as conduz através do tempo, marcam
tantos progressos quantas sdo as etapas. A conjuminancia tempo-progresso é
caracteristica do exercicio ascético e também vai ser caracteristica da pratica
pedagogica (Ibidem, p. 83-84).

Esse tema serd retomado por Foucault na aula de 1° de marco de 1978, do curso
Seguranca, Territorio, Populacdo, onde o fildsofo definira efetivamente a mistica e a ascese
como formas de contraconduta ao poder pastoral. O pastorado, contudo, j& aparece nas aulas
do curso subsequente, Os anormais, denominado ainda como “poder eclesiastico”, em face do
qual Foucault fara assercdes consolidadas dos mecanismos de governo das condutas que por
ele serdo empregados, especificamente os da confissdo e da direcdo de consciéncia, que serdo
fundamentais para a apreciacdo feita pelo autor, a partir de deste curso. E a esta analise que

nos dirigimos, entdo, no item a seguir.



173

3. DA LOUCURA A DIRECAO DE CONSCIENCIA: MISTICA, CONFISSAO E
ANORMALIDADE NO CURSO DE 1974-1975, OS ANORMAIS

No curso de 1975, Os anormais, Foucault retoma novamente o papel que o poder
psiquiatrico desempenhou na categorizagdo das condutas tidas como “anormais” pela
sociedade, e de como estas implicaram na definicdo da mistica como anormalidade,
contribuindo para seu ocultamento. Analisando a articulagcdo entre o saber médico e o saber
psiquiatrico, o filosofo destaca, neste curso, a emergéncia da anormalidade como categoria
avaliadora dos comportamentos considerados socialmente perigosos e como a psiquiatria
pode emergir enquanto forca reguladora destes riscos.

A psiquiatria teria se aliado com o sistema judiciario desde o século XIX, a fim de
qualificar o delito e fundamentar a pena. A partir deste momento, 0 exame psiquiatrico
assume, no interior dos processos judiciarios, a fungdo de “[...] repetir tautologicamente a
infracdo para inscrevé-la e constitui-la como trago individual”, fazendo com que se passe “[...]
do ato a conduta, do delito a maneira de ser”, permitindo assim um “[...] duplo psicoldgico-
ético do delito” (FOUCAULT, AN, 2010e, p. 15); processo este que possibilita gerar uma
modificacdo dos individuos mediante a ativacdo do poder judiciario, para o qual o exame
psiquiatrico serve de legitimacdo, e diante do qual o psiquiatra pode assumir um papel para o
qual nenhuma outra personagem do saber médico havia sido antes solicitada: a funcéo de juiz
na avaliacdo da consciéncia e, portanto, da responsabilidade de um individuo diante de um
delito ou crime. “O psiquiatra se torna efetivamente um juiz, ele instrui efetivamente o
processo, e ndo no nivel da responsabilidade juridica dos individuos, mas no de sua culpa real.
E, inversamente, o juiz vai se desdobrar diante do médico” (lbidem, p. 21). O saber
psiquiatrico teria sido chamado, desta forma, a examinar o valor demonstrativo das provas;
dado, no entanto, que tal valor depende do sujeito que as produz, a desqualificacdo desse
sujeito pelo poder psiquiatrico teria permitido assim maximizar os efeitos do poder (Ibidem,
p. 10-11).

Do mesmo modo, os rituais que se encontram em torno desta articulagéo entre o poder
juridico e o psiquiatrico serviriam ndo apenas para limitar seus efeitos mas, justamente, fazer
com que parecessem incontorndveis e que pudessem funcionar com toda sua poténcia
(Ibidem, p. 13). Assim inserido nos procedimentos judiciarios, 0 exame psiquiatrico, embora
isomérfico ao saber médico do periodo em que se origina (inicio do século XI1X), dele se
destaca pela sua especificidade, enquanto constituidor de um sujeito subjetivado mediante

técnicas de normalizacdo (Ibidem, p. 22-23).
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E em que consistem tais técnicas? Tratam-se, segundo o autor, de procedimentos que
teriam permitido “[...] por de lado os individuos perigosos, em cuidar dos que sdo sensiveis a
sancdo penal, para cura-los ou readapta-los” (FOUCAULT, AN, 2010e, p. 22). As técnicas de
normalizacdo geram um tipo de poder bem especifico, 0 poder de normalizacdo, em cuja
emergéncia coloniza saberes e outras formas de poder, e que se dissemina de forma soberana
no conjunto da sociedade (Ibidem, p. 23). J& ndo se trata simplesmente da atuacdo de um
poder médico ou judiciario, como procedimentos estanques, mas de um duplo procedimento,
que teria permitido a “demarcacdo dicotdmica entre doenga e responsabilidade” (lbidem, p.
27). Ha, desta forma, a constituicdo de um sistema médico-juridico-psiquiatrico, inexistente
nos periodos anteriores, sistema este que teria dado vida a um procedimento peculiar de
classificagdo dos individuos, mediante aquilo que Foucault denomina de “principio da porta
giratoria”: a substituicdo da criminalidade pelo carater patologico da acdo do individuo
(Ibidem, p. 27).

O intercAmbio entre estes saberes — o juridico e o psiquiatrico — mediante tais relagdes
de poder constitui, na perspectiva do autor, elemento de ligacdo que melhor funciona quanto
mais fracas as nocGes que Ihes poderiam servir de elo o forem epistemologicamente (Ibidem,
p. 29). Assim, a psiquiatria penal ird nutrir discursivamente o continuum de préaticas e
instituicdes que levam da primeira punicdo infringida a Gltima e mais grave, isto é, a morte,
voltando suas ateng¢des ao “individuo eventualmente perigoso” (Ibidem, p. 29-30). O poder
normalizador definird, desta forma, uma nova categoria, a dos “anormais”. Assim, Foucault
identificara que “ndo ¢ a delinquentes ou a inocentes que o exame médico-legal se dirige, ndo
é a doentes opostos a ndao doentes [...], ndo é no campo da oposi¢cdo, mas sim no da gradacao
do normal ao anormal, que se desenrola efetivamente o exame medico-legal” (Ibidem, p. 36).
O poder de normalizacdo, desta forma, submeterd o saber juridico e o saber psiquiatrico,
constituindo-os como instancias de controle do anormal, organizando o poder normalizador
em uma grande pirdmide, que esquadrinha os espacos, distribui seus efeitos, procura
determinar pontos de observacgéo tdo precisos que nada possa escapar ao seu olhar (Ibidem, p.
38-39).

A normalizagdo permite delimitar os grupos sociais e dividir os sujeitos no interior
destes grupos, criando linhas de circunscrigdo, até alcangar “o grao fino da individualidade”,
mediante o “[...] exame perpétuo de um campo de regularidade no qual vai se avaliar sem
cessar cada individuo, para saber se esta conforme a regra, a norma de satde que ¢ definida”
(Ibidem, p. 40). Trata-se de uma tecnologia de poder que, inventada pelo Ocidente, ndo busca

apenas exercer-se mediante exclusdes, mas sim, e sobretudo, mediante producdes, buscando a
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maximizagao dos efeitos de produgdo (FOUCAULT, AN, 2010e, p. 41). Em especial, na Idade
Cléssica, essa amplificacdo das técnicas de poder se da pela constituicdo, mediante suportes
institucionais precisos, de toda uma “arte de governar”, dentre as quais o filésofo destaca “[...]
o ‘governo’ das criangas, o ‘governo’ dos loucos, o ‘governo’ dos pobres e, logo depois, o
‘governo’ dos operarios” (Ibidem, p. 42). Por esta acepgéo inicial de governo, o que Foucault
compreende? Primeiramente, um conjunto de técnicas que, por meio de isomorfismos, pode
se transferir as mais diversas institui¢cbes sociais; em segundo lugar, uma tecnologia de poder
que se desvencilha das simples estruturas juridicas-politicas, as quais comumente vinculamos
a nogé@o de poder, bem como os aparelhos das quais estas se usam. Trata-se, antes, de “uma
técnica geral de governo dos homens”, que se constitui a partir de um tipo especifico de
dispositivo, a “organizacdo disciplinar”, mas que vai para além dele mediante seus “efeitos de

normalizag¢do” (Ibidem).

No centro da normalizagdo, estd a ideia de “norma”, que ndo se referenda na
concepcao de uma lei natural, mas sim na possibilidade de exercer a coercdo em dominios
especificos no qual o poder pode ser efetivado; assim, “[...] a norma ¢ portadora de uma
pretensao ao poder”, que se fundamenta simultaneamente em um “principio de qualificacdo” e
num “principio de corre¢do”, ndo estando limitada a uma fungdo de restricao ou de repressao,
mas possuindo efeitos produtivos, de “interven¢do” ao mesmo tempo que de “transformagao”,
que Foucault classificara como efeitos “positivos” do poder — superando, assim, a concepgao
hegeliana-marxiana de poder, que se restringe a pensar o dominio de uma classe sobre a outra,
nos termos negativos da repressdo ¢ da “reproducdo das relagdes de producao” (lbidem, p.
43). A analise da normalizacdo permite compreender o poder em sua positividade, como
resultados de forgas que permite “[...] a circulacdo, as alternancias, as multiplas combinagdes
de elementos” (lbidem, p. 44), que se volta precisamente para a reparticdo e para o0 jogo de
forgas, e que s pode se efetivar mediante “[...] a formagdo de um saber, que ¢ para ele tanto
um efeito quanto uma condigdo de exercicio” (Ibidem, p. 45).

O poder normalizador circunscreve um dominio, que ¢ o da anomalia. As figuras
identificadas neste dominio — Foucault destaca trés no inicio desta genealogia, a saber, 0
monstro, o incorrigivel e 0 onanista — quando postas em confronto com a lei, juridica ou
natural, encontram-se sempre numa posi¢do limite, “forma natural da contra natureza”,
“grande modelo de todas as pequenas discrepancias” (lbidem, p. 48). Dentre elas, a
monstruosidade ¢ uma forma tipica, ja que o anormal “[...] é no fundo um monstro cotidiano,

um monstro banalizado” (Ibidem, p. 49). Tambem entra na categoria dos anormais a
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regularidade dos individuos incorrigiveis, cuja responsabilidade de corregdo esta no &mbito da
familia, e cuja possibilidade de reordenamento social sempre se encontrard na penumbra: “o
que define o individuo a ser corrigido, portanto, € que ele ¢ incorrigivel”, suscitando assim um
conjunto de técnicas que deverdo se aliar ao papel da familia no &mbito de sua reeducacao
(FOUCAULT, AN, 2010e, p. 49). Estas duas, em especifico, configuram o espaco no qual a
mistica poderd ser tratada como uma anomalia, j& que, de acordo com o filésofo, “[...] o
anormal do século XIX é um descendente desses trés individuos [...]” (Ibidem, p. 51).

H&, no entanto, certos entrecruzamentos que permitirdo fazer com que estes tipos se
encontrem no caminho da experiéncia religiosa, fomentando o solo que possibilitard surgir a
figura do mistico como anormal. Foucault analisa o caso de um hermafrodita, morador de
Déle, na divisa entre a Bourgogne e o Franche-Comté, chamado Antide Collas, que no final
do século XVI foi enviado a julgamento por ser hermafrodita. Numa situacdo muito similar
aquele invocado na perseguicdo as feiticeiras nos séculos anteriores, seu processo desenrolou-
se na fronteira entre o juridico, o médico e o religioso, tendo todas estas instancias do poder
contribuido para a determinagao de seu veredito: “[...] apos um exame, os médicos concluiram
que, de fato, aquele individuo possuia os dois sexos, e que sO podia possuir 0s dois sexos
porque tivera relagdes com Satanas e que as relagdes com Satanés é que haviam acrescentado
a seu sexo primitivo um segundo sexo” (lbidem, p. 57). Apbs sessdes de suplicio, Collas
confessa seu crime e € levado para a fogueira. Isomorfismo com 0s processos inquisitoriais no
caso da caca as bruxas, e que suscitard o campo fértil para a articulacdo entre as instituicdes
juridicas, o poder religioso e o saber médico, fundamental para o que se seguira em relacdo a
investigacgdo sobre as mulheres “fanaticas” no século XIX.

E justamente mediante tal articulacdo que a loucura poderd emergir e ser
problematizada como doenca, pois, a partir do momento em que ela é reconhecida como
portadora de perigos, a partir do instante em que passa a ser considerada como perigosa e
codificada como tal, é que o saber médico pode classificar a loucura como doenca mental,
insertando-a no rol das morbidades que devem ser tratadas no campo da higiene puablica;
assim, “[...] foi preciso tornar patoldgicos os disturbios, os erros, as ilusdes da loucura [...]”
(Ibidem, p. 101) para que a psiquiatria tomasse efetivamente sua posicdo e status atual de
saber cientifico, diante e no interior das areas do saber médico, e em face ao saber juridico. E
precisamente porque o saber juridico reconhece que, dentro das instituicdes manicomiais, ha
individuos que virtualmente podem vir a causar perigo a sociedade (lbidem, p. 122), que a

psiquiatria poderd propor uma investigagdo precisa e detalhada, ndo mais sobre a
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incapacidade do louco ao nivel de sua lucidez mental, mas de como seu comportamento

constitui propriamente um risco, o qual é preciso gerir:
A andlise, a investigacdo, o0 controle psiquiatrico vdo tender a se deslocar do que
pensa o doente para o que ele faz, do que ele é capaz de compreender para o que ele
é capaz de cometer, do que ele pode conscientemente querer para 0 que poderia
acontecer de involuntario em seu comportamento. [...] E, se 0s psiquiatras davam
tanta importancia a monomania, é porque a exibiam como a prova de que, afinal de
contas, bem podia se dar o caso em que a loucura ficava perigosa. Ora, 0S

psiquiatras necessitavam disso para definir e firmar seu poder no interior dos
sistemas de regulagdo da higiene publica (FOUCAULT, AN, 2010e, p. 121).

A psiquiatria, desta forma, colocou a anormalidade no centro de suas preocupagoes,
para que a geréncia dos riscos possa ser melhor estabelecida a partir da imposicéo de regras
de conduta para 0 bom funcionamento do poder psiquiatrico sobre a normalizacdo do doente
mental. Por conseguinte, a definicdo sobre o que é a anormalidade passa a girar, precisamente,
em torno da imposi¢do da norma. A psiquiatria procura, a partir de entdo, implementar a
norma em todos o0s seus campos de atuacgdo, propondo-a como “principio de conformidade”,
ao qual se opora “[...] a irregularidade, a desordem, a esquisitice, a excentricidade, o
desnivelamento, a discrepancia” (Ibidem, p. 138). A norma sera a régua que permitira separar
0 moérbido e o patolégico daquilo que é considerado normal; a psiquiatria, por sua vez,
procurou lancar méao extensivamente da aplicacdo da norma e da classificacdo das condutas
desviantes, ditas anormais, tornando-se assim, ja desde seu nascimento, “[...] a ciéncia ¢ a

técnica dos anormais, dos individuos anormais e das condutas anormais” (Ibidem, p. 139).

Como pbde se dar, no entanto, a insercdo dessa normalizagdo das condutas, tal como
difundida e aplicada pelo saber médico-psiquiatrico, e a consequente constituicdo da figura do
anormal, dela advinda, no interior de uma experiéncia religiosa? De que modo um saber-
poder psiquiatrico, consolidado como uma “tecnologia da anomalia” (Ibidem, p. 140), teria se
entrecruzado com o dominio do religioso no controle das condutas? Para o fil6sofo, as
vinculagbes entre psiquiatria e a experiéncia religiosa é da mesma ordem historica e se
articula sobre os mesmos elementos que a vinculagdo entre a sexualidade e a psiquiatria,
encontrando seu ponto de convergéncia no papel que a confissdo desempenharia a partir da
baixa idade media até a modernidade.

A sexualidade no Ocidente nem sempre foi obrigada a se calar. Ao contrario, a
obrigagdo do siléncio nem sempre foi norma geral, e quando o foi, esteve de certa forma
vinculada & obrigacdo de revelar — obrigacdo esta que se deu de forma particularmente

destacada naquela instituicdo minuciosa e extremamente codificada que foi a confissdo
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sacramental (FOUCAULT, AN, 2010e, p. 144). Embora, no inicio do cristianismo, a
necessidade de revelar ndo fosse um dos deveres do penitente, esta exigéncia muda
paulatinamente na transicdo da alta a baixa idade média, especialmente a partir da introducédo
da confissdo para os leigos (Ibidem, p. 149), passando a confiss@o para o centro do ritual de
peniténcia.

No cristianismo primitivo, os rituais de peniténcia estavam relacionados mais a um
gesto individual, condizente com um estado de vida, no qual o penitente, geralmente
motivado por algo que reconhecia ter sido uma grande falta, era apresentado publicamente
como tal, dentro de uma cerimdnia, no qual era a0 mesmo tempo repreendido por suas faltas e
exortado a um novo modo de vida; cerimdnia esta que prescrevia ao penitente um certo
nimero de elementos e investiduras relacionadas ao seu novo estatuto candnico, e que sO
poderiam ser conferidas ao individuo pela pessoa do bispo, em seu munus de governante da
Igreja local. Assim, o penitente se revestia de certos simbolos que o aparentavam aos
anacoretas do deserto ou aos membros das ordens monésticas nascentes, tais como o hébito, o
cilicio, a prética de jejuns severos e de obras de misericordia (como sepultar os mortos), e a
obrigacdo da castidade (que, nota Foucault, poderia se tornar algo perpétuo para o individuo),
além de elementos proprios deste estado de penitente, tais como a interdicdo a limpeza e ao
acesso aos sacramentos, especialmente a Eucaristia. Este sistema, que dura aproximadamente
até o século VI, dependia de uma escolha totalmente livre do individuo, que se identificava
como pecador e merecedor da insercdo neste ritual de peniténcia; mas era, no entanto, uma
acao singular na vida desta pessoa, pois sé se poderia assumir tal estatuto de peniténcia uma
Unica vez na vida (Ibidem, p. 147).

J& entre os séculos VI e VII, um novo mecanismo penitencial é colocado em prética: a
“peniténcia tarifada”, que extrai seu modo de penalizagdo pelas faltas do modelo
jurisprudencial germanico. Trata-se de um tipo de ritual penitencial que ndo envolve mais
apenas a figura do bispo, mas também a do o presbitero que, fazendo as vezes daquele, amplia
0 alcance de sua atuacdo: o fiel, apds ter cometido um pecado, deveria procurar o padre e
contar-lhe sua falta. Ressalta Foucault, ndo se trata mais de uma livre decisdo ou
possibilidade, mas sim de uma obrigacdo que passa a ser imposta ao fiel que se encontra em
erro grave. Ao erro, impde-se entdo um tipo de peniténcia novo, as chamadas “satisfagdes”,
que deveriam ser aplicadas em correspondéncia ao pecado cometido, e cuja consumacao
corresponderia, nem a necessidade de outros ritos, & absolvi¢do da falta — neste sentido, tal
forma de peniténcia corresponde a “tarifas”, dado haver todo um catdlogo do tipo de pena

equivalente a cada pecado. E como ha toda uma correspondéncia entre falta e tarifa, ha a
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necessidade de que o pecador enuncie, confirme seu pecado mediante o discurso
(FOUCAULT, AN, 2010e, p. 147-148).

Assim, paulatinamente, o valor da peniténcia comeca a deslocar-se do binémio
pecado-pena, para a enunciacdo, tal como testemunha o pensamento do tedlogo Alcuino
(século VIII), de acordo com o qual é a vergonha pela enunciag¢do dos pecados que pode vir a
redimir verdadeiramente o pecador: “Alcuino diz dessa confissdo, que se tornou necessaria
para que o padre desempenhe seu papel de quase médico, que ela é um sacrificio, porque
provoca a humilhacdo e faz enrubescer. Ela provoca erubescentia. [...] A erubescentia, a
humilhagdo constituiria o proprio amago, a parte essencial da pena” (lbidem, p. 148-149). A
confissdo teria passado, assim, para o centro do rito penitencial, ai permanecendo a partir do
século XVII até o renascimento. E na articulacdo entre estes trés mecanismos — a
correspondéncia entre pecado e pena, 0 ato da confissdo e o poder reservado ao bispo, e por
extensdo aos presbiteros, para a confirmacdo da remissdo das faltas — que uma teologia
sacramental da peniténcia se torna finalmente delineada na baixa idade média (Ibidem, p.
151). Mais além: é toda uma forma de dominacdo das condutas que organiza em torno do
individuo confessante mediante os mecanismos de confissao.

Dominacdo esta exercida por meio de certo nimero de obrigacdes, da parte do
confessante, a qual correspondem certas técnicas de poder, por parte do presbitero confidente.
Do lado do sujeito confessante, encontraremos a obrigagdo de procurar regularmente a
confissdo, que se torna desta forma regular, mensal ou se possivel semanal para os clérigos, e
anual para os leigos; do mesmo modo, a obrigacdo de exaustividade, consistindo no dever de
revelar todos os pecados cometidos desde a ultima confissdo e, para que possa funcionar em
seu papel de controle pormenorizado dos minimos pensamentos e gestos, a necessidade de
confessar-se sempre com um Gnico e mesmo padre, que geralmente correspondia, no caso dos
leigos, ao péaroco local. Do lado do presbitero, por sua vez, certo niumero de funcdes: a
conducdo de um exame minucioso e discricionario, que possibilite reconhecer e distinguir,
entre as faltas enunciadas pelo individuo, quais delas se constituem pecados veniais e quais
sdo pecados mortais; 0 emprego de técnicas e estratégias para encorajar a enunciacao destas
faltas, quando estas ndo sdo apresentadas de forma espontanea pelo confessante, tais como o
estimulo ao exame de consciéncia ou o0s sistemas de interrogatorio previamente codificados,
contendo perguntas relativas a obediéncia aos mandamentos, a pratica das virtudes etc. O
padre se livrard, entdo, das satisfagcdes tarifadas, podendo ele mesmo decidir a pena e dar a
absolvicao, de acordo com o contexto e a pessoa que confessa. O presbitero se torna, desta

forma, um elemento fundamental para a emergéncia de um tipo de poder que procurara
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policiar a consciéncia dos individuos mediante os mecanismos de peniténcia; ele é o operador
da confissdo. “Forma-se assim, em torno da revelacdo [das faltas], como peca central da
peniténcia, todo um mecanismo em que o0 poder e o saber do padre e da Igreja estdo
implicados” (FOUCAULT, AN, 2010e, p. 151).

A partir do século XVI, que para Foucault marca uma transicdo no modelo da
peniténcia, o que muda néo € tanto a forma de sua aplicacdo, ou os ritos dos quais € investida,
mas sim sua extensdo e dominio, bem como o acoplamento a outros dispositivos que tém por
objetivo ampliar esta circunspec¢do em torno dessa consciéncia individual, que o exame e 0
discurso do sujeito confessante devem trazer a tona. De tal modo que, ao contrario da ideia de
que o periodo que ai se inicia é marcado principalmente pelo inicio de uma descristianizacao
das sociedades europeias, o que o fildsofo denota, apoiado em um conjunto de historiadores®*,
é que tal periodo se caracteriza, fundamental e paradoxalmente, por uma fase de cristianizacdo
em profundidade: “Da Reforma a caca as bruxas, passando pelo concilio de Trento, temos
toda uma época que é aquela em que comegam a se formar, de um lado, os Estados modernos
e em que, a0 Mesmo tempo, comprimem-se os marcos cristdos sobre a existéncia individual”
(Ibidem, p. 151).

E o que ocorre neste periodo? Em primeiro lugar, uma profunda renovagdo do papel
da peniténcia pelo concilio de Trento, que ird ampliar a extensdo deste dispositivo de
escrutinio das consciéncias dado pela juncdo entre discurso e exame. Ha um processo de
verticalizacdo do exame, que tende a penetrar seu inquérito em direcdo a uma interiorizacdo
cada vez maior da consciéncia individual, e a0 mesmo tempo de horizontalizacdo, no sentido
de que todos os aspectos da vida, nos mais infimos detalhes (agdo, pensamentos), passam a
ser trazidos a tona pelo discurso e problematizados mediante o exame do confessor.
Simultaneamente, e por extensao a estes dois processos, ha um aprofundamento do poder do
confessor: o poder de absolvicdo, que se consolida a medida que, a partir de Trento, a
peniténcia estabelece-se final e claramente no rol dos sacramentos confirmados pela Igreja;
mas também um conjunto de outros “poderes adjacentes”, que sustentam este poder de

pastoreio, fundado em um certo “direito de exame”. E neste ponto que o filésofo esboga, pela

% A nota desta aula traz a referéncia a obra do historiador das mentalidades francés Jean Delumeau, Le
catholicisme entre Luther et Voltaire (1971); mas neste corpo, pode-se incluir também as obras de Jacques Le
Goff, La civilisation de I’Occident medieval (1964) e Alain de Libera, Archéologie du sujet: naissance du sujet
(2007), para os quais, numa perspectiva de histéria de longa duracao, o processo de cristianizacdo do ocidente s6
se torna completo muito tardiamente, apenas as vésperas das revolucdes burguesas, sendo as inquisicdes o
grande marco desta tentativa de findar com praticas pagds que ainda remanesciam nos saberes e préaticas
populares. Sobre o papel do combate a feiticaria neste processo de cristianizagcdo acentuada as vésperas do
periodo moderno, cf. a obra de M. Certeau, La possession de Loudun (2005), especialmente o capitulo
introdutorio, L ‘histoire n’est jamais siire.
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primeira vez, a ideia de que o pastorado constitui um mecanismo especifico de saber-poder,
nocdo esta que se tornara central nos cursos de 1978 e 1980: “Para sustentar o poder
sacramental das chaves do reino dos céus, forma-se o poder empirico do olho, do olhar, do
ouvido, da audicdo do padre. Donde este formidavel desenvolvimento da pastoral, isto e,
dessa técnica que € proposta ao padre para o governo das almas” (FOUCAULT, AN, 2010e, p.
152).

Primeira definicdo, enfim, da ideia de um poder pastoral como governo das almas,
como conducdo das condutas; mas, igualmente, primeira proposi¢céo de entrecruzamento entre
tal regime de poder, peculiar do cristianismo, e as demais formas de poder surgidas a partir da
constituicdo do Estado Moderno. Precisamente no entrecruzamento dessa necessidade de bem
governar, que surge nesse novo ordenamento do espaco politico, com a arte de governar as
almas e as condutas, que a Igreja ja vinha desenvolvendo ao menos desde o século VIII
mediante a confissao auricular, que o filésofo identificara posteriormente, no curso de 1978, a
emergéncia de uma governamentalidade na modernidade — nog¢éo que, como apontamos, ja se
encontra presente nesta aula de 19 de fevereiro do curso de 1975:

No momento em que os Estados estavam se colocando o problema técnico do poder
a exercer sobre os corpos e dos meios pelos quais seria efetivamente possivel por em

pratica o poder sobre os corpos, a Igreja, de seu lado, elaborava uma técnica de
governo das almas, que é a pastoral, a pastoral definida pelo concilio de Trento e

retomada, desenvolvida em seguida por Carlos Borromeu (Ibidem, p. 152).

Poder que, no entanto, ndo deixa de prescindir de um certo nimero de obrigacdes ao
qual o confessor deve atender. H4 um conjunto de caracteristicas que, se ndo canonicamente
obrigatdrias ao exercicio do pastorado presbiteral, sdo ao menos desejaveis, dado o ambiente
nocivo e insalubre, do ponto de vista espiritual, ao qual o confessionario — este mdvel tdo
importante, “aberto, andnimo, publico”, que ndo aparece na histéria das praticas religiosas
sendo no século XVI (Ibidem, p. 155) — esta constantemente exposto pelo tipo de sujeito que
o0 procura. O preshitero deve ser, antes de tudo, uma pessoa virtuosa (e, para isso, toda uma
literatura de manuais do bom confessor ira aparecer durante este periodo), e alimentar, dentre
todas elas, a virtude do zelo, isto é, o amor as almas pelas quais deve estar aberto a por em
risco a salubridade de sua propria alma. Deve também ser santo, ou a0 menos buscar a
santidade, constituindo em torno de si uma certa prote¢cdo, uma couraga, que lhe permitiria
ndo comunicar a si mesmo o pecado do confessante: a comunicagdo deve ocorrer apenas ao
nivel do discurso, nunca ao nivel da culpa. Em vista disto, o confessor deve possuir horror até

mesmo aos pecados mais simples, os pecados veniais, tanto em relacdo aos pecados daquele a
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guem confessa, quanto aos pecados que reconhece em si mesmo (FOUCAULT, AN, 2010e, p.
152-154).

Por fim, o padre deve buscar igualmente ser sabio, ja que se constitui como “juiz” dos
pecados e atribuidor de penas, devendo assim saber distinguir entre o permitido e o proibido,
discernir o que é implicado pela lei divina ou pelas leis humanas e, para tal, conhecer as leis
civis e as leis eclesiasticas. Sabio, igualmente, como “médico”, pois deve ser perito ndo
apenas em julgar o tipo de falta e a qualidade da pena a ser atribuida a cada falta, como
também ir além, buscando a “razdo de ser” dessa falta; perscrutar, na alma do individuo, o que
0 motiva a pecar, qual a morbidade que jaz sob seu pecado; em suma, devera identificar, no
pecado, qual a “espécie de doenca” que leva o pecador a pecar: “Deve conhecer as ‘doencas
espirituais’, deve conhecer as ‘causas’ delas, deve conhecer ‘remédios’ para elas. Ele deve
reconhecer essas doengas segundo sua ‘natureza’, deve reconhecé-las segundo seu ‘numero’.
Deve distinguir o que ¢ verdadeira doenga espiritual do (que ¢é) simples ‘imperfeicao’
(Ibidem, p. 154). Articulam-se, assim, estas trés formas de definir o crime, de estabelecer a
pena e indicar sua forma de tratamento, sua ortopedia, j& na transicdo do Renascimento a
modernidade, que sdo o saber médico, o saber juridico e o saber governamental. Apoiando-se
em um tratado intitulado Pratique du sacrement de pénitence, do te6logo e doutor sobornino
Louis Habert (1635-1718), Foucault assinala:

Séabio portanto como juiz, sabio como médico, também deve ser sabio “como guia”.
Porque ele deve “regrar a consciéncia de seus penitentes”. Deve “lembra-los de seus
erros e descaminhos”. Deve “fazer que evitem os escolhos” que se apresentam
diante deles. Enfim, ele ndo é apenas zeloso, santo e sabio, mas deve também ser

prudente. A prudéncia é a arte que o confessor deve possuir, de ajustar essa ciéncia,
esse zelo, essa santidade as circunstancias particulares (Ibidem).

Na passagem da Idade Média para a Modernidade mudam, portanto, no interior da
peniténcia, 0s processos de atribuicdo das penas — de uma forma tarifaria pré-estabelecida
para uma arbitrariedade do religioso, passando por formas cada vez mais elaboradas de
extorsdo da verdade do individuo, até chegar enfim a este momento que se estabelece no raiar
da modernidade, no qual a juncéo do aspecto juridico e do aspecto medicinal, da pena como
compensacdo pela falta cometida e da pena como remédio para uma doenca do espirito,
permite estabelecer firmes vinculos entre os aspectos médico, juridico e pastoral da confissao,
solo fundamental da mutua colaboracdo entre saber psiquiatrico e pastorado cristdo, que

veremos incidir no exame dos fendmenos misticos a partir do século XIX.
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Colaboracdo que, no entanto, ndo ficara restrita apenas a confissdo. Ainda no século
XVI, e ja sob o efeito do modelo pastoral instaurado pelo bispo e te6logo milanés Carlo
Borromeo (que procurou efetivar prontamente as conclusdes do Concilio de Trento em sua
diocese, influenciando diretamente a pastoral das dioceses italianas no periodo imediatamente
posterior e, na sequéncia, toda a igreja latina), cresce a pratica da direcdo de consciéncia, que
se espalha nos ambientes cristdos citadinos, nos seminarios e comunidades religiosas, nos
circulos da burguesia catolica e, em alguma medida, nos colégios também. Antigo costume,
que de certo modo ja esta presente desde o inicio do cristianismo, mas que agora passa a se
tornar, sendo uma obrigacdo (como passa a ocorrer nos seminarios de formacéo presbiteral),
ao menos uma viva recomendacao para todos os cristdos cultivados.

Esta nova figura — e antiga, a0 mesmo tempo — exerce uma funcdo diversa daquela
encarnada pelo confessor. O diretor de consciéncia € aquele que se procura ndo propriamente
qguando se cometeu uma falta, mas justamente para ndo cometé-las; procura-se o diretor de
consciéncia para progredir na perfeicdo, para tratar com ele sobre a pratica das virtudes
interiores e exteriores; tratar-se-a, enfim, com ele tudo o que se refere a interioridade da
consciéncia individual. O diretor de consciéncia €, nas palavras do fundador dos Sulpicianos,
Jean-Jacques Olier, “aquele a quem um comunica seu interior” (OLIER apud FOUCAULT,
AN, 2010e, p. 157). Aprofundamento do direito do confessor a consciéncia do individuo: ndo
apenas as faltas devem ser comunicadas, mas até mesmo as questdes mais intimas da alma, as
tentagcdes, 0s maus costumes, a abjecdo ao bem e, especialmente, as origens provaveis desse
mal comportamento. O diretor de consciéncia assume assim a funcdo de um mestre da alma,
um perito “no assunto da nossa salvagdao”, ao qual o dirigido deve sempre encaminhar-se “de
coragdo aberto, com toda sinceridade e fidelidade” (OLIER apud FOUCAULT, ibidem).
Confissdo e direcdo de consciéncia formardo, por conseguinte, o “duplo fechamento, duplo
filtro discursivo” (FOUCAULT, ibidem, p. 158) que permitird avaliar comportamentos,
pensamentos e condutas, e submeté-los ao crivo desse poder especifico que se constitui na
historia do cristianismo no Ocidente: o poder pastoral.

4. O PODER PASTORAL E AS CONTRACONDUTAS: A MISTICA COMO
RESISTENCIA NO CURSO DE 1978, SEGURANCA, TERRITORIO, POPULAGCAO

O tema do pastorado sera aprofundado, de modo especifico, no curso de 1978,

Seguranga, Territorio, Populagdo, no qual Foucault procede a um deslocamento de sua
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andlise, que continuara seguindo o exame dos mecanismos disciplinares até a publicacdo de
Vigiar e Punir, em 1975, para tratar, enfim, desse outro conjunto de tecnologias, dessa outra
forma de poder que teria concretizado, em seu itinerario historico, uma espécie de
modificacdo nunca antes vista, quer na polis grega e em sua intrincada relacdo com a figura
do magistrado, quer no império romano, e que permitiu ao homem ocidental assimilar, ao
longo de quase dois milénios, “[...] 0 que nenhum homem grego sem duvida jamais teria
aceitado admitir, [...] a se considerar uma ovelha entre as ovelhas” (FOUCAULT, STP,
2008a, p. 174).

As tecnologias do poder pastoral, organizadas a partir do governo cristdo das almas,
passam a ser examinadas pelo filésofo como institucionalizacdo visivel do cristianismo, em
sua funcdo de concretizar um tipo de poder pleno de singularidades, centrado em torno de
uma nocao de salvacdo e orientado para o governo de todos e de cada um, da totalidade dos
membros de uma comunidade e de cada um dos individuos que a compdem — omnes et
singulatim (ldem, DE II, 2001g, p. 963-965). Tais técnicas, assim como as descritas nos
cursos precedentes, estiveram centradas na producdo de uma verdade do sujeito, uma verdade
gue o sujeito produz de si mesmo e que, simultaneamente, o vincula a si préprio, por meio de
técnicas diversas, algumas oriundas do mundo helenistico, como a direcdo e o exame de
consciéncia, outras advindas da evolucdo de determinadas praticas e obrigacdes dentro da
prépria Igreja, como a obrigacdo da confissdo anual e a institucionalizacdo do sacramento da
confissdo, fundamentada em torno da questdo dos lapsi®.

Esta Gltima, especificamente, constitui para Foucault um aspecto essencial dentro da
propria compreensdo do cristianismo como ‘“‘confissdo”: a diferenca das outras religides, de
uma maneira geral, o cristianismo possui a particularidade de constituir-se numa forma
religiosa que ndo apenas obriga aquele que a pratica a seguir um certo conjunto de verdades
como estabelece, para além desse pressuposto, que seu praticante seja capaz de dizer a
verdade sobre si mesmo, de vasculhar no mais profundo de si e encontrar, nesta interioridade,
elementos de verdade:

Agora, e sobre a verdade como dever em nossas sociedades cristas? O cristianismo,
como todos dizem, é uma confissdo. Isto significa que o cristianismo pertence a um

tipo bem particular de religibes: aquelas que impfem, ao que as praticam,
obrigacoes de verdade. Tais obrigacfes, no cristianismo, sdo numerosas. Ha, por

% Lapsi, lit. “caidos”, termo que designava aqueles que, apds o recebimento do batismo (considerado até o
século 111 como a Unica e definitiva peniténcia), incorriam em uma rendncia publica a fé crista e, posteriormente,
em uma “segunda conversdo”, o que acarretaria, no desenvolvimento da teologia sacramental cristd, a
necessidade de se admitir uma “segunda peniténcia”, elemento que esta na origem da confissdo sacramental
catdlica. P. Chevallier apresenta uma notavel contribuicdo sobre a importancia que Foucault da a esta questdo, e
sua relagdo com a propria compreensdo da religido cristd como “confissdo”; cf. CHEVALLIER, 2012, p. 51-53.
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exemplo, a obrigacdo de ter por verdades um conjunto de proposi¢des que
constituem o dogma, a obrigacdo de considerar certos livros como uma fonte
permanente de verdade, e a obrigacdo de aceitar as decisdes de certas autoridades
em matéria de verdade. Mas o cristianismo exige ainda outra forma de obrigacéo de
verdade. Cada cristdo deve-se sondar quem ele é, 0 que se passa no interior de si
mesmo, as faltas que ele poderia cometer, as tentagdes as quais esta exposto. Mais
que isso, cada um deve dizer estas coisas a outros e, assim, testemunhar contra si
mesmo (FOUCAULT, DE II, 2001k, p. 990, traducdo nossa).

Tais elementos apontam para uma importante apreciacdo dos instrumentos mediante
0S quais o cristianismo, em sua configuracao institucional — a Igreja crista — lancou méo para
a formulacdo, consolidacdo e exercicio do poder pastoral, e que podem ser enumerados a
partir das relagGes estabelecidas por meio do mecanismo de confissdo. Tem-se, assim, uma
triplice estrutura de dispositivos que se articulam: a injuncdo confissdo-dogma; a injungédo
confissdo-meditacdo-interiorizacdo; e, por fim, a injuncéo confissdo-producao de verdade®.

Cada um destes nlcleos apropria-se de  técnicas  particulares  de
objetivacdo/subjetivacdo. O nucleo confissdo-dogma, por exemplo, encontrara sua formulagéo
enguanto poder nas sucessivas assembleias, sinodos, disputas e andtemas que acompanharao
as primeiras definicdes dogmaticas que, mais ou menos atreladas a certa alianca ja presente
com o poder soberano, sobretudo no Oriente (cf. CANTOR, 1993, p. 67), estabelecera certa
“politica do siléncio”, que se desdobrara em outros dispositivos de domina¢ao ao longo da
histria, como na obrigacao de silenciar-se na moral vitoriana (FOUCAULT, 2011c, p. 10-11,
23-24)%7,

O dispositivo confissdo-producdo de verdade, por sua vez, ja havia sido apresentado
por Foucault em A vontade de saber, primeiro volume de sua Histéria da sexualidade, no
qual o filésofo procurou tracar a linha que teria conduzido da obrigacdo monastica de dizer a
verdade sobre si mesmo em relacdo aos prazeres a instituicdo de certos dispositivos de

confissdo® que se tornaram obrigatdrios apés a Contra-Reforma e que teriam detalhado a

% Ponto de vista semelhante é apresentado por Anthony Manicki, ao abordar a possibilidade de uma concepcgdo
positiva da obediéncia crista, a partir daquilo que ele identifica como o eixo “sujeito/dogmas/fé”, em oposi¢ao a
uma concepgdo negativa da mesma, estruturada em torno do eixo “subjetividade/verdade de si” (MANICKI,
2012, p. 61). Embora proximas, a perspectiva que se pretende desenvolver aqui afasta-se da proposta de Manicki
a medida que sugere certa desconfianca em relacéo a apreciagdo por demais negativa da relagéo entre a confissdo
e a producéo da verdade, por motivos que serdo apresentados a seguir.

%7 Sobre este aspecto, considerar as reflexdes de Jeremy Carrette sobre a indissociabilidade entre siléncio e fala,
vinculando o dispositivo da confissdo as “politicas do siléncio” analisadas por Foucault em HS1 (CARRETTE,
2000, p. 25-28). Acerca de como a obrigacdo do siléncio atuou desde cedo na histéria do cristianismo, a partir
das polémicas e das inimeras anatematizacGes de seitas e grupos cristdos ndo ortodoxos, conferir a obra de
Richard VALANTASIS, The beliefnet guide to Gnosticism and other vanished christianities, 2006.

% Foucault utilizarad a palavra aveu ao longo de seus textos e cursos, que sera apresentada em sua dupla
significincia, “confissdo” e “admissdo”, tanto no sentido da confissdo sacramental, onde ha uma admisséo das
faltas cometidas, quanto no sentido da confissdo de fé, pela qual admite-se a submissdo a um determinado
estatuto de crengas e regulagdes de fé (FOUCAULT, 2012d, p. 318).
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relagdo do sujeito consigo mesmo por meio do exame de consciéncia. A tematizacdo do
problema da “carne”, sua crescente culpabilizagdo, fazendo desta a origem mesma dos
pecados e a consequente vigilancia dos desejos que se estabelece a partir dai na histéria da
pastoral crista, estardo diretamente vinculadas a um dispositivo de confissdo que obriga ndo
sO 0 sujeito a descobrir uma verdade sobre si, restrita a uma determinada circunstancia e
adscrita a certo periodo de tempo — a saber, 0 reconhecimento do estar em pecado e sua
expurgacdo por meio da confissdo —, mas que estabelece a obrigacédo de produzir um continuo
exame de si, num processo indefinido e, por isto mesmo, coextensivo a toda a vida, atrelado a
obrigacdo de comunicar tal verdade a outrem (FOUCAULT, HS1, 2011c, p. 26):

N&o falo da obrigagdo de confessar as infragBes as leis do sexo, como exigia a
peniténcia tradicional; porém da tarefa, quase infinita, de dizer, de se dizer a si
mesmo e de dizer a outrem, o mais freqiientemente possivel, tudo o que possa se
relacionar com o jogo dos prazeres, sensacfes e pensamentos inumeraveis que,
através da alma e do corpo tenham alguma afinidade com o sexo.

Na origem da pastoral cristd esta a obriga¢do exaustiva de confessar-se, de confessar
ndo somente os pecados, mas também os desejos. Esta também a discursividade de um sujeito
que é capaz de problematizar aquilo que Ihe é mais intimo, mais recondito e, portanto, mais
secreto — aquilo que, assim dizendo, deveria permanecer no siléncio —, tornando-se a si
mesmo um sujeito confessante. A organizacdo do poder pastoral no ocidente cristdo, desta
forma, centra-se peremptoriamente na tarefa de fazer do sujeito um sujeito confessante, e de
produzir, a partir desta injuncdo confissdo-producéo da verdade sobre si, certa discursividade
e certa subjetivacdo (Ibidem, p. 27). A partir dai, Foucault identifica como a confissdo
espargiu-se a partir da assimilacdo do poder pastoral por outras instituicGes de disseminacao
do saber-poder, tornando-se nas sociedades cristds um dos dispositivos mais valorizados e um
dos rituais mais importantes para a producdo da verdade, bem como responsavel por fazer do
homem ocidental propriamente um “animal confessante” (Ibidem, p. 66-68)%.

A segunda injuncdo, a saber, entre confissdo-meditagdo-interiorizagdo de certos
discursos mediados pela leitura espiritual, é originada, portanto, da derivagdo desta primeira
injuncdo, a da confissdo-producdo da verdade; a relacdo entre ambas resulta, para Foucault,
nos elementos constituintes do poder pastoral na Igreja cristd. Se a analise aponta que ha na
confissdo certos dispositivos que possibilitaram a subjetivacdo a partir da producdo de

verdades do sujeito sobre si mesmo, € necessario, portanto, identificar quais sdo estes

9 Neste sentido, ha um excelente artigo de Bob Plant reconstruindo a nogio de “animal confessante” (confessing
animal) na obra foucaultiana, a partir da permeacdo dos rituais de confissdo na vida secular e de como esta
influenciara diretamente na nogéo de “subjetividade constituida” (PLANT, 2006, p. 533-537).
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dispositivos e como se estabeleceram no cerne do poder pastoral. A tematizacdo do pastorado
como “governo das almas” — ars artium, regimen animarum —, a substituicdo da propria
filosofia enquanto arte de conduzir os individuos, ndo pela teologia, nem sequer por uma
filosofia assim dita “cristd”, mas sim pela pastoral (FOUCAULT, STP, 2008a, p. 200), s se
tornou possivel por um tipo de obediéncia ao mesmo tempo produzida por e produtora desta
forma peculiar de poder.

Obediéncia de uma ovelha a seu pastor, mas a0 mesmo tempo obediéncia entre
individuos, de um individuo a outro, que instaura uma relacdo de servidao integral e
voluntéria (Ibidem, p. 234). Obediéncia caracterizada também pela auséncia de télos — e aqui
esta outra distin¢cdo em relacdo a direcdo de consciéncia estoica, cujo fim é o alcance da
enkrateia, o controle de si sobre si —, limitando o préprio ato de obedecer a circularidade
mesma da obediéncia: rendncia total as vontades e a dimensdo egoista que ela comporta
(Ibidem, p. 235-236). Obediéncia, ao final, marcada pela necessidade de conduzir todos os
individuos, e a0 mesmo tempo cada uma das ovelhas em particular, em todos os aspectos de
sua vida, durante toda a sua vida, da qual brotara, ao mesmo tempo, um saber produzido por

aqueles gque sdo vigiados e uma atividade de ensino (Ibidem, p. 238-239).

Vigilancia em relagdo a conduta cotidiana; auséncia de um fim ou escopo; limitacéo
ou reducgdo da vontade ao estado de ndo possuir vontades; poder que se estabelece, a0 mesmo
tempo, sobre um e sobre todos; producdo exaustiva de um discurso sobre si mesmo; direcédo
gue se exerce ndo apenas por um determinado periodo, mas que se estende por toda a vida.
Sao estas as caracteristicas que se encontram, para Foucault, no cerne da vinculagao entre as
diversas formas de apresentagdo da confissdo (direcdo de consciéncia, confissdo sacramental,
escrita de si'® e ensino dogmatico) e a producdo de uma verdade do sujeito sobre si,
reintroduzem o papel da exagoreusis como dispositivo fundamental na consolidacdo das
praticas do pastorado cristdo. Mediante tal vinculagdo, o poder pastoral p6de firmar-se como
um tipo de poder distinto do politico, guardando sua especificidade e organizando, a partir
dela, uma série de prescricbes que teriam originado uma espécie de “moral da conduta
cotidiana”, que marcaria profundamente as relagdes do individuo consigo mesmo ou, posto de
outro modo, a prépria percepcdo do individuo si mesmo como sujeito desejante e animal

confessante no ocidente cristao.

100 Foucault desenvolve o tema da escrita de si e seu papel na ascese filoséfica da Antiguidade tardia e de seu
deslocamento de sentido na ascese cristd em um texto de 1983, L ’écriture de soi (posterior, portanto ao curso de
1982, L’herméneutique du sujet, e certamente extraido dos apontamentos do curso), inserido pelos editores no
segundo volume dos Dits et écrits (cf. FOUCAULT, DE II, 2001c, p. 1234-49).
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O tema do pastor e de seu pastorado adquirira, entdo, um locus especifico nas formas
de sujeicdo estabelecidas nas sociedades europeias por meio de um modo particular de
estabelecimento das relacbes de poder, que ndo estdo presentes, a0 menos ndo da mesma
forma, quer no tipo de poder que se estabelece na politica grega, quer na propria histéria do
povo hebreu, para o qual a problematizacdo de Deus como pastor do seu povo teria sido uma
constante. No cristianismo, a questdo da conducdo das almas pela figura do pastor teria
passado necessariamente pela constituicdo de tecnologias totalmente novas de poder e de
ligacdo do sujeito consigo mesmo. Primeiramente, por um tipo de relacdo que envolve todos
os demais vinculos entre Deus e 0 homem, mas que se caracteriza pela media¢do fundamental
de outros homens e pela submissdo imperiosa e voluntaria de um individuo em relacdo a
outro, por um lado; e, por outro, pela necessaria mediacdo de um tipo preciso de instituicéo,
pontual em suas regras e suas técnicas, que teria permitido a consolidagdo de um modo
especifico de saber sobre o individuo: sobre o que pensa, sobre o que deseja, sobre o que
pratica. Em segundo lugar, s6 serd possivel pelo seu préprio afastamento de outro tipo de
poder, também ele bem especifico — a saber, o poder politico (FOUCAULT, STP, 2008a, p.
201-204).

E o que distingue, afinal, o pastorado, das outras formas de poder anteriormente
estabelecidas? N&o objetiva, também ele, uma submissdo do individuo a algum tipo de lei,
quer humana ou divina, ou entdo a uma determinada forma ou conjunto de discursos que se
pretendem verdade? Foucault, neste aspecto, deixa clara a intencdo que move o pastorado na
constituicdo deste género peculiar de poder. Ele se radica, sim, na relacdo com uma lei, posto
que é preciso submeter-se a vontade de Deus, revelada pelos textos escrituristicos e expressa
na forma de mandamentos e (ou) preceitos claros e precisos; mas radica-se, da mesma forma,
numa relacdo com certa compreensdo do que é a verdade, e de como ela se encontra também
revelada nestas mesmas escrituras (Ibidem, p. 221). Neste sentido, € possivel dispor tanto a lei
quanto a verdade num mesmo plano, o plano da relacdo com um livro tido como inspirado, o
“Livro” por exceléncia, acarretando naquela segunda injungdo anteriormente apresentada, a
da confissdo-meditac&o-interiorizagao.

Radica-se, ainda, no vinculo com certa no¢do de salvacdo, caracterizada, sobretudo,
pelos quatro principios efetivadores do cuidado que o pastor deve ter com suas ovelhas —
distributividade integral (cuidar de todas as ovelhas e de cada um dos atos de suas ovelhas),
transferéncia instantanea (assumir os méritos e deméritos de cada uma das ovelhas), inversdo
do sacrificio (dar a vida no lugar de suas ovelhas) e correspondéncia alternada (a debilidade

das ovelhas como causa de mérito maior para o pastor, bem como a debilidade do pastor
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como possibilidade de edificacdo das ovelhas) (FOUCAULT, STP, 2008a, p. 228)°%. Mas,
sobretudo, pela dependéncia da mediacdo de um outrem — um individuo, necessariamente;
eventualmente também uma comunidade — que este poder se define em seu aspecto
fundamental (Ibidem, p. 241):

Portanto, ndo é a relacdo com a salvacdo, ndo é a relagcdo com a lei, ndo ¢ a relagédo
com a verdade que caracteriza fundamentalmente, essencialmente o pastorado
cristdo. O pastorado cristdo, ao contrario, é uma forma de poder que, pegando o
problema da salvagdo em sua tematica geral, vai introduzir no interior dessa relagéo
global toda uma economia, toda uma técnica de circulagdo, de transferéncia, de
inversdo dos méritos, e € isso que é seu ponto fundamental. Tal como em relagdo a
lei, o cristianismo, o pastorado cristdo ndo vai simplesmente ser o instrumento da
aceitacdo ou da generalizacdo da lei, o pastorado cristdo, de certo modo
tangenciando a relagdo com a lei, vai instaurar um tipo de relagdo de obediéncia
individual, exaustiva, total e permanente. E bem diferente da relagio com a lei.

Neste ponto, alcancamos um aspecto crucial no desenvolvimento da pesquisa de
Foucault: como se d& a passagem, de uma obediéncia nao institucional, ndo formalizada,
enfim, de uma obediéncia proxima aquela praticada na direcdo de consciéncia estoica, a uma
obediéncia formal e categorizada, efetuada dentro de uma instituigdo concreta, estabelecida a
partir de um dispositivo de regras bem delimitadas, a saber, a instituicdo monastica? Foucault
identifica esta questdo ao analisar de perto como a direcdo de consciéncia foi recebida nos
primeiros quatro séculos da Igreja cristd, na aula de 22 de fevereiro de Seguranca, Territorio,

Populagao:

“Quem ndo ¢ dirigido cai como uma folha morta”. E verdade para os leigos, mas por
certo também é verdade, e de uma maneira muito mais intensa, para 0os monges. [...]
Essa dependéncia de alguém em relacdo a alguém na vida monéstica é,
evidentemente, institucionalizada na relagdo com o abade, com o superior ou com 0
mestre de novigos. [...] E assim que sdo Bento, no capitulo V da sua Regra, para
definir o que sdo os bons monges, diz: “Eles ndo vivem mais por seu livre-arbitrio,
ambulantes alieno judicio et imperio, caminhando sob o juizo e o imperium de
outro, eles sempre desejam que alguém os comande” (Ibidem, p. 232; 235, grifos do
autor).

Aponta-se aqui, portanto, para a problematizacdo do surgimento da vida cenobitica
como o elemento fundante da institucionalizacdo do poder pastoral cristdo. A partir da

organizacdo da instituicdo monastica, Foucault compreende que a obediéncia a um superior e

101 Tornar-se-ia, aqui, imprescindivel investigar as nog@es de soteria, salus e cura, e de como elas surgiram ou
foram reassimiladas no horizonte da helenizagdo da fé cristd (ou da cristianizacdo do helenismo), na leitura dos
padres gregos e latinos, respectivamente. Esta preocupacéo transparece no trabalho de Jeremy Carrette acerca da
andlise foucaultiana sobre as religifes, no qual afirma que, em seus Ultimos trabalhos sobre o cristianismo, o
filésofo concentrou-se muito mais em sua dimensdo confessional do que salvifica, 0 que teria possibilitado um
exame diverso sobre a corporizagdo das crencas — “[...] exploring belief as shaping the body” (CARRETTE,
2000, p. 111).
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a vinculagdo de um modo de vida ascético a uma comunidade estabelecida institucionaliza a
direcdo de consciéncia, institucionaliza a prépria ascese em formas estaveis de cenobitismo.
Se a ascética filosofica, tal como delineada nos modos de vida da Antiguidade Tardia, teria
sido fundamental para possibilitar ao individuo a constituicdo de formas “encraticas” da
relagdo consigo mesmo, possibilitando a resisténcia as formas externas do poder
(FOUCAULT, HdS, 2004a, p. 226), o ascetismo cristdo, por sua vez, encarnou a exata
modificacdo das relacdes do sujeito, pelos elementos intrinsecos a sua prépria constituicao,
tais como a renuncia de si e a mortificacdo das vontades, estando na origem mesma da
constituicdo do poder pastoral na Igreja crista.

E possivel encontrar, neste aspecto, uma problematizacdo radical na recepcdo das
filosofias da Antiguidade Tardia pelo cristianismo primitivo, feita por Foucault. Radical e, ao
mesmo tempo, ambigua. Se é certo que, para o autor, esta recep¢do ndo deve ser vista ou
procurada no campo dos discursos tedricos produzidos, mas sim das praticas efetivadas a fim
de que o sujeito possa transformar a si mesmo pelo uso e assimilagdo destas mesmas teorias
em sua vida cotidiana (Ibidem, p. 21-24) — a diferenca dos estudiosos classicos da filosofia
medieval'®? — também é certo que, em diferentes momento de sua genealogia das praticas de
subjetivacdo do ocidente, a propria compreensdo do papel da ascese sofre um deslocamento
perceptivel nas formulacGes do autor.

No curso de 1978, por exemplo, o problema é posto em questdo do seguinte modo: é
possivel, ao contrario do que a analise sobre o papel da obediéncia monastica na constitui¢éo
do poder pastoral levou a considerar, dar vida a uma reapresentacdo tanto da mistica quanto
da propria ascese como praticas de resisténcia ou contraconduta em relacdo ao poder pastoral
ao longo do desenvolvimento histérico do cristianismo? O préprio autor se da conta do
paradoxo evidente nesta problematizacdo, mas a sustenta com uma resposta afirmativa: sim, é
possivel analisar a ascese cristd como uma forma de resisténcia ao poder pastoral. Tais
contracondutas, no entanto, sé sdo possiveis a medida que confrontam estes mecanismos que,
do lado do pastorado, instituem certa individualizagdo das massas. Individualizagdo que,
como vimos, passa por esta “producdo de verdades ocultas” (Ibidem, STP, 2008a, p. 242),

extraidas do sujeito mediante duas tecnologias fundamentais postas em pratica por esse poder

102 £ nossivel, aqui, remeter-se diretamente as excelentes investigagdes de Etienne GILSON, A filosofia na Idade
Média (2013, p. 2-24; 39-56) e Miguel SPINELLI, Helenizag&o e recriacdo de sentidos: a filosofia na época da
expanséo do cristianismo (2002. p. 11-25), sobre o papel da patristica grega, em especial dos padres apologistas
e, posteriormente, dos capaddcios, para a constitui¢do de uma “filosofia cristd” como subjacente a propria matriz
de autocompreensdo do cristianismo como veridiccdo, e da assimilacdo parcial dos objetos de analise da
filosofia classica, notadamente helenistica, a partir da necessidade de o proprio cristianismo firmar-se ndo apensa
como religido valida, mas como a “verdadeira filosofia”, apice e plenitude de toda filosofia anterior, frente as
perseguicOes oficiais do Império.
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pastoral: em primeiro lugar, a obediéncia irrestrita que, originada no campo da vida monéstica
e ampliada a partir da disseminacdo da confissdo e da direcdo espiritual, obriga o fiel a tudo
contar, a tudo revelar ao seu mestre de consciéncia, quer seja 0 paroco, o confessor ou o
diretor espiritual; e, em segundo lugar, esta reflexdo que se constitui em torno das funcées do
presbitero, dos seus méritos e deméritos, e da aplicacdo inversa desses meritos e deméritos
para a salvacao de todas e cada uma de suas ovelhas.

Para Foucault, é por esta duplicidade de obrigagcdes — das ovelhas em submeter-se ao
pastor, do pastor em transformar-se para salvar as ovelhas — que o pastorado cristdo pode ser
considerado um mecanismo de individualizagdo, consistindo nisto, e ndo no trinbmio
salvacdo-lei-verdade, a peculiaridade da instituicdo cristd ocidental. Assim, “a
individualizacdo no pastorado cristdo vai se efetuar de acordo com um modo que é totalmente
particular e que e que pudemos aprender justamente através do que dizia respeito a salvacgdo, a
lei ¢ a verdade” (FOUCAULT, STP, 2008a, p. 242), apoiando-se em trés elementos
fundamentas: a individualizacdo analitica a partir do jogo de méritos e deméritos; a rede de
sujeicdes que implica certa “serviddo geral”, prescrita na forma de que todas as ovelhas
devem servir umas as outras, ¢ a consequente “exclusdo do egoismo como forma central,
nuclear do individuo”; e por fim, a produ¢do da verdade do individuo mediante os

mecanismos da confisséo e da dire¢do de consciéncia (Ibidem, p. 243).

Ora, é precisamente com estes trés elementos fundamentais que a experiéncia mistica
e 0 ascetismo que lhe da suporte rompem, a partir justamente do momento em que procuram
inaugurar uma nova forma de relacdo com a salvacdo, a lei e a verdade. Na aula de 1° de
marco de 1978, Foucault procura definir, enfim, como a experiéncia mistica pode ser pensada
como contraconduta ao poder pastoral, termo que é aqui apresentado como uma forma
especifica de resisténcia, diretamente relacionada a ideia de conduta, que por ele é definida
como “[...] atividade que consiste em conduzir [...], mas é também a maneira como uma
pessoa se conduz, a maneira como se deixa conduzir, a maneira como é conduzida e como,
afinal de contas, ela se comporta sob o efeito de uma conduta que seria ato de conduta ou de
conducao” (Ibidem, p. 255).

Duplo registro, portanto, do conceito, que traduz de forma mais proxima aquilo que
Gregorio de Nazianzo denominava de oikonomia psykhdon — de um lado, a agéo,
desempenhada pelo pastorado, de conduzir as almas dos individuos, mediante 0s mecanismo
anteriormente citados; do outro lado, o produto ou efeito dessa acdo de conduzir,

substantivado como a¢do do individuo sobre si mesmo ao se deixar conduzir por esta acao de
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conduta estabelecida pelo poder pastoral — a nog¢do de conduta é aquilo que, de acordo com 0
filésofo, caracterizaria de forma mais precisa e fundamental a incidéncia do pastorado cristdo
no Ocidente. Tdo fundamental que, para o autor, € em torno dela que as grandes lutas
religiosas foram travadas durante toda a Idade Média e até o século XVI, bem como € em
torno dela, ou no interior dela mesma, que certos limitadores externos ao poder pastoral
puderam se efetivar ao longo deste periodo, mediante resisténcias ativas e passivas, pondo em
curso que Foucault denomina de “a grande crise do pastorado” (FOUCAULT, STP, 2008a, p.
255).

E quais seriam estas resisténcias? Primeiramente, ha uma forma de resisténcia passiva
que percorre toda a Idade Média, a resisténcia das populacBes europeias a serem
cristianizadas, consistindo em uma reticéncia “[...] a certo niumero de obrigacdes que lhes
eram impostas pelo pastorado” (Ibidem, p. 256), como a obrigacdo de se confessar
anualmente, promulgada pelo Concilio de Latrdo (1215). Em segundo lugar, resisténcias
ativas, de certo modo exteriores ao cristianismo, como aquele conjunto de préaticas que o

~ 40

filosofo denomina de “extracristds” e que foram vinculadas sob o epiteto de feitigaria'®, bem

como as “grandes heresias” contra as quais a instituicdo eclesiastica manteve-se em conflito
constante, em especial, destaca o filésofo, o dualismo cétaro.

Por fim, em terceiro lugar, e sdo nelas que Foucault se detém, ha aquelas resisténcias
caracteristicas que se formam no interior do préprio pastorado, como contra-ataques bem
particulares contra os mecanismos de conduc¢do das condutas; resisténcias que nao partem do
exterior, portanto, mas que se formam como derivacdes do exercicio mesmo do poder
pastoral, como desdobramentos de sua propria atuacdo. Sao estas formas de resisténcia que,

de acordo com o autor, podem ser especificamente denominadas de contracondutas:

Se é verdade que o pastorado é um tipo de poder bem especifico que se da por
objeto a conduta dos homens — quero dizer, por instrumento os métodos que
permitem conduzi-los e por alvo a maneira como eles se conduzem, como eles se
comportam —, se (portanto) o pastorado é um poder que tem de fato por objetivo a
conduta dos homens, creio que, correlativamente a isso, apareceram movimentos téo
especificos quanto esse poder pastoral, movimentos especificos que sdo resisténcias,
insubmissdes, algo que poderiamos chamar de revoltas especificas de conduta, aqui
também deixando a palavra “conduta” toda a sua ambiguidade. S&0 movimentos que
tém como objetivo outra conduta, isto é: querer ser conduzido de outro modo, por
outros condutores e por outros pastores, para outros objetivos e para outras formas
de salvacdo, por meio de outros procedimentos e de outros métodos (Ibidem, p. 256-
257).

103 Das quais o fildsofo ja havia falado nos textos de 1962, Os desvios religiosos e o saber médico, e de 1969,
Médicos, juizes e feiticeiros no século XVII, e sobre as quais volta a falar no curso Os anormais, na aula de 26 de
fevereiro de 1975, que exploraremos adiante.
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Trés elementos se destacam nesta definicdo dada por Foucault em relacdo as
contracondutas. Em primeiro lugar, se a toda forma de poder corresponde uma resisténcia,
que com ela se relaciona como que num sistema de forcas de acdo e reacdo (FOUCAULT,
HS1, 2011c, p. 105), as contracondutas, como formas de resisténcia, respondem a um
mecanismo bem especifico de poder, que é o governo das condutas: dado o fato que o
pastorado é um tipo modelar de conducgédo de condutas, serve também de espaco privilegiado
para a formacdo de resisténcias. Em segundo lugar, que estas contracondutas se organizam na
forma de movimentos, diferente das outras revoltas que tiveram lugar durante toda a longa
série de eventos politicos da ldade Média: as contracondutas que se organizam em
antagonismo ao poder pastoral formam movimentos especificos, dentre os quais o filésofo
destaca uma série no prosseguimento desta aula. Em terceiro lugar, o uso da prépria palavra
“contraconduta”, que o autor prefere, em detrimento de outros termos possiveis, tais como
“revoltas”, “dissidéncias”, “incondutas”, precisamente por indicar o objetivo desses varios
movimentos: ndo se trata, para o filésofo, de uma ruptura com o poder pastoral, ou melhor,
com toda e qualquer forma de conducdo de condutas; antes, concernem a uma tentativa,
desses varios grupos, reabilitados em varios momentos da Idade Média e do Renascimento,
em querer construir uma nova forma de serem conduzidos, ou de ser conduzido outramente.

Houveram, certamente, revoltas neste periodo; mas as revoltas de conduta, ainda que
pudessem conter, em si mesmas, uma dimensdo econémica ou politica, ndo podem ser
definidas apenas por esses elementos. Foucault aponta como exemplo diferentes tipos de
revoltas que, em sua amalgama, trazem elementos de contraconduta: aquelas que opuseram a
crescente burguesia e o velho modelo aristocratico feudal, como os conflitos provocados pelos
seguidores de Pierre Vaudes em Lyon; aquelas que procuraram contrapor um modo de vida
rural e um modo de vida urbano, com o que se da entre as duas faccGes antagdnicas dos
seguidores de Jan Hus, calixtinos e os taboritas; ou ainda revoltas de conduta que se
estabeleceram em torno do estatuto da mulher na sociedade feudal, tais como certas figuras
femininas da mistica, profética ou devota — Jeanne Dabenton, Marguerite Porete, Isabel de la
Cruz, Armelle Nicolas, Marie des Vallées — e a Nonnenmystik'* (Ibidem, STP, 2008a, p. 259-
260). Por sua vez, haveriam também certas revoltas que, embora fundamentalmente politicas,

ndo se pode negar seu carater religioso, bem como seu papel na problematizacdo e

104 Segundo Emilie Brunn (1991, p. 17), a expressdo Nonnenmystik (“mistica das freiras™) foi usada largamente
para expressar a mistica desenvolvida em comunidades femininas, especialmente de beguinas, no Vale do Rio
Reno; tratava-se, no entanto, de um termo originalmente pejorativo, j& que caracterizaria um modelo de mistica
de matiz afetivo (“mistica do amor”), em detrimento da mistica especulativa dos eruditos alemaes.
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contraposicdo a certas condutas, como no caso da Revolugdo Inglesa ou as guerras
protestantes.

Entretanto, em todas estas formas de antagonismo, o aspecto de dissidéncia de conduta
é secundario, se comparado aos quatro grandes modelos de contraconduta que, para 0
filésofo, ndo podem ser chamadas de “revolta” no sentido estrito do termo (FOUCAULT,
STP, 2008a, p. 264) e, contudo, teriam marcado fundamentalmente a crise interna que se abre
no pastorado a partir da Baixa Idade Média até o advento da modernidade. Séo elas: o
ascetismo, a formacdo de comunidades, a relagdo com o texto sagrado e a mistica. Todas,
enfim, compdem aquilo que Foucault denomina de “familia” das contracondutas (Ibidem, p.

266), em oposicao as quais o pastorado se organizou.

Tratemos inicialmente do ascetismo. Elemento crucial na histéria do pastorado, é de
encontro a ele e em torno dele que, na visdo do pensador, o préprio poder pastoral se formou,
a partir de uma justa continua, mediante a qual a Igreja tentou conter certas préaticas
exacerbadas, certa “embriaguez dos comportamentos religiosos”, em especial entre seitas
gnodsticas que promoveram uma forma de ascetismo extremo, ao ponto de conduzir seus
seguidores ao suicidio (Ibidem, p. 257-258)'%. Desta forma, se o pastorado organizou-se,
tanto no Ocidente como no Oriente, contra tudo aquilo que poderia ser considerado
“desordem” no cristianismo antigo ¢ medieval, foi precisamente em contraposi¢do a estas
praticas ascéticas que, levadas ao paroxismo, compunham aquilo que Foucault (Ibidem, p.
270) denomina como “excessos do monarquismo, da anacorese egipcia ou siria”. O
monarquismo beneditino, por exemplo, origina-se de forma preclara, para o fildsofo, da
necessidade de contornar a liberdade de pratica e de palavra do anacoreta, & medida que
coloca no centro a no¢do de obediéncia.

O ascetismo, por sua vez, € uma pratica em desacorde com a obediéncia, e isto por
uma diversidade de fatores. Primeiramente, porque a ascese, COmo um exercicio que o sujeito
trava sobre si mesmo, dispensa o papel de uma autoridade, ou de um outro que faca as vezes
de condutor de sua conduta: “[...] a presenca de um outro, o olhar de um outro ¢, se nao

impossivel, pelo menos ndo necessario” (Ibidem, p. 271). Segundo ponto, 0 ascetismo é uma

105 Dentre estas seitas, € possivel destacar os circuncelides ou agonisticos, movimento geralmente associado ao
donatismo, composto por monges errantes e camponeses pobres da antiga regido da Numidia, destacando-se por
sua intensa vida ascética e profundo desejo de martirio que, dentre outros elementos, expressava-se de modo
comum no culto ao suicidio ou entdo na provocagdo de revoltas sociais que, despertando o édio de ricos e
credores, acabava tendo por consequéncia uma espécie de “martirio autoinfligido” (SILVA, p. 354). Sobre o
papel dos circuncelides nas convulsdes sociais do norte da Africa entre os séculos 111-V, cf. Uiran G. Silva,
Revoltas Camponesas e a Historiografia do Campesinato Romano Tardo-Antigo, 2014.
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experiéncia do “limite”: o que faz com que 0 asceta experimente o seu grau de crescimento na
propria pratica ascética €, precisamente, esse desafio continuo, essa justa perene consigo
mesmo, que o faz superar-se, superar as dificuldades do exercicio anterior e dirigir-se a um
exercicio ainda mais dificil, tornando-se assim, mediante esta continua superacdo de seu
proprio limite, a medida mesma de sua evolugdo espiritual, “o guia de seu proprio ascetismo”
(FOUCAULT, STP, 2008a, p. 271). Terceiro ponto, atrelado ao segundo: é um desafio que se
faz interna e externamente, a medida que, desafiando-se, o asceta desafia a um outro que o
supere em sua propria superacdo do limite — matua colaboragéo, portanto; mas na qual néo se
encontra presente, a0 menos no inicio do cristianismo, o elemento de uma hierarquia ou
superioridadel®®.

Por sua vez, o ascetismo é marcado por uma profunda relacdo com o corpo. Relacéo
de dominio, mas também de recusa (embora estas ndo estejam, a principio, desvinculadas uma
da outra), estes dois modos de se relacionar com o corpo marcam profundamente a rejeicdo do
pastorado a uma gama de movimentos que, apoiados no ascetismo, promovem, em seu
interior, e no espaco mesmo de atuacdo dos mecanismos da confissdo e da direcdo de
consciéncia — a saber, a superficie da carne —, uma resisténcia ao poder por ele exercido, dado
que o dominio de si mesmo mediante a recusa da carne €, por mais paradoxal que isto soe,
“[...] totalmente incompativel com uma estrutura do pastorado que implica (como eu dizia a
ultima vez) uma obediéncia permanente, uma renuncia a vontade, e somente a vontade, e uma
extensdo da conduta do individuo ao mundo” (lbidem, p. 273). E precisamente por este
motivo que o0 pastorado se organiza para conter as praticas ascéticas consideradas
“excessivas” no monaquismo cristdo primitivo, bem como em torno da luta contra o dualismo
e a gnose, ndo apenas no campo tedrico, mas sobretudo contra suas praticas de mortificacdo
como recusa a matéria. E é pelo mesmo motivo que, quando se da a reavivacao do ascetismo
na transicdo da Alta a Baixa ldade Média (séculos X a XIlI), o pastorado reativa seus
mecanismos de controle e de conducgéo das condutas, quando ndo se opOe veementemente
contra estes movimentos insurgentes.

Assim, para o filésofo, a ascese cristd devera ser vista como um tipo de mecanismo de
constestacdo, “[...] uma espécie de obediéncia exasperada e contravertida”, que “sufoca a
obediénca com o excesso de prescricdes e desafios que o individuo langa a si mesmo”

(Ibidem, p. 274) e que, em todo caso, torna a ascese incompativel com a organizacdo de um

106 para a evolucdo histérica da figura do abba das pequenas comunidades semianacoréticas do inicio do
monaquismo, até se transformar na figura do grande reitor, o Abade como funcfes de ordinario local, cf.
DEMACOPOULOS, George E. Pope Gregory | and the Asceticizing of Spiritual Direction, 2011.
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poder. O que leva Foucault a seguinte constatacdo: “o cristianismo ndo ¢ uma religido
ascética” (FOUCAULT, STP, 2008a, p. 274). O ascetismo, portanto, deve ser visto, em sua
funcionalidade e estratégia, essencialmente como uma contraconduta ao poder pastoral

cristao:

N&o ha nenhuma recusa do mundo no principio pastoral da obediéncia;
nunca ha acesso a um estado de beatitude ou a um estado de identificacéo
com Cristo, a uma espécie de estado terminal de dominio perfeito, mas, ao
contrario, um estado definitivo, adquirido desde o inicio Creio que as duas
estruturas, a da obediéncia e a do ascetismo, sdo profundamente diferentes. E
por isso que, quando e onde se desenvolveram contracondutas pastorais na
Idade Média, o ascetismo foi um dos pontos de apoio, um dos istrumentos
utilizados para isso e contra o pastorado (Ibidem, p. 273)

Elemento individualizante, o ascetismo teve como contrapartida, no campo das
sociabilidades, a formacdo de novas comunidades religiosas. Estas foram, para o autor, 0
segundo elemento na historia dessas contracondutas, que se desenvolveram ndo apenas a
margem, mas no interior do proprio poder pastoral, ja que, como pano de fundo, colocaram
precisamente em questdo a possibilidade de ser governado e por quem ser governado. Ai
reside, na analitica foucaultiana, todo o contexto pastoral no qual se organizou a luta entre as
comunidades da pré-Reforma e da Reforma, de um lado, e a Igreja Catdlica, do outro, posto
que tais comunidades se constituiram justamente em oposi¢do a este elemento central do
dispositivo de poder pastoral, a obediéncia.

E a partir dessa recusa a obedecer que, na perspectiva foucaultiana, deve ser lida a
rejeicdo ao tema da ministerialidade do presbitero — mediante o questionamento do valor
sacramental da ordenacdo —, com consequéncias para a propria estruturacdo destas
comunidades, que se refletiriam em um conjunto de pontos de sua organizacgdo e ritualistica:
na superacdo da dicotomia entre clero e leigos, com comunidades que, a0 ndo mais
reconhecer a sacramentalidade do ministério ordenado, procurariam novas formas de
delegacdo do pastor da comunidade, que passa a ser feita por eleicdo e por um tempo
determinado; no abandono da préatica do batismo de criangas, do qual se rejeita 0 aspecto da
involuntariedade da crianca em recebé-lo e que e substituido pelo ato voluntario e livre do
batismo de adultos (livre da parte de quem o elege, livre da parte da comunidade que o
acolhe); recusa a crenca na presenca real de Cristo na Eucaristia, que volta a ser celebrada em
seu aspecto de ceia, no qual a comunidade condivide o p&o e o vinho; e por fim, rejeicdo
também a obrigatoriedade da confissdo a um padre (e mesmo da submissdo ao um bispo) que,

sabidamente, possui deméritos, que encontra-se substituida, nas comunidades da Reforma, por
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aquelas formas de confissdo comunitaria ou confissdo a um amigo (confissdo a um outro
leigo, portanto), ou ainda da confisso intima, feita particular e diretamente a Deus. Assim, de
acordo com Foucault, a reforma néo se constituiu como uma luta em torno da doutrina e dos
dogmas, mas sim, fundamentalmente, em torno do pastorado, desta questdo fulcral sobre
governar e ser governado (FOUCAULT, STP, 2008a, p. 274-279).

Vinculado a este elemento, um terceiro aspecto, que se d& na relacdo com as
Escrituras. Estas comunidades tomaram a forma de um retorno ao texto sagrado, “porque a
Escritura é um texto que fala sozinho e que nio necessita do mediador pastoral” (Ibidem, p.
281). Muito embora a figura do pastor nas comunidades reformadas mantenha ainda para si 0
muanus hermenéutico, ja ndo se trata mais duma hermenéutica vinculante ou obrigatoria, como
no caso do catolicismo, pois a partir de entdo é o proprio fiel que deve ler livremente a palavra
e, inspirado pela luz divina, extrair para si a mensagem que Deus Ihe quis revelar livremente.
O ato de leitura e interpretagdo da Escritura tornou-se, assim, um ato fundamentalmente
espiritual; o que permite com este outro elemento fundamental de sustentacdo do pastorado
catdlico, a saber, 0 munus do magistério, a funcdo ministerial de transmitir fielmente uma

determinada interpretacdo oficial das Sagradas Escrituras (Ibidem, p. 281-282).

Por fim, a mistica. Compreendida pelo filésofo como “[...] revelacao imediata de Deus
a alma”, mediante a qual a alma “se vé a si mesma em Deus, ¢ vé Deus em si mesma”
(Ibidem, p. 280), a experiéncia mistica encontra-se, para Foucault, permeada de elementos
que, ora no campo do discursivo, ora no campo de sua pratica efetiva, permitem-lhe escapar
do poder pastoral e da objetificagdo que este promove acerca da relacdo do sujeito consigo
mesmo. Em primeiro lugar, a partir de sua relagdo com a verdade. Enquanto o pastorado
pressupde uma dupla vincula¢do com a verdade, mediante o ensino dos dogmas, de um lado, e
0 exame que procura extrair do individuo a verdade ocultada no segredo de sua alma, de
outro, a mistica constitui uma economia totalmente diversa da verdade e da relagdo com a
verdade. N@o é pelo exame de um outro, quer pela confissdo ou direcdo de consciéncia, nem
mediante o aprendizado dos dogmas ensinados pela Igreja, que o mistico alcanca a verdade.
Na mistica, essa relacdo é curto-circuitada: é a propria divindade que, manifestando-se ao
mistico, manifesta a sua verdade, ao que o mistico corresponde, examinando-se a si mesmo,
praticando atos sobre si mesmo, numa relacdo que ndo encontra outro mediador sendo a
prépria verdade que se comunica entre 0 mistico e Deus, e diante do qual qualquer auxilio

exterior, embora possivel, ndo é estritamente necessario.
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Da mesma forma que ndo serd necessario todo aquele dispositivo de ensino que,
organizado desde as origens do cristianismo, pensa a passagem progressiva da ignorancia ao
saber da verdade mediante sucessivas aprendizagens: no mistico, esta relacdo com a verdade
ndo responde a um progresso; antes, trata-se de um “jogo de alternancias”, simbolizado pelos
oximoros presentes na propria linguagem mistica — oposi¢do entre “luz” e “sombra”,
“auséncia” e “presenca”, “dia” e “noite” — e que marcam, na andlise do fil6sofo, a distin¢cdo
essencial entre esta forma ambivalente de procurar a verdade, ao qual ele denomina de
“caminho da mistica”, em relagdo aquele principio do progresso pelo ensinamento que
caracteriza fundamentalmente a relacdo com a verdade dogméatica no pastorado
(FOUCAULT, STP, 2008a, p. 280). O que revela, por sua vez, o papel e a forca que a forma
da ignoréncia ou da desrazdo possui no campo da experiéncia mistica: “[...] o segredo da
noite é que ela é uma iluminacédo. O segredo, a forca da iluminacao estd precisamente em que
ela é cega. E, na mistica, a ignoréncia é um saber, e 0 saber tem a propria forma da
ignorancia” (Ibidem, p. 281).

Além disso, a mistica também reagrupa, de certo modo, as préaticas de contraconduta
citadas anteriormente. E ao redor da mistica que certos grupos se organizaram, as vezes em
declarada dissensdo com a Igreja — como podem ser classificados os ndcleos iniciais de varios
desses movimentos de Reforma que, em sua origem, contém elementos de mistica —, ora por
ela englobados, mas mantidos sempre a margem — como no caso das ordens terceiras, das
sociedades de devocdo, dos begardos e das beguinas'®. E também na recuperacdo destes
elementos de ascetismo e de imediatismo do conhecimento divino que a mistica da Baixa

Idade Média se estruturou: toda uma forma nova de se relacionar com Deus e todo um novo

107 Matteo Raschietti (2010, p. 292-293) descreve 0 movimento beguinal como consequéncia de dois grandes
acontecimentos que marcam a passagem da Alta a Baixa Idade Média: o excedente de mulheres solteiras nas
regides do norte da Franga, Alemanha e Paises Baixos, dada a grande mortandade masculina devido as cruzadas
e guerras regionais, € que por pertencerem as camadas mais baixas da sociedade, ndo eram acolhidas nos
mosteiros das grandes ordens existentes a época, ja que estas estavam mais inclinadas a aceitar jovens ricas ou
pertencentes a aristocracia local); e o apelo a vida apostdlica, que recebe impulso de pregadores catolicos e ou
mesmo hereges. Diante desta realidade, estas mulheres escolhiam viver sozinhas ou em comunidade — os
beguinarios, que comecam a se formar em toda esta regido em meados do século XII, geralmente nas periferias
dos centros urbanos —, nas quais levavam certa forma de vida que em muito se assemelhava a vida religiosa
ordinaria — oracdo didria e trabalhos manuais —, além da pratica de certas atividades apostolicas (incomuns para
as ordens religiosas femininas deste periodo), tais como a assisténcia aos enfermos, a educacao de criancas e a
diligéncia com os insepultos. Nestas comunidades, ndo faziam votos religiosos no sentido estrito do termo, mas
colocavam-se sob a direcdo de uma mestra, que muitas vezes elas mesmas elegiam. A origem do nome,
contudo, ¢ incerta: “De acordo com uma lenda do século XV, a corporagdo teria sido fundada, escreve Falbel,
‘por Santa Bega (+ 694), filha de Pepino, o Velho, ou pelo pregador penitencial laberto, le bégue (o0 gago) ou le
béguin, em Liége, em 1177. Outros pensam que 0 nome deriva de albigenses, ou talvez do habito beige ( = bege,
14 em seu estado natural) das mulheres’ (Ibidem, p. 293, grifos do autor). Como contrapartida masculina a este
movimento, surgem os begardos, que se espalhariam igualmente por todo o norte da Europa Central durante os
séculos seguintes, até serem condenados por heresia em varios concilios locais, e serem totalmente extintos perto
do século XVI.
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modo de vida, fundamental para o posterior desenvolvimento da devotio moderna, toma
forma neste periodo (FOUCAULT, STP, 2008a, p. 269).

A ela também poderiamos relacionar o quinto elemento de contracondutas que
Foucault ainda apresenta nesta aula, a saber, a crenca escatologica, especialmente pelo
destaque dado a figura de Joaquim de Fiore. A alegagdo de que um terceiro tempo da histdria,
regido pela pessoa do Espirito Santo, que traria a iluminacéo e a verdade a todos e cada um
dos fieis que, desta forma, ndo necessitariam mais da figura de um pastor humano como
mediador entre si e Deus, é fundamentalmente um elemento de mistica, que pode ser atestado
pela longa tradicdo de visbes apocaliptico-proféticas na historia da mistica ocidental
(CACIOLA, 2003, p. 288-290). Assim, é em contraposi¢do direta ou a0 menos tangencial aos
valores fundamentais do pastorado cristdo que a mistica se efetiva:

Ainda na pastoral, era necessario haver uma direcdo da alma individual pelo pastor
e, no fundo, nenhuma comunicacéo da alma com Deus podia ser feita se ndo fosse,
ou relegada, ou pelo menos controlada pelo pastor. O pastorado era o canal que ia do
fiel a Deus. Claro, na mistica, vocés tém uma comunicacdo imediata que pode estar
na forma do chamado e da resposta, na forma da declaracdo de amor de Deus a
alma, da alma a Deus. Vocés tém o mecanismo da inspiracdo sensivel e imediata que
faz a alma reconhecer que Deus est4 presente. Vocés tém também a comunicacdo
pelo siléncio. Vocés tém a comunicagdo pelo corpo a corpo, quando o corpo do

mistico sente efetivamente a presenca, a presenga premente do corpo do proprio
Cristo (FOUCAULT, STP, 2008a, p. 281).

Série de elementos, portanto, que fazem com que mistica e pastorado estejam em lados
opostos da experiéncia religiosa. Se na mistica a inteligibilidade entre Deus e a alma se da de
modo direto, isto implica numa rejeicdo a funcdo pastoral da hierarquia eclesiastica de
mediadora entre Deus e 0 homem; se na mistica, a comunicacdo da verdade divina ocorre
mediante a experimentacdo da presenca inefavel de Deus, o pastorado vé-se deposto em sua
fungdo magisterial, de transmissor da verdade da doutrina e do dogma; se, por fim, a mistica é
uma corporalizacdo da experiéncia religiosa, pelo qual, nos eventos mais limiares, 0 mistico
faz de seu corpo o espaco para a manifestacdo mesma do préprio corpo do Cristo, desafia
assim a jurisdi¢do do poder pastoral sobre o corpo € o problema da “carne”, tdo longamente

constituido na historia do cristianismo ocidental'®. A mistica, assim, se torna suspeita, posto

108 Sob esta perspectiva, consideramos que, embora a obra de Carrette aponte importantes questdes em torno de
como o termo “espiritualidade” foi retomado por Foucault em um breve texto de 1963 sobre a literatura francesa
moderna, Debat sur le roman, e das implicagdes deste termo na leitura de certa “questdo religiosa” nos estudos
culturais, esta ideia ndo é desenvolvida pelo intérprete para além da discussdo sobre a literatura francesa
contemporanea (CARRETE, 2000, p. 44-62), que prefere centralizar sua analise em torno de certa
“corporaliza¢do” da espiritualidade mediante os mecanismo de poder pastoral a partir da escrita de SP em 1970,
relegando toda a produg@o foucaultiana acerca da dimensdo religiosa anterior a esta data a um “subtexto
teoldgico” da vinculagdo corpo-alma na analitica das tecnologias de poder sobre o corpo, por ele descritas como
uma “perspectiva filoséfico-teoldgica do corpo” presente no autor (Ibidem, p. 109-128), dando assim énfase as ja



200

que retira das mdos do pastorado os elementos fundamentais de suporte que permitem
constitui-lo como poder sobre os corpos, como poder sobre as condutas, como conducgédo das
condutas, como governamentalidade. E por este motivo que, aponta o filésofo, a partir do
século XVI, com o grande movimento da Contrarreforma, a Igreja buscou reestabelecer seu
dominio sobre cada um desses elementos (em particular, a mistica, a escatologia e as
comunidades), procurando reinseri-los em sua prépria estrutura organizativa — sem obter, no
entanto, que isto ndo se tornasse problematico, sob o ponto de vista dos efeitos que a propria
rearticulacdo destes temas causou no interior do pastorado. Razéo pela qual o filésofo conclui
que o cristianismo ocidental, em seu aspecto institucional, é fundamentalmente antimistico:
“Isto é, 0 cristianismo, na sua organizacdo pastoral real, ndo é uma religido ascética, ndo é
uma religido da comunidade, ndo é uma religido da mistica, ndo é uma religido da Escritura e,
claro, ndo ¢ uma religido da escatologia” (FOUCAULT, STP, 2008a, p. 283).

Quando, portanto, a reinsercdo de parte destas experiéncias de contraconduta
comegam a se tornar probleméticas para a hegemonia da Igreja, ndo é em outra direcdo que
ndo ao saber médico que o poder pastoral se volta. Como um dos modos mais evidentes de
permanéncia do pastorado na modernidade, o saber médico passa a ser convocado pela
instituicdo eclesiastica para regular estas formas de resisténcia, para circunscrevé-las na régua
da normalidade e, quando isto ndo foi possivel, deliberar acerca do veredito final sobre estas
condutas tidas como desviantes, que a partir do século XVII passariam a ser tratadas no
campo das anormalidades. E pela mio da Igreja mesma que as instituicBes e as praticas
médicas sdo chamadas a se manifestar sobre estes fendmenos misticos — na sequéncia dos
fendmenos de feiticaria e de possessdo — e que fardo com que o pastorado possa ter, como
solucdo de continuidade histérica, o proprio dispositivo de saber-poder médico-psiquiatrico.

comumente trabalhadas rela¢fes entre corpo, confissdo e sexualidade; da mesma forma que, no Unico momento
em que aponta, nesta obra, a presenca do conceito de “mistica” na producdo filosofica de Foucault, o faz em
referéncia a um Unico texto, j& apresentado por nds, La pensée du dehors. lgual contribuicdo é dada por
Bernauer, ao englobar no titulo genérico de um “pensamento extatico” todo um conjunto de sucessivos
deslocamentos da obra do filosofo, dentre as quais focaliza certa “experiéncia cristd” (inespecifica, no entanto,
em suas particularidades), e reduzindo-a a um conjunto desenvolvimental que s aparecera na obra de Foucault a
partir da experiéncia da Revolucgdo Iraniana (BERNAUER, 1988, p. 45-82). Ambas as aproximagdes ao tema da
experiéncia religiosa no cristianismo desconsideram a referéncia explicita, embora pontual, a experiéncia
mistica, especialmente em sua relagdo com a desrazao, ja pelo menos desde HL, como procuramos demonstrar
neste trabalho, bem como a indistingdo entre os termos mistica e espiritualidade. Sobre o ponto especifico que
estamos ora examinando, nossa analise colide frontalmente com a leitura de Carrette, de que o “encorporamento”
da experiéncia religiosa se dé mediante exclusivamente sob as formas do pastorado, ja que, como vimos, a
experiéncia mistica é, em sentido estrito, uma corporalizagdo da crenca, especialmente nos casos de éxtase e de
estigmatizacéo.
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5. POSSESSAS E CONVULSIONARIAS, VIDENTES E ANORMAIS: DO
PASTORADO A PSIQUIATRIZACAO DA EXPERIENCIA MISTICA.

As relacdes entre pastorado e dispositivos de saber-poder médico-psiquiatrico podem
ser datadas, na andlise foucaultiana, deste mesmo periodo no qual estas formas de
contraconduta originam a grande crise no interior do pastorado. E justamente a partir do
século XVI que os mecanismos de confissdo passariam a proceder a um profundo exame do
corpo, uma “anatomia da volapia” (FOUCAULT, AN, 2010e, p. 160), no qual ndo apenas 0s
prazeres sexuais estdo em jogo, mas a propria vinculagdo entre o corpo e a experiéncia
religiosa, que se constituiria futuramente o substrato da relacdo paradoxal que se estabelece
entre a medicina e as instituicdes eclesiasticas, notadamente a Igreja Catdlica. Na aula de 16
de fevereiro de Os Anormais, o filésofo afirma que todo prazer relacionado ao corpo teria se
tornado, nessa época, motivo de suspeita; até a leitura, habito inofensivo, sera objeto de
exame, dada sua relagdo com o corpo, mediante a visao: “A leitura [...] pode se tornar pecado
ndo diretamente pelo pensamento, mas primeiro pela relagdo com o corpo. E como prazer da
vista, ¢ como concupiscéncia do olhar, que a leitura pode se tornar pecado” (Ibidem, p. 161).
Assim, a grande novidade na pastoral tridentina é precisamente este exame minucioso das
relagdes entre corpo e desejo, corpo e prazer, de forma a recolocar, no centro da peniténcia, e
posteriormente na direcdo de consciéncia, passando da ideia de que “[...] o corpo estava na
origem de todos os pecados para a ideia de que ha concupiscéncia em todas as faltas” (Ibidem,
p. 165). Ha, assim, toda uma “anatomia politica do corpo” (Ibidem, p. 166) em todos estes
espacos onde o pastorado cristdo pode se efetivar como forma de poder, consolidada mediante
os dispositivos da confissdo e da direcdo de consciéncia, como seminarios, colégios
(especialmente os dos jesuitas e oratorianos) e, com menor acento, junto a populacédo leiga,
em especial a elite citadina (Ibidem, p. 164), o que nos possibilita apontar para a contribuicdo
efetiva e fundamental do pastorado cristdo para a constituicgdo de um sistema de
“disciplinamento do corpo util” (Ibidem, p. 166).

O que muda, portanto, com a direcdo de consciéncia? A diferenca da confissdo, a
direcdo de consciéncia se destina apenas a uma parcela da populagdo cristd — catolica, em
especial —, que exige do pastorado um requinte maior, uma forma mais elaborada e aguda de
cristianizacdo; restrita, portanto, aos conventos, aos seminarios e, no caso dos leigos, aos mais
abastados. N&o atinge a grossa camada da populagdo cristd urbana e rural em toda sua
extensdo. Na aula de 26 de fevereiro de 1975, a ultima em que Foucault trata da

psiquiatrizagdo da mistica e das demais experiéncias religiosas, o filésofo afirma ser
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precisamente dada esta subtilidade de alcance da diregdo de consciéncia 0 que permitiu a
mesma ter exercido um papel tdo fundamental na subjetivacdo dos individuos: é em torno dele
que toda uma pratica de “cristianizagdo em profundidade” pbde surgir. Trata-se aqui,
precisamente, de reconhecer, na pratica da direcdo de consciéncia, a propria origem do
misticismo moderno, cuja devotio francesa € um modelo exemplar:
Foi sem duvida a partir dessa técnica que se desenvolveu (da segunda metade do
século XVI em diante e, na Franca, principalmente a partir do século XVII) o
misticismo catdlico, no qual o tema da carne tem tanta importancia. Tomem, na
Franca, tudo o que aconteceu, tudo o que foi dito entre o padre Surin e madame
Guyon. E certo que esses temas, esses novos objetos, essa nova forma de discurso
estavam ligados as novas técnicas de dire¢do espiritual. Mas creio que, de modo
mais amplo — se ndo mais amplo, pelo menos mais profundo - que poriam em

pratica certo nimero de processos mais profundos do que o discurso do misticismo
um tanto quanto sofisticado de madame Guyon (FOUCAULT, AN, 2010e, p. 175).

A mistica francesa moderna €, desta forma, o produto de um aparelho longamente
elaborado, que procurou escrutar as consciéncias até a fibra mais profunda, objetivando
conduzir as almas. Precisdo, portanto, da emergéncia da mistica no entrelagamento de forgas
que se dirigem ao sujeito, ou melhor, que pretender constituir sua subjetividade: a devotio ndo
pode ser separada desse processo novo que, complementando a confissdo anual, busca
imprimir na alma do individuo o escrutinio das faltas e a procura pela perfeicdo até nos
minimos detalhes. Mas ndo aparece isolada enquanto fenémeno religioso: objeto igualmente
de um poder, submetida aos mesmos aparelhos de controle e de dizer-sobre-si, encontra-se a
P0SSessao.

Embora diferente da feiticaria dos séculos XV e XVI, mas em certa solu¢do de
continuidade com esta, a possessdo dos seculos XVI e XVII consiste igualmente num efeito
dessa cristianiza¢do em profundidade que comeca a se levar a cabo a partir do Renascimento.
No combate a feiticaria no periodo classico, no entanto, o que se viu foi uma tentativa de
resolver situacdes fronteiricas, fendmenos que estavam na margem do processo de
cristianizagio da Europa. Fendmeno externo, portanto: “E a feitigaria que vai ser entdo
codificada, retomada, julgada, reprimida, queimada, destruida, pelos mecanismos da
Inquisicdo. A feiticaria, portanto, esta presa no interior desse processo de cristianizacdo, mas é
um fendbmeno que se situa nas fronteiras externas da cristianizagdo” (FOUCAULT, 2010e, p.
176).

A possesséo, por sua vez, é um fendmeno que se d& no centro do cristianismo, e ndo
em suas margens. Ja ndo sdo mais as aldeds e as mulheres do campo, mas as préprias devotas,

aquelas mulheres que vivem na cidade, que frequentam os sacramentos, que alias se
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confessam e, por confessarem-se constantemente, ndo necessitam de um outro que as
denuncie em sua possessdo. Mais ainda, ndo sera incomum que o teatro da possessao aconteca
precisamente nos circulos cristdos mais cultivados, tendo como lugar privilegiado o convento,
ou melhor, o corpo das possessas. Os fenbmenos misticos e a possessao encontram-se, assim,
numa solugdo de continuidade maior que a existente entre possessdo e feiticaria, j& que os
dois primeiros emergem desses mesmos mecanismos, 0 da nova peniténcia e o da diregao
espiritual; emergem, portanto, do entrecruzamento das mesmas linhas de for¢a que atuam
sobre os corpos dos penitentes: “A possessdo aparece no foco interno, onde o catolicismo
tenta introduzir seus mecanismos de poder e de controle, onde ele tenta introduzir suas
obrigagdes discursivas: no proprio corpo dos individuos” (FOUCAULT, AN, 2010e, p. 177).

Para além disso, assim como na mistica, os fendmenos de possessdo no inicio da
modernidade se desenrolam comumente em torno da figura do diretor de consciéncia.
Foucault observa que, no caso desses grandes episodios de possessdo que se desenrolam no
seio de certas comunidades religiosas, e que ficariam famosos na histéria religiosa francesa, ja
ndo se trata mais daquele sistema binario que envolvia a feiticeira e 0 diabo nos casos de
feiticaria, mas sim de um sistema ternario, no qual surge, entre estas duas figuras,
“triangulando a rela¢@o”, o confessor ou o diretor de consciéncia (Ibidem). Fora assim no caso
da possessdo de Madeleine Demandolx de la Palud, ursulina no convento de Aix-en-Provence
entre 1609 e 1611 que, apos ter confessado sua possessdo (e despertado outras 0ito possessas
no mesmo convento), denuncia ter sido enfeiticada pelo diretor espiritual de sua familia, Pe.
Louis Gaufridi, com quem houvera mantido relacdes carnais desde os dezessete anos
(BIZOUARD, 1863, p. 361-384); também fora assim no caso das religiosas possessas de um
outro convento de ursulinas, agora o de Loudun, entre 1633 e 1634, no qual a prépria madre
superiora, Jeanne des Anges, e mais dezesseis religiosas, acusariam o paroco, Pe. Urban
Grandier, de té-las enfeiticado a fim de as seduzir (CERTEAU, 2005, p. 32-49). Por fim,
pode-se ainda incluir nesta lista a figura mais tardia do didcono Francois de Paris que, mesmo
estando morto, encontrou-se envolvido no centro de uma polémica: ao redor de seu timulo no
cemitério Saint-Médard, todo um culto se desenvolve entre 1727 e 1732 em torno de supostos
milagres e de “crises de devogdes”, consistindo estas em reagdes convulsiondrias, que
geralmente acometiam jovens mulheres (GAZIER, 1924, p. 277-279).

Primeira diferenca, portanto, a figura do confessor ou do diretor espiritual, com seus
multiplos espelhamentos: ora espelhado na oposi¢do entre o diretor ou confessor original, que
passa a ser reconhecido como sedutor e enfeiticador, fonte do mal que acomete a possessa, e

contra o qual se soerguem outro numero de diretores e exorcistas, cuja funcao sera reconduzir
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a possessa de volta ao seu estado de normalidade; ora espelhado na oposic¢do entre o clero
secular e o regular, e a disputa sobre quem deve dirigir as almas; ora espelhado na propria
divisdo entre as ordens religiosas. Assim, a triangulacdo do fendmeno da possessdo —
entidade-possessa-clérigo — distingue-a fundamentalmente das ondas de feiticaria (e do
combate a ela) nos séculos precedentes, a0 mesmo tempo em que passa pela ambiguidade da
figura do clérigo, ora do lado da possessdo, ora do lado de sua execracdo, algo que ndo ocorria
no caso das feiticeiras, diante das quais o clérigo terd sempre a funcdo de juiz, nunca a de
médico. Ambiguidade esta que ndo se reduz, no entanto, apenas a figura do eclesiastico: a
possessa também sera uma mulher dividida, e nisto se difere significativamente da feiticeira.
Enquanto entre a feiticeira e a entidade maligna ha uma ligagdo de juri, dada pela forma do
pacto, pelo qual ndo apenas aquela permite com que a entidade tome posse de seu corpo, mas
fundamente a quer e expressa isso na forma das conjuracdes, para a possessa ndo se da o
mesmo. Entre a possessa e a entidade, ha rasgos, extravios, pequenas cumplicidades, vontades
ndo expressas e, sobretudo, resisténcias. Oposicdo, inicialmente, na forma do vinculo: a
diferenca da feiticeira, a possessa € aquela que ndo permite — ou ao menos, ndo explicitamente
— que o diabdlico tome posse de seu corpo; a confissdo, bem como outros gestos e atos que
expressariam uma tentativa, mesmo que acanhada, de resistir a esta forga exterior e, por meio
desta resisténcia, retomar a posse de seu proprio corpo; a vontade, desta forma, estd
comprometida no caso das possessas (assim como no das convulsionarias), o0 que ndo ocorre

no caso das feiticeiras:

Quanto a possuida, terceiro termo do triangulo, ela também vai se desdobrar, no
sentido de que néo serd, como a feiticeira, cimplice do diabo, sua serva décil. Serad
mais complicado do que isso. A possuida serd, é claro, a mulher que esta sob o
poder do diabo. Mas esse poder, mal se arraiga, mal se introduz, mal penetra no
corpo da possuida, vai encontrar uma resisténcia. A possuida é aquela que resiste ao
diabo, no mesmo momento em que € o receptaculo do diabo. De modo que, nela, vai
logo aparecer uma dualidade: o que pertencerd ao diabo e que ndo serd mais ela,
reduzida simplesmente a uma maquinaria diabdlica; e outra instancia, que seré ela
mesma, receptaculo resistente que vai, contra o diabo, impor suas forgas ou buscar o
apoio do diretor, do confessor, da Igreja. Podemos dizer que a possuida fragmenta e
vai fragmentar ao infinito o corpo da feiticeira [...] (FOUCAULT, AN, 2010e, p.
178).

H4, desta forma, uma fragmentacdo do corpo da possessa; multiplicadas as forcas que
atuam sobre seu corpo, multiplicam-se também as resisténcias. Segunda oposi¢do: o
fendmeno da possessdo contrapde-se, em sua multiplicidade, a entrega submissa e univoca do
corpo da feiticeira. Univocidade esta que corresponde diretamente a propria imagem daquele

que impdGe seu jugo: enquanto no caso da feiticeira, a imagem do demdnio aparece claramente
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para aquela que o conjura, no caso da possessao, a manifestacdo demoniaca so6 se da de forma
insidiosa e incerta, oculta em gestos e sinais, perfumes e pequenos prazeres, breves
concessdes ao desejo, mas nunca de forma visivel; oposicao, portanto, quanto a visibilidade. E
¢ justamente diante destas trés oposi¢cGes — quanto ao vinculo, quanto a fragmentacdo do
corpo e da vontade e quanto a visibilidade — que a feiticeira pdde ser tratada como “sujeito
juridico”, ao passo que a possessa, por sua vez, mesmo quando julgada, mesmo quando
levada a um processo inquisitorial, nele ndo tem outra funcdo que ndo a de corpo do crime,
prova e testemunha ao mesmo tempo, de uma acéo diabolica cuja origem ndo esta em si
mesma, mas provém de alguém a quem esta deveria confiar sua alma (FOUCAULT, AN,
2010e, p. 179-180). Quarta oposicédo, portanto, quanto a culpabilidade.

Por fim, quinta oposicdo, a do dominio sobre o proprio corpo. A univocidade de
vontade da feiticeira permite ndo apenas com que esta mantenha o controle de sua
motricidade, como da prépria realidade corporal da que sua alma, corrompida, esta investida.
O corpo da feiticeira, ainda que entregue em servidao a uma vontade que ndo a sua propria,
estd no entanto plenamente submetido a sua propria vontade, pela qual ela pode
desmaterializar-se em um determinado lugar e materializar-se em outro, pode superar a forca
de atracdo que o solo exerce sobre todos os corpos, pode mudar de forma, pode, enfim, até
mesmo ficar invisivel; o corpo da feiticeira é, desta forma, investido de uma
“transmaterialidade” (lbidem, p. 181). O mesmo ndo se d&, no entanto, com o corpo da
possessa. Lugar de luta e confronto, onde se trava uma verdadeira batalha, a possuida é
marcada por um jogo continuo, onde “investimentos e contrainvestimentos” vao se cruzar,
onde o consentimento e a traicdo de si mesma vao travar uma convivéncia intima, onde enfim
a possessa ira constituir seu espago de resisténcia. “Nao esta envolto em prestigios”, dira
Foucault, “¢ o lugar de um teatro” (Ibidem, p. 182); espetaculo, que, todavia, ndo esta sob a
direcdo da propria possessa, nem de seus diretores, nem do exorcista, nem da entidade que a
possui. Diante da fragmentacdo de sua vontade, ndo consegue mais manter o dominio sobre o
proprio corpo; quando vai comungar, € o proprio demoénio que, insidiando-a, cospe a hostia
no rosto do presbitero; quando é tomada de horror pela acdo praticada, é a vontade da
possessa que se revela, e tenta impedir a regurgitacdo do pdo sagrado com as proprias maos.
O que se passa no corpo da possessa €, assim, a reproducdo mesma da agonistica que se trava

sob sua vontade:

Como vocés veem, o corpo da feiticeira, que podia ser transportado e tornado
invisivel, é agora substituido por [...] um novo corpo detalhado, um novo corpo em
perpétua agitacdo e tremor, um corpo através do qual € possivel acompanhar os
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diferentes episodios da batalha, um corpo que digere e que cospe, um corpo que
absorve e um corpo que rejeita, nessa espécie de teatro fisioldgico-teoldgico que o
corpo da possuida constitui: € isso, creio eu, que o muito claramente, ao corpo da
feiticeira (FOUCAULT, AN, 2010e, p. 182).

Da mesma forma, enquanto no corpo das feiticeiras certas marcas podem ser
encontradas e reconhecidas como vestigios de seu pacto, tais como zonas de insensibilidade
ou manchas, por onde o mal poderia ter entrado, 0 que marca 0 corpo da possessa é outro
elemento, fulcral para entender como se passa do poder pastoral ao poder médico-psiquiatrico
no dominio das possessdes, e depois da mistica: trata-se dos episddios convulsionarios. A
convulsdo constitui, na analise do filésofo, “[...] a forma plastica e visivel do combate no
corpo da possuida” (Ibidem, p. 183), consistindo de signos distintivos, tais como a as
agitacbes e tremores, a rigidez dos membros, o arqueamento do tronco, 0s gestos
involuntarios, os desmaios, 0s engasgos, os sufocamentos e a insensibilidade aos golpes
infligidos. E esse conjunto sintomatico, essa “supervalorizagio do elemento convulsivo”
(Ibidem), que afasta definitivamente a possessdo da feiticaria e, a0 mesmo tempo, a
reposiciona no mesmo nivel que os fendmenos misticos e 0 modo das histéricas na psiquiatria
do século XIX, e que permite inferi-la como elemento de continuidade entre o poder pastoral,
constituido em torno da confissdo e da peniténcia, e o poder médico-psiquiatrico: “A
convulsdo é essa imensa nocao-aranha que estende seus fios tanto do lado da religido e do
misticismo, como do lado da medicina e da psiquiatria. E essa convulsdo que, durante dois
séculos e meio, vai ser o0 mobil de uma batalha importante entre a medicina e o catolicismo”
(Ibidem).

Constitui-se, assim, o liame que vincula certos eventos religiosos a uma medicalizacéo
cada vez mais crescente, via mecanismos de controle sobre o fendbmeno convulsionario
presente na possessdo. Ndo que, por este motivo, a possessao deva ser incluida e analisada
dentro de uma histéria das doencas mentais; pelo contrério, para Foucault é precisamente
como produto dos discursos e praticas de poder constituidas mediante os mecanismos do
pastorado cristdo (em especial, a confissdo e a dire¢do de consciéncia) que a possessao deve

ser analisada, bem como a propria medicalizacdo dos corpos possuidos:

do mesmo modo que feiticaria foi sem divida, ao mesmo tempo, o efeito, o ponto
de inversdo e o foco de resisténcia a essa vaga de cristianizagdo e a esses
instrumentos que foram a Inquisi¢do e os tribunais da Inquisi¢do, assim também a
possessao foi o efeito e 0 ponto de inversdo dessa outra técnica de cristianizacdo que
foram o confessionario e a direcdo de consciéncia. [...] A possessdo faz parte, em seu
aparecimento, em seu desenvolvimento e nos mecanismos que a suportam, da
historia politica do corpo (Ibidem, p. 184).
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Deste modo, e precisamente a partir desta apreciagdo, é possivel afirmar que a prépria
psiquiatrizacdo de certos elementos da experiéncia religiosa corresponde a esta “historia
politica do corpo”, muito mais ampla e abrangente que uma historia das doencgas psiquiatricas
ou mesmo de uma histdria das praticas psiquiatricas que incidem sobre o corpo do anormal. O
corpo do possesso esté carregado de um investimento que ndo é meramente de ordem medica,
nem apenas de ordem juridica; além destes dois, e incluindo-os em um grande
entrelacamento, encontra-se o poder pastoral, esta trama que envolve bispos, confessores,
exorcistas e diretores de consciéncia, e que, se ndo claramente enunciado neste curso de 1975,

ja encontra aqui delineados seus aspectos fundamentais. Afirma Foucault (AN, 2010e, p. 185):

De fato, todos os personagens que figuram no caso de 1632 [rectius: 1633,
referindo-se as possessbes de Loudun e o julgamento do Pe. Garnier] séo
personagens internos da Igreja: religiosas, padres, religiosos, carmelitas, jesuitas,
etc. E sO secundariamente que VAo se juntar personagens externos: juizes ou
representantes do poder central. Mas, em sua origem, é um caso da Igreja. Ndo ha
personagens marginais, ndo ha esses mal cristianizados, que encontramos nos casos
de feiticaria; a propria paisagem do caso é inteiramente definida no interior ndo
apenas da Igreja, mas de um convento preciso e determinado. A paisagem €é a dos
dormitdrios, dos oratérios, dos conventos.

E claro que, no caso das feiticeiras, ha toda uma forma de controle que passa
necessariamente pela punicdo. A Santa Inquisi¢do, da qual ainda testemunhamos a presenca
no caso do Pe. Grandier, nada mais é que a reativacdo do modelo juridico no ponto de
interseccdo entre o poder eclesiastico e o civil-monarquico, que requer a forma-poder
soberano para sua efetivacdo; trata-se ainda, aqui, ndo de corrigir o sujeito desviante, mas de
extirpa-lo do seio da sociedade e, com ele, 0 mal que carrega. Ora, este modelo cai em desuso
quando, ja enfraquecida, a monarquia deixa de fornecer este suporte juridico, que é marcado
pela forma do tribunal. A Igreja tridentina tera entdo de desenvolver outros mecanismos de
controle dos corpos convulsionarios. Na perspectiva de Foucault, abriu-se ai uma série de
problemas os quais a pastoral tridentina teve de enfrentar, que se sintetiza na seguinte
enunciagdo dada pelo filosofo: “Como levar adiante esse grande policiamento discursivo e
esse grande exame da carne, evitando as consequéncias que deles sdo 0s contragolpes: esses
efeitos-resisténcias de que as convulsbes do(a)s possuido(as)s sdo as formas paroxisticas e
teatrais mais visiveis?” (lbidem, p. 186). O pastorado do século XVI teria, desta forma,
colidido frontalmente com sua necessidade de governar os corpos e as almas com esta forma

de contraconduta, com esta resisténcia aberta dos corpos convulsionarios.
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Para fazer face a esta resisténcia aberta, um conjunto de mecanismos é posto em agao
pela Igreja, aos quais Foucault denomina de “anticonvulsivos”, classificando-0s em trés tipos:
a moderacdo interior do discurso, mediante regras estilisticas (0 que ndo se deve falar); a
exteriorizacdo da convulsdo, passando-a da direcdo de consciéncia para 0 campo das praticas
médicas; a relacdo entre o poder eclesiastico e o poder disciplinar. Sobre este dltimo,
conguanto ndo esta diretamente relacionado ao nosso objeto de pesquisa, cabe apontar que,
para o fildésofo, o controle que a Igreja procurou prescrever sobre 0s corpos e suas atividades,
ou em outras palavras, este policiamento da carne que a instituicdo eclesiastica procurara
efetivar, s6 se tornou disseminado no momento preciso em que o pastorado cristdo pbde
inserir em suas instituicbes educacionais (colégios e seminarios, em especial) tecnologias
referentes aos mecanismos disciplinares de poder, tais como o esquadrinhamento meticuloso
dos espacos, a divisdo dos corpos em celas, a vigilancia constante, passando de uma “[...]
espécie de teologia complexa e um tanto irreal da carne” para a “observacdo precisa da
sexualidade em seu desenrolar pontual e real” (FOUCAULT, AN, 2010e, p. 195). Por outro
lado, as duas primeiras formas de tentativa de controle do fenémeno da convulsao interessam
pela incidéncia direta nesta obliteracdo da mistica a partir do século XIX.

Em primeiro lugar, a regra da discricdo no que se diz ao confessor ou ao diretor de
consciéncia. Reativacdo da antiga formula da discretio monastica'®, os diversos manuais de
confissdo e de direcdo espiritual desta época procuram, a partir do século XVII, dirimir os
efeitos da fala extensiva e detalhada, da minuciosidade do discurso, limitando-a ao
estritamente necessario; mantém-se a premissa de que se deve-se falar de tudo e nada ocultar,
mas sera preciso, a partir de entéo, falar menos, ou falar de outro modo. Tal necessidade parte,
fundamentalmente, da tentativa de rarear os efeitos nocivos que a exposi¢do exaustiva dos
pecados, especialmente aqueles relacionados a luxdria e a concupiscéncia, pode causar tanto
na alma do dirigido quanto do diretor, do confessante quanto do confessor. Compondo tal
cenario, tem lugar aqui o controverso principio laxista dos jesuitas, duramente criticado pelos
seus opositores jansenistas, cuja incidéncia ndo se dava apenas no nivel das penas (busca
continua, por parte do confessor, de aspectos circunstanciais da falta que justificassem a
atribuicdo de uma satisfacdo menor por parte do pecador), como também no nivel do discurso,
ao permitir que aquele que confessa “[...] ndo diga tudo, em todo caso que nao precise tudo. O

principio laxista € o seguinte: € melhor para o confessor absolver um pecado que ele acredita

199 Que Foucault trabalha exaustivamente na aula de 26 de margo do curso de 1980, Do governo dos vivos; cf.
FOUCAULT, GV, 2014b, p. 261-283.
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ser venial, quando é mortal, do que induzir pela confissdio mesma desse pecado novas
tentagdes no espirito, no corpo, na carne do seu penitente” (FOUCAULT, AN, 2010e, p. 188).

Ainda que se mantenha o principio do tudo dizer, foi necessario, por outro lado, cada
vez mais dizer o0 menos possivel. Por sua vez, da parte do presbitero, a contrapartida deu-se
mediante um ocultamento progressivo da figura do confessor, bem como a ocluséo de seus
sentidos e, por conseguinte, modificacdo da forma do exame: o confessor devera permanecer
a sombra, sem olhar diretamente para os olhos do penitente, especialmente se for ele uma
mulher ou um jovem rapaz, a fim de se evitar esta comunicacdo do pecado que ndo deve
ocorrer além do enunciado das faltas (enunciado minimo, como vimos), bem como a
utilizagdo, sempre que possivel, desse “pequeno moével do confessiondrio”, ao qual sdo
acrescidas grades no mesmo periodo.

Por fim, o ponto preciso de suporte entre estas duas formas de poder, o psiquiatrico e o
pastoral. O segundo elemento, a segunda forma de manutencdo dos corpos convulsivos em
controle, este Gltimo anticonvulsivo, diz respeito justamente as intricadas relacfes entre a
Igreja e a medicina, ou melhor, a tentativa de desobrigacdo que a propria Igreja requer em
relacdo aos corpos convulsivos e que traria, paulatinamente, para o lado do saber médico-
psiquiatrico, todo esse conjunto de situacdes que, antes, eram do dominio do pastorado e da
conducdo das almas, a saber, mistica e possessdo. Foucault precisa que é a partir da segunda
metade do século XVII, que a Igreja teria procurado, cada vez mais, livrar-se dos fendbmenos
convulsionarios, a fim de que estes ndo contaminassem, tal como fizeram no periodo
precedente, as tecnologias de governo das condutas pautadas nos mecanismos de confissdo e
de direcdo de consciéncia. Uma vez mais, a Igreja tenta extirpar, do seu interior, as condutas
consideradas destoantes e anormais, mas desta volta de um modo diverso: invocando o poder
médico secular para intervir nos seus direitos de governabilidade. Antes, na grande vaga de
perseguicdo a feiticaria, era o poder médico que intervia contra aquilo que considerava
praticas abusivas e excessivas dos tribunais inquisitoriais; ja a partir da segunda metade do
século X V11 foi o pastorado cristdo, catolico de forma especial, que recorreu ao saber médico
e as suas préaticas para desobrigar-se da conduta dos convulsivos, “[...] para poder se libertar
desse problema, dessa questdo, dessa cilada, que a possessdo arma para a direcdo de
consciéncia tal como foi estabelecida no século XVI” (Ibidem, p. 190). De modo que, na
perspectiva do filosofo, a necessidade de averiguar os corpos dos contorcidos, dos
convulsionados e, por uma relagdo de isomorfismo, os corpos dos misticos, ndo é partida nem
ao menos gerada no interior da medicina ou da prépria psiquiatria, quando esta vem a luz; ao

contrario, é a propria Igreja que comeca a requisitar o saber médico-psiquiatrico, donde enfim
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emergird esta intrincada relacdo entre a medicina e o pastorado cristdo, com a passagem
decisiva do poder para o lado da mecidina: “[...] vai-Se introduzir a medicina na teologia, 0s
médicos nos conventos, mais geralmente a jurisdicdo do saber médico nessa ordem da carne
que a nova pastoral eclesidstica havia constituido em dominio” (FOUCAULT, AN, 2010e, p.
190)

Por outro lado, essa longa intersecgdo gera uma insatisfagéo por parte da Igreja. Se no
principio a Igreja mantinha para si 0 dominio sobre 0s corpos, ela passa agora a ver tal
poderio sendo usurpado por uma autoridade laica. Mas ndo é sem certa preocupacao que a
Igreja recorre a este outro mecanismo. Quando, a partir do seculo XVIII, a codificagdo dos
fendmenos convulsivos passa a ser imperiosa para o saber médico, forma-se um atrito entre o

pastorado e o saber médico-psiquiatrico:

Foi na medida em que herdou esse dominio da carne, recortado e organizado pelo
poder eclesiastico, foi na medida em que se tornou, a pedido da propria Igreja,
herdeira ou herdeira parcial, que a medicina pdde comecar a se tornar um controle
higiénico e com pretensbes cientificas da sexualidade. A importancia do que se
chamava na época, na patologia do século XVIII, de ‘sistema nervoso’ vem de que
ele serviu precisamente de primeira grande codificacdo anatdmica e médica para
esse dominio da carne que a arte cristd da peniténcia havia até entdo percorrido
simplesmente com a ajuda de nogdes como os ‘movimentos’, as ‘atragdes’, as
‘titilagdes’ [...] (Ibidem, p. 191).

E precisamente nesta aula de 26 de fevereiro de 1975 que Foucault aponta, portanto,
uma ruptura definida entre o saber médico-psiquiatrico e os saberes constituidos sobre o corpo
convulsivo, prototipo das demais formas de loucura, anteriores ao século XVIII. Como forma
primaria daquilo que se denominou posteriormente como ‘“neuropatologia”, foram os
fendmenos convulsivos, os quais a Igreja do renascimento e inicio da modernidade tanto
combateu, que estiveram na origem da ideia de um “sistema nervoso”, como espago de agdo
das doencas mentais, conceito este que passa a ocupar o lugar antes reservado, na penologia
cristd, a estas nocgdes (que agora passam a ser consideradas abstratas e um tanto imprecisas)
de carne e concupiscéncia. A convulsdo, como “libertacdo involuntaria dos automatismos”,
forma portanto como que o solo ultimo, a Gltima camada pratico-discursiva, no qual se apoiou
enfim a nova anélise das doencas mentais ao fim do século XVII e adiante; de tal modo que o
filosofo afirmara: “a convulsdo vai ser o prototipo da loucura” (Ibidem, p. 192).

Assim, todos estes fendmenos convulsivos, incluindo as convulsées mistico-

proféticas, como as dos convulsionarios de Saint-Médard e dos profetas calvinistas
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cevenoistio

, Ndo mais restariam no dominio exclusivo da religido; passam a ser posse
exclusiva do saber médico-psiquiatrico que, na mao oposta, igualmente fundamentar-se-ia
nestes discursos religiosos para a construcdo do conceito de psicologia. Como afirmam

Gumpper e Rausky (2010, p. 680-681, trad. nossa):

No século XVIII, a psicopatologia do religioso se apoiou na observacdo (legitima
aos olhos dos corpos eclesiasticos) de certas formas, marginais ou distantes, de
misticismo julgados desviantes: convulsionarias de Saint-Médard, transes de
profetismo protestante cevenol, cultos asiaticos, tratados de “faquirismo”. Os
médicos do Antigo Regime podiam qualificar os adeptos dessas correntes religiosas
de melancdlicos, maniacos ou histéricos sem temer a ira do poder... Mas guardavam
siléncio sobre os problemas psiquicos que estavam relacionados ao catolicismo
romano, limite a ndo cruzar. [...] Tudo ia mudar a [época da] Revolucdo, com o fim
das antigas fortalezas do saber. O campo da vida mental, normal e patoldgica,
aparece inteiramente aberto & exploracéo dos clinicos, com a figura emblematica de
Pinel.

E neste intercambiamento entre o pastorado cristio e poder psiquiatrico que a mistica
finalmente é ocultada, colocada sob o véu dos fenbmenos psicopatoldgicos. A partir do
momento em que 0s médicos passam a tratar os fendmenos possessorios, em primeiro lugar, e
os demais fendmenos convulsivos caracterizadores das experiéncias misticas (éxtases,
contorcdes, elevacdes, estigmas), como neuropatologias, meros efeitos de disfuncdes diversas
do sistema nervoso, todo um conjunto de crencas e rituais religiosos é colocado em xeque, ao
ponto de a prdpria Igreja procurar se desnovelar desses problematicos contorcionismos,
procurando cada vez mais o0 aporte da medicina para a resolucdo das questdes sobre as quais
passaria a se considerar parcialmente inapta para avaliar. Como consequéncia desta
apropriacdo clinica do mistérico, esta tripla forma da anormalidade religiosa — misticos,
convulsionarios e possessos — passa a ser alvo de cada vez maior suspeigdo, “de modo que, na
nova grande vaga de cristianizacdo que vai se deflagrar no século XIX, vemos a convulséo
tornar-se um objeto cada vez mais desqualificado na piedade cristd, catdlica e, alids, também
protestante” (FOUCAULT, 2010e, p. 193).

O que restara, entdo, a experiéncia mistica cristd catélica a partir do século X1X?
Foucault responde com precisdo: as apari¢cdes da Virgem Maria. Ndo mais as aparigdes do

diabo, ou qualquer outra forma de “[...] invasdo insidiosa do corpo do diretor na carne da

110 |_ideres dos Camisards (huguenotes franceses da regido de Cévennes, no centro-sul da Franga, que no final do
século XVII combateram o exército de Louis XIV ap6s a revogacdo do édito de Nantes), os Petits Prophetes,
como foram denominados, tornaram-se conhecidos por, dentre outros aspectos, performarem temores,
convulsdes e posturas extaticas, pelos quais eram identificados pela populacdo local. Trata-se do primeiro
movimento protestante inicialmente liderado por uma mulher, a jovem pastora de ovelhas Isabeau Vincent de
Saou, figura emblematica para o protestantismo feminino nos séculos posteriores. Sobre a revolta dos Camisards
e 0 papel da mistica profética dos lideres de Cévennes, cf. CHABROL, 2002, p. 211-216.
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freira” (FOUCAULT, AN, 2010b, p. 193). Trata-se, agora, de apresentar como Ultimo espaco
de uma experiéncia mistica possivel, estas aparicdes “[...] a distdncia, a0 mesmo tempo tao
proxima e tao distante, ao alcance da mao em certo sentido e, no entanto, inacessivel”
(Ibidem, p. 193), que sdo as manifestacbes da Virgem. Imagem incorporea, intangivel,
desmateralizada. A emergéncia das visGes marianas no século XIX (o filésofo destaca as
aparigdes francesas de La Salette, no departamento de lIsére, e de Lourdes, nos Hautes-
Pyrénées) sdo caracterizadas precisamente por esta auséncia do contato corporal e por um
acentuado afastamento entre o vidente — este novo sujeito da mistica, geralmente uma crianca,
“[...] a crianga inocente, a crianca que mal abordou a pratica perigosa da dire¢do de
consciéncia” (Ibidem) — e esta presenca impresente e singular: “A regra do nao contato, do
ndo corpo a corpo, da ndo mistura do corpo espiritual da Virgem com o corpo material do
miraculado, é uma das regras fundamentais do sistema de apari¢do que se instaura no século
XIX” (Ibidem).

Em torno desse ultimo esbogco de uma experiéncia mistica visionaria, ndo reduzida
apenas ao espaco do siléncio ou da acdo social, desenrola-se o ultimo confronto entre a
psiquiatria e o pastorado no governo das almas. E Lourdes que responde & Loudun e a

Salpétriére:

Poderiamos dizer em linhas gerais o seguinte. Que, por volta dos anos 1870-1890,
constitui-se uma espécie de face a face com Lourdes-La Salette de um lado e La
Salpétriére do outro, tendo por tras disso tudo o ponto focal e histérico de Loudun,
tudo isso constituindo um tridngulo. Temos, de um lado, Lourdes que diz: ‘As
diabruras de Loudun talvez fosse, de fato, histerias a moda da Salpétriére. Deixemos
a Salpétriere as diabruras de Loudun. Mas isso ndo nos afeta nem um pouco, porque
agora s6 cuidamos das aparigdes e das criancinhas.” Ao que a Salpétriére responde:
‘O que Loudun e Lourdes fizeram, também podemos fazer. Cuidamos de
convulsdes, também podemos cuidar de aparigdes.” Ao que Lourdes retorque:
‘Curem tanto quanto quiserem. Ha certo namero de curas que vocés ndo poderao
fazer e que nos faremos’. E assim que, como vocés estdo vendo, se constitui, sempre
na grande dinastia dessa historia das convulsdes, esse entrelagamento e essa batalha
entre o poder eclesiastico e o poder médico. De Loudun a Lourdes, a La Salette ou a
Lisieux, houve todo um deslocamento, toda uma redistribuicdo dos investimentos
médicos e religiosos do corpo, toda uma espécie de translagdo da carne, todo um
deslocamento reciproco das convulsdes e das apari¢des (Ibidem, p. 194).

Fecha-se, aqui, o ciclo que inaugura o processo de insercdo historica da medicina no
campo de analise das experiéncias religiosas, e da experiéncia mistica em particular; processo
que se inicia com a inclusdo dos medicos no julgamento dos casos de feiticaria, chamados
pelo poder judiciario para impor limites as acdes do poder eclesiastico, mas que agora, no
alvorecer da modernidade, sdo convocados pelo préoprio poder eclesiastico-pastoral para

delimitar as experiéncias religiosas, separando-as entre problematicas e ndo-problematicas,
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anormais e normais. Aqui se tracam os destinos das grandes almas misticas que surgirdo a
partir da segunda metade do século XIX, e que ndo mais poderdo pbér em curso todos 0s
fendmenos que sempre caracterizaram a historia da espiritualidade cristd, nem externalizar
suas visbes e intuicOes proféticas. Deverdo se conter, diante dos limites impostos pela
psiquiatrizacdo e da patologizacdo a qual ela submete todas as suas manifestacfes. Diante
deste “estudo histérico das tecnologias de poder” (FOUCAULT, AN, 2010e, p. 194),
compreende-se porque ndo havera mais, no século XX, novas Teresas, Joanas, Angelas de
Foligno, Elisabethes de Erkenrode... No limite, o final do século XIX permitira apenas
Louises e Madeleines, vigiadas e observadas constantemente pelo olhar clinico do saber
médico-psiquiatrico, até que, ao chegar ao século da técnica e da globalizacdo, nada mais

restara ao mistico, sendo o siléncio e a a¢do social.

*k*k

Voltemos a histdéria de Madeleine. Considerando o contexto em que viveu a extatica
de Janet, ndo havia para ela nenhum subterfugio, a ndo ser a internacdo na Salpétriere, que lhe
permitisse dar vazdo as suas experiéncias misticas, e ainda assim durante um periodo bem
delimitado, a saber, o periodo de seu tratamento, que deveria se encerrar definitivamente com
a sua cura. Tal como aponta Clément (1997a, p. 15), “enjaulado, cercado de cuidados
multiplos, quase todos fisicos, e tdo bem que este misticismo radical ¢ afinal ‘curado’, quer
dizer, aniquilado pela institui¢do hospitalar”. A relagdo de Madeleine e Janet, porém, ndo se
reduz a ordem do tratamento e da cura; trata-se primeiramente, duma relacdo com a verdade —
ou, de um modo melhor definido, da ocultacdo da verdade de Madeleine em vistas da
sublevacdo daquela de Janet, a saber, a verdade médica; Janet é aquele professor que, de
forma consciente, “[...] passa ao largo da verdade de Madeleine. Ele raspa essa verdade, passa
por ela e depois, 0 mais rapidamente possivel, recua, apavorado, e retorna a seus queridos
instrumentos de medida” (Ibidem, p. 19). Agindo assim, deste modo, Janet pode enquadrar
Madeleine na forma da verdade empirico-racional de seu tempo, a0 mesmo tempo em que
Madeleine a desafia: “Pois Janet mede Madeleine o tempo todo; e os éxtases da sua doente
mergulham-no em perplexidades em que, por vezes, a ciéncia ndo participa...” (Ibidem).

Verdade que, contudo, ndo pode se fixar sendo mediante a efetivacdo de um poder, de
um lado, e um processo de subjetivagdo, do outro. Ao poder médico-psiquiatrico de Janet
corresponde a propria submissao de Madeleine — que ndo ocorre sem resisténcias, mas que no

final sera vencida pela afirmacdo da vontade do médico sob a vontade da paciente. Escreve
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Madeleine: “Deus abengoa 0 abandono que fiz da minha vontade me concedendo a graga de
me encontrar perpetuamente entre as maos do bom pai que ndo mais me abandonara... Como
apreciei ontem a noite minha felicidade, e que constatei ser verdadeiro que eu era vosso bem,
vossa propriedade, que vos tinheis poder sobre mim, [vindo] de Deus [...]” (JANET, 1975, p.
114). A este abandono, o Professor Janet responde com a minuciosa catalogacdo de seus
sintomas, inscritos na “cartoteca” onde registrava o histérico de cada uma de suas pacientes, e
que gostava de chamar particularmente de “seu herbario”, no qual as experiéncias de
Madeleine ficariam definitivamente registradas e cuja ficha era indicada pela “[...] tnica flor
cujo nome seja digno dela: a passiflora” (CLEMENT, 1997b, p. 233).

Mas Janet ndo pode julgar Madeleine de outra forma, que ndo mediante o quadro
nosologico disponivel em sua época. Se a psiquiatria de seu tempo néo Ihe da a possibilidade
de reconhecer algo outro que ndo um delirio psicasténico em um “caso de misticismo dentro
de um hospicio parisiense”, por outro lado, 0 psiquiatra ndo pode deixar de concordar que, em
outro periodo e lugar, Madeleine poderia ter até sido reconhecida como santa e canonizada
pela Igreja; por azar, ndo teve este destino, “enganou-se de época” (Idem, 1997a, p. 16). O
olhar do psiquiatra, no entanto, ndo pode ser diferente; passa invariavelmente por um
julgamento de tipo social. Para ele, um louco deve estar apartado definitivamente da vida

social:

N&o existe nenhuma divida para Pierre Janet de que Martial, o escritor acometido de
gléria delirante, seja um doente, e ndo conhecerd a celebridade. N&o existe nenhuma
divida aos seus olhos de que Madeleine profetize tudo ao contrario: por exemplo,
quando estoura de fato a Primeira Guerra Mundial, ela cala-se, ‘ela ndo aproveitou
absolutamente a ocasido” (Idem, 1997b, p. 232).

Martial, no entanto, conhecera a gldria: assinando seus escritos, poemas e dramas com
seu verdadeiro nome, Raymond Roussel, serd reconhecido pela peculiaridade de sua obra,
considerada precursora do surrealismo francés. E Madeleine, no final, estaria certa em suas
profecias sobre as calamidades que se abateriam sobre a Franca no século vindouro, sobre a
influéncia da Rassia em territdrio europeu no porvir, e por fim, sobre a promulgacédo futura do
dogma mariano da Assuncdo, proclamado solenemente por Pio XII quase trinta anos apos sua
morte, em novembro de 1950. Antecipacdes que, contudo, a visibilidade nublada de Janet —
nublada pelo poder, nublada pelo saber — jamais serd capaz de alcancar. A psiquiatria e 0
pastorado enfim vencerao a resisténcia dos “alumbrados”, dos visionarios e daquelas beguinas
encharcadas do amor divino; mas ndo sem perder uma parte fundamental daquilo que

constituiu a experiéncia espiritual do Ocidente.
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CONSIDERACOES FINAIS

Quando o tedlogo holandés Balthazar Bekker (1634-1698) publica, em 1691, sua obra
De Betoverde Weereld (“O mundo encantado”)™!, uma fenda incontornavel é aberta na
atribuicdo de influéncias preternaturais sobre os corpos das condenadas & fogueira na grande
vaga de caca as bruxas a que os séculos precedentes, desde meados da baixa Idade Média,
assistiram. A ideia de que essas mulheres, em sua maioria camponesas e residentes de areas
pobres e na periferia dos grandes centros urbanos da época, estariam sob a ingeréncia de
espiritos demoniacos, a imputacdo que se lhes fazem de poderes extraordinérios e a
responsabilizacdo que se Ihes impde das pretensas vitimas de encantamentos, ndo duraria mais
gue um século, estando fadada a desaparecer praticamente por completo as vésperas da
Revolucdo, mas cujos sinais ainda puderam ser sentidos no receio cada vez maior a todas as
formas maravilhosas e inabituais de manifestacdo da experiéncia religiosa.

Influxo do pensamento cartesiano, que se espargird rapidamente nos circulos
eclesiasticos e académicos flamengos durante o século XVI11*'?, e do qual Bekker parece ser
um de seus principais expoentes? A respeito das criticas recebidas sobre ter sido fartamente
acusado de inserir o cartesianismo na doutrina dos entes espirituais, o que resultaria ao final
na crescente rejeicdo a crenga na existéncia real destes seres, a0 menos na teologia da
Reformada, o proprio tedlogo da testemunho: “E aqui que todo mundo vem se dizer tdo
diferente de mim. Alguns dizem que a Filosofia de Descartes me estragou, [...] porque eles
querem rejeitar furiosamente os erros de que me acusam. Outros que, estando no mesmo preé-
juizo, ndo deixam de ser ao fundo cartesianos, publicam que é que eu ndo entendo a Filosofia
de Descartes” (BEKKER, 1694, s.p.).

Seria possivel, no entanto, creditar a Descartes, e tdo somente a ele, uma tal disrupcao,
de modo que, apés o Cogito, nada mais seria possivel afirmar acerca do divino e da
experiéncia religiosa que ndo estivesse simplesmente delimitado por aquilo que a Razdo é
capaz de alcancar? Teria de fato a tradigdo cartesiana inaugurado uma tal interdicdo das
formas religiosas que, ndo se restringindo aos limites da pura e simples razdo, s6 poderiam ter
sido, a partir de entéo, colocadas ao lado dos outros modos de nédo-razdo, e da qual a critica

kantiana configurar-se-ia como um desdobramento tardio? O fato € que as coisas parecem ter

111 Sem tradugdo para o portugués. Para a pesquisa, utilizamos a edi¢do francesa: BEKKER, Balthasar. Le monde
enchanté. Amsterdan: Pierre Rotterdam, 1964.

112 sobre a influéncia do pensamento cartesiano na teologia calvinista holandesa do século XVII, cf. o artigo de
Andrew Fix, publicado no Journal of the History of Ideas em 1989, intitulado Angels, devils, and evil spirits in
seventeenth-century thought: Balthasar Bekker and the Collegiants (FIX, 1989, p. 527-547).
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se passado de um modo outro, diferente daquele que a exegese filosofica e a tradicdo
interpretativa das formas do pensamento religioso teria procurado afirmar desde os
Collegiants e os iluministas franceses (GREISCH, 2002, p. 39-45). Se as experiéncias
fantasticas do religioso — dentre as quais a mistica encontrou-se incluida, ao lado da feiticaria
e das possessoes, dos fendmenos convulsivos e das apari¢cdes — puderam ser ocultadas, em sua
vizinhanga com a loucura, junto as demais formas da desrazéo, ndo foi sendo a partir de um
conjunto de deslocamentos, de operacdes de adequacdo, de conformacgdo dos saberes, de
rupturas epistémicas, de relacdes de poder e do entrecruzamento de mecanismos distintos de
saber-poder, que tal avizinhamento pdde ser proposto e se tornado efetivo, enterrando-as
definitivamente na clausura das instituicdes psiquiatricas ou no siléncio dos monastérios e dos
conventos.

Em primeiro lugar, um deslocamento em direcdo as figuras da loucura. Os misticos
haviam encontrado, no limiar entre a Alta e a Baixa ldade Média, solo fértil para o
desabrochar de suas especulacfes e 0 emprego de novas praticas espirituais, suportadas na
desconfiangca sempre presente de que pouco pode a razdo diante da incomensurabilidade
divina, devendo a alma abandonar-se livremente no abismo da stultitia crucis. Este abandono
da alma a livre loucura seria, no entanto, posto cada vez mais em desconfianca, a medida que,
paulatinamente enclausurada no inteiro das grandes instituicoes de aprisionamento, a loucura
se vir obrigada a dar razBes de sua existéncia a prépria Razdo. A mistica, modo desrazoado de
relacdo com o divino, vé-se agora encarcerada, junto as demais figuras da loucura, nos
mesmos asilos de onde Pinel as retiraria enfim, na passagem dos séculos dos séculos XVII ao
XVIII — ndo para liberta-la, contudo, mas sim para aprisiona-la novamente, categorizando-a
agora entre as patologias mentais, ora sob o nome de “delirio mistico”, ora de “melancolia
devota”; ja ndo pode mais exercer livremente sua desrazoabilidade, pois se torna objeto desse
novo saber que se organiza ao redor do louco e dentro dos mesmos onde se encontrava
prisioneiro. Saber organizado e organizador, que classifica, recorta, escrutina e examina,
colocando tudo sob o alcance seu olhar, o saber médico-psiquiatrico pde agora a mistica (e 0s
misticos) sob a sua tutela de sua investigagdo — tutela da qual a mistica ndo se libertaria mais.

Deslocamento que, no entanto, ndo poderia ter se efetivado sem a derribada de um
quadro epistémico no interior do qual havia anteriormente estabelecido seus pontos de apoio.
Na era pré-Classica, havia todo um saber da similitude, que teria permitido o desenvolvimento
de um pensamento mistico: mediante a emulagdo, nas formas especificas da eruditio e da
divinatio, o homem era capaz de reconhecer, nas marcas visiveis depositadas por Deus na

superficie das coisas e nos signos presentes nas palavras dos sabios antigos e das Escrituras, a
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propria imago Dei, servindo-se desta forma do conhecimento das similitudes que se
escondiam na profundidade das coisas e das palavras. A Era Classica, todavia, rompe com o
saber de similitude, ao apoiar-se ndo mais no que as palavras revelam das coisas — e da
imagem de Deus presente nelas —, mas sim no que elas representam; a0 mesmo tempo em que
procura superar a analogia, ao universalizar a comparagdo mediante processos dedutivos e
organizar o conhecimento do mundo a partir das categorias de medida e ordem. Deste modo,
0 saber da mathésis, que inaugura a modernidade e que ndo se da mais na forma da
semelhanca, mas sim da identidade e da diferenca, promove uma cesura com o saber medieval
e do renascimento. Instaura-se um novo quadro epistémico, no interior do qual a mistica ja
ndo encontra mais elementos de suporte: ao questionar a analogia que serve de fundamento
para a emulacdo, pelo qual se poderia reconhecer a presenca do divino nas palavras e nas
coisas, 0 pensamento moderno fecha-se a toda e qualquer possibilidade de algo como um
“conhecimento mistico”, restando a mistica apenas o siléncio e 0 ocultamento entre as formas
da desrazéo.

Por fim, sua apropriacdo por diferentes mecanismos de saber-poder. Se a mistica pode
passar para o lado das patologias mentais, se ela pdde se tornar objeto de um olhar médico e
de uma investigacdo psiquiatrica, isto ndo se deu sendo a partir de um conjunto de
articulacdes historicas entre mecanismos distintos de poder. A partir do momento em que 0
saber médico passa a ser chamado para a analise dos casos de feiticaria no século XVII, no
instante em que é requisitado para discernir sobre o real e o fantastico nestes casos e examinar
como o corpo da mulher embruxada pode comunicar-se com o espirito insidioso que a alicia,
como este corpo pode transformar-se, transmutar-se, constituir-se em espago para mil
sortilégios, uma longa relagdo se estabelece entre o dispositivo de saber-poder médico e o
poder eclesiastico. Relacdo esta permeada de pontos de conflito, de combate, de oposicdes e
antagonismos, mas ao mesmo tempo e antiteticamente, de conivéncias, de cumplicidades e de
mutua colaboracdo. Se, a principio, a requisicdo que se faz da medicina para o exame €
realizada da parte do poder juridico, visando especialmente limitar os excessos do poder
eclesiastico nos tribunais da Santa Inquisicdo, a partir da segunda metade do século XVII, no
momento em que a caga as bruxas comega a ser substituida pela investigacdo dos casos de
possessdo — casos estes que ndo se dariam mais nos entornos rurais das grandes cidades, em
areas afastadas e periféricas, mas sim no interior dos proprios conventos e em grandes cidades
francesas, isto é, sob o olhar mais proximo dos dispositivos de poder —, é o préprio poder

eclesiastico que passa a requisitar o dispositivo de saber-poder médico.
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E o faz por duas razdes. Primeiramente, porque precisa lidar com um tipo de
fendmeno que atinge o corpo da religiosa possessa e, fazendo-o, provoca nele certos efeitos
que embaracam o saber religioso, desafiando-o a determinar suas causas e discernir entre o
que € real e o que € simulagdo: tratam-se aqui dos fenbmenos convulsivos, presentes nas
possessdes de Loudun e Aix-en-Provence, nas convulsionarias de Saint-Médard e nos profetas
misticos cevendis, mas que também podem ser reconhecidos no caso das misticas catolicas,
especialmente as estigmatizadas, nos quais esta série de contorcionismos e convulsividades
manifesta precisamente a corporizacdo, quase teatral, daquilo que a estigmatizada vive no
interior de sua experiéncia mistica, numa especial representacdo das cenas do mistério da
Paix0. E 0 que se passa com a beguina de Erkenrode, Elisabeth; ¢ também o caso da jovem
camponesa de Bois-d’Haine, Louise Lateau, considerada histérica pela medicina psiquiatrica
gue comeca a dar os primeiros passos na Bélgica de sua época; mas é, igualmente, o caso de
Madeleine, O Bode, paciente de Pierre Janet na Salpétriére, onde restaria internada por 22
anos, e de onde s6 sairia privada de seus fenébmenos misticos. Ha todo um arco, portanto, que
liga a analise médica da feiticaria no século XVII a patologizacdo da mistica em meados do
século XIX e inicio do século XX, e que promove por fim, como vimos, o ocultamento dos
fendmenos misticos entre as categorias do delirio e da melancolia.

Como segunda razdo, o fato de que os fendmenos possessivos no interior dos
conventos envolvem a prépria estrutura do pastorado. O sujeito da possessdo ndo é mais a
pobre mulher camponesa, apanhada em suas praticas que, no fundo, sdo praticas de resisténcia
a certa “cristianizacdo em profundidade” que comega a ser engendrada a partir dos séculos
XIV, XV e XVI; trata-se, agora, da mulher dirigida, da mulher que se pde sob a condugéo
espiritual de um presbitero, confessor ou diretor de consciéncia, e que precisamente por
entregar a conducao de sua conduta a um ministro legitimo da Igreja, se vé insidiada, possuida
por uma forca maligna, da qual o presbitero € ao mesmo tempo canal de sua possessdo e
destino final (no sentido em que utilizard destes encantamentos a fim de a seduzir a possessa
e, com isto, granjear certas benesses carnais) dos efeitos que ela provoca. E preciso romper
com este triplo liame, que une o diretor, a dirigida e a entidade que a insidia; e a Igreja o faz,
ao apelar para o saber médico-psiquiatrico, passando a atribuir a este dispositivo de poder
uma responsabilidade que antes era sua e que agora lhe causa embarago.

A conivéncia com o saber médico-psiquiatrico é, portanto, resultado da propria
tentativa do poder pastoral de limitar os efeitos da direcdo de consciéncia e, fazendo-o, limitar
igualmente os efeitos do fantastico no campo da experiéncia religiosa. Ndo que a Igreja o

tenha feito sem certo nimero de ressalvas. Se o poder eclesiastico necessitou do apoio tatico
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do poder psiquiatrico para delivrar-se deste grande problema que se abre no interior de suas
praticas de direcdo de consciéncia, ndo é sem certa desconfianca, e mantendo ainda a palavra
final sobre ao menos um fendmeno, o das aparicbes marianas, mediante o qual pode reservar
para si a0 menos um dominio no qual ndo se permitiu a psiquiatrizacdo da experiéncia
religiosa avancar, restando para as demais a subsumissdo a categoria da anormalidade.
Chegamos ao ponto em que 0 mistico, assim como 0 bruxo, o possesso e o convulsionario,
sera enfim considerado um anormal.

Conivente siléncio da instituicdo eclesiastica em relacdo a patologizacdo da mistica
que, por fim, pode ser examinado pela prépria oposicao efetuada pelo pastorado cristdo em
relacdo as formas de contraconduta. Diante da afirmagdo de Foucault (2011c, p. 105), de “que
la onde ha& poder ha resisténcia e, no entanto (ou melhor, por isso mesmo) esta nunca se
encontra em posicao de exterioridade em relacdo ao poder”, a compreensao da mistica como
um tipo especifico de resisténcia — o de contraconduta, ao lado de outras formas, como a
ascese, a livre hermenéutica, as profecias escatologicas e a formacdo de comunidades —
responde igualmente a certa especificidade do tipo de poder que o pastorado cristdo institui:
um poder que governa, que conduz condutas, que exerce dominio sobre a vida de todos e de
cada um em particular, e que se utiliza de certos mecanismos, tais como a confissdo e a
direcdo de consciéncia, para fazer com que o individuo produza uma verdade sobre si mesmo,
que constitua a verdade de sua interioridade. Pois bem, a mistica exerce uma dobra em relacdo
ao poder pastoral: ela escapa da direcdo do pastorado, a medida que se constitui como uma
relacdo direta entre a alma e o divino, sem a necessidade de intermediacdes outras que ndo a

prépria divindade.

N&o que a mistica deixe de se apoiar em certas praticas de conducdo das condutas
exercidas pelo poder pastoral: a necessidade de um confessor ou de um diretor de consciéncia,
as praticas devocionais e ritualisticas, e até mesmo certa sujeicdo a norma — embora levadas a
exasperagéo e ao paroxismo — permanecem sendo elementos fundamentais no exercicio que o
mistico deverd fazer de si mesmo. Todavia, no afd de alcancar o pretendido estado de
aniquilamento da alma neste Todo Outro que € o divino, com o completo dépassement de sua
individualidade, o mistico pulveriza sua relagdo com quaisquer mecanismos de governo das
condutas: seu contato com o inefavel permanecerd sempre no ambito do imediavel, posto que
imediato; no campo do ingovernavel, ja que se coloca sob a condugédo da propria divindade e
a medida que esta prescinde de toda e qualquer intermediagcdo humana para que possa a ele se

manifestar; por fim, ao nivel do desrazoado, ao estabelecer-se como superagdo de toda forma
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de conhecimento racional, dado que nenhuma é capaz de algar o mistico & uma Razdo
superior que seria, em si mesma e em tese, inesgotavel, intangivel, incomensuravel.

Recusa, portanto, a ser governado(a), ainda que possa fazer do governo das condutas
certo uso com vistas ao alcance de seus fins. Recusa, igualmente, as formas da razéo
instituidas pelo saber da modernidade. E apenas mediante esse “abismar-se em sua propria
loucura” que permite a mistica, ¢ ao mistico, projetar-se em direcdo a tdo alta pretensdo:
ascender aos mais altos graus da contemplacéo divina para, assim, deixar-se consumir por esta
chama de amor infinito, abrasar-se nesse “Sol” inenarravel, no qual a alma esmaecera por
completo — tema tdo caro na historia da espiritualidade ocidental.

Sonho de Platfo; destino de Icaro. A mistica pode se estabelecer como contraconduta
precisamente gracas a esta dessubjetivacdo, a este aniquilar-se do sujeito diante da
inefabilidade do divino, o que lhe teria permitido escapar como que por entre 0s dedos desta
mdo condutora de condutas, que foi o pastorado cristdo. Mas este é, a0 mesmo tempo, o
motivo de seu declinio. O ocaso da mistica passa precisamente por este embate, por esta justa
constante pela qual ela desafia o0 pastorado em suas premissas de governabilidade, ao passo
em que este revida, procurando submeté-la novamente ao seu dominio, mediante a
reorganizacdo de préticas, a reassimilacdo dos discursos por ela produzidos no campo do
devocional, pela negacdo de sua doutrina e, finalmente, pela recusa a responder por suas
praticas. Deste modo, o poder pastoral transfere ao poder psiquiatrico tal responsabilidade,
com a consequente passagem dessa justa para a relacdo entre mistica e saber médico-
psiquiatrico, diante da qual a primeira sera enfim catalogada no herbario das anormalidades e
reduzida as formas da desrazdo. O pastorado se livra, assim, de um incomodo, ao passo em
que a psiquiatria terd um campo fértil para a experimentagcdo de suas teses, mediante o
confinamento global desses fenbmenos — mistica, possessdo, convulsdo — que escapam a
normalidade da experiéncia religiosa. Reduzida ao campo do patoldgico, nada mais sera
possivel a mistica a ndo ser o siléncio e a contemplacdo no interior das celas de um mosteiro,
ou ainda a acdo secular engajada na transformacdo do mundo, ambas estritamente dirigidas
por uma racionalidade pastoral que ndo abrird mais brechas ao ressurgimento do fantastico no
campo da experiéncia religiosa, a ndo ser pelas aparicdes marianas e milagres eucaristicos.

Lourdes, Lisieux e a Agdo Catdlica serdo, entdo, finalmente possiveis.

Ap0s Seguranca, Territorio, Populacéo, o conceito de mistica serd retomado de modo
consistente por Foucault em apenas duas outras ocasifes em seus cursos no Collége de

France. Primeiramente, no curso de 1982, A hermenéutica do sujeito, quando retoma, na aula
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de 17 de fevereiro, o tema da mistica como dessubjetivacdo, mediante o aniquilamento da
alma que se esvaece no divino e a consequente perca de sua subjetividade, opondo-a assim ao
tema do retorno do sujeito sobre si mesmo, aspecto fundamental nas filosofias da antiguidade
tardia (FOUCAULT, HdS, 2004a, p. 305). Por fim, em sua ultima aula do curso de 1984, A
coragem da verdade (aula de 28 de marco), no qual o filésofo aponta para a atitude
parresiastica como grande fonte de onde teria provido a tradicdo mistica do cristianismo, e
contra a qual Foucault situa outra atitude, classificada pelo autor como anti-parresiastica, e
que teria, em sua analise, predominado na cultura cristd ocidental — justamente, a tradicédo
ascetica, que aqui passa a ser compreendida como determinado modo de vinculo com a
verdade, fundamentada em uma “[...] obediéncia temerosa e reverenciosa em relacdo a Deus,
e sob a forma de uma decifragdo suspeitosa de si, através das tentagdes e das provagdes”
(Idem, CV, 2011a, p. 296) e que, para 0 autor, teria constituido o cerne das instituicdes
pastorais. Em oposicdo a esta, a mistica é, para o filésofo, 0 modo de permanéncia da
parrhesia no Ocidente (Ibidem, grifo nosso):
E a longa e dificil persisténcia da mistica, da experiéncia mistica no cristianismo
nada mais é que a sobrevivéncia forma, me parece, do polo parresiastico da
confiangca em Deus que subsistiu, subsistiu ndo sem dificuldade, marginalmente,
contra a grande empreitada da suspeita parresiastica que o homem é chamado a

manifestar e a praticar em relacdo a si mesmo, por obediéncia a Deus, e no temor e
tremor ante esse mesmo Deus.

Além destas duas reaproximacdes ao tema da mistica, somente referéncias pontuais:
no curso ministrado na Universidade Cat6lica de Louvain em 1981, intitulado Mal faire, dire
vrai (FOUCAULT, 2012c, p. 166), em uma Unica frase, na qual apenas retoma o misticismo
como uma experiéncia de contradicdo as estruturas do pastorado (de modo especifico, da
oposicdo entre a hermenéutica de si dos misticos e a hermenéutica do texto sagrado, Unica
hermenéutica autorizada pela autoridade eclesiastica); e, Gltima vez, em sua obra
postumamente publicada, o quarto volume de HS, Les aveux de la chair, no qual este termo
aparece em passagens esparsas, meramente performando um papel adjetivo!3, nunca em sua
funcdo substantiva, como qualificadora de uma experiéncia singular na histéria do
cristianismo. Nenhum uso do conceito no curso de 1980, Do governo dos vivos, que sendo o

primeiro a retomar o tema da confissdo cristd apds Seguranca, Territorio, Populacéo trata

113 Ora para qualificar a experiéncia crista da virgindade (“mystique chrétienne de la virginité”; cf. FOUCAULT,
HS4, 2018, p. 154, 189, 196, 200-202, 244); ora em referéncia a doutrina de um Padre da Igreja em especifico
(“la mystique de Méthode”; cf. Ibidem, p. 176) ou & histéria da mistica de uma forma geral (“I’histoire de la
mystique chrétienne”; cf. Ibidem, p. 198); na férmula clssica que caracteriza a comunidade dos santos (“le
corps mystique du Christ”; cf. Ibidem, p. 292); e finalmente, em relacdo a um sentido espiritual da doutrina da
procriagdo, presente no livro de Génesis (“sens ‘mystique et figuré””; cf. Ibidem, p. 299).
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apenas da ascese, em sua relacdo com os demais regimes de verdade no desenvolvimento do
pastorado cristdo ao longo dos primeiros séculos de sua formacgédo. O tema ndo mais € tratado
em sua relacdo com as tecnologias de subjetivacdo do pastorado, dos sistemas juridicos e do
saber médico-psiquiatrico; nas poucas vezes em que 0 conceito reaparece a partir de entdo,
encontra-se sempre vinculado a uma nog¢do mais ampla e abrangente dos processos de
autossubjetivacéo.

O que surge em seu lugar? A nogéo de espiritualidade, apresentada pela primeira vez
em um dos artigos publicados pelo filésofo na sua cobertura da Revolucdo Iraniana de
19784 mesmo ano de Seguranca, Territorio, Populagdo, no qual aparece vinculada a
concepgdo de uma “espiritualidade politica” — da qual o Ocidente, ap6s a crise do pastorado,
teria se esquecido (FOUCAULT, DE IlI, 2001a, p. 694) —, e assumida de forma definitiva
precisamente no curso de 1980, como descritora daqueles “atos de subjetividade” que
caracterizam “[...] as relagdes do sujeito consigo mesmo, entendidas ndao s6 como
reelaboragdo de [um] conhecimento de si, mas também como exercicio de si sobre si,
elaboracdo de si por si, transformacdo de si por si”, onde é entdo apresentada em sua
sinonimia com o termo ascese (ldem, GV, 2014b, p. 105) e que se opde aos diferentes
“regimes de verdade” constituidos pelo pastorado cristdo. Deste ponto em diante, ndo ¢ mais
sobre a mistica que Foucault ira falar: sdo os termos “ascese” e “espiritualidade” que se
tornam centrais a partir de A hermenéutica do sujeito, reaparecendo entdo inimeras vezes nos
trés Gltimos volumes de Historia da Sexualidade e nos dois cursos finais no Collége de
France. Agora, é a espiritualidade que, em contraposicdo a filosofia, aglutinara na
terminologia do autor aqueles elementos de autossubjetivacdo ética que permitirdo ao sujeito
transformar-se a si mesmo a fim de ser capaz da verdade (Idem, HdS, 2004a, p. 19-23).

A presente pesquisa, deste modo, procurou contribuir para os trabalhos sobre Foucault
a medida que buscou investigar de que modo os estudos de mistica precederam, no filésofo, a
producéo de uma espiritualidade politica. Nao se tratou aqui de apontar como, em Foucault, o
dito da mistica esconde o ndo dito da espiritualidade, mas sim de apresentar como um
problema pdde ser constituido e uma experiéncia investigativa pdde ser dada mediante
sucessivas (re)elaboracdes e construcdes conceituais. No trato que Foucault efetua dos mais
variados autores e tradicdes filosoficas — transitando com facilidade de Tauler a Pinel, de

Calvino a Cassiano, e de forma particular, entre aqueles textos considerados “marginais”, que
9 9 9

114 A quoi révent les Iraniens?, artigo publicado na edicdo n. 727 do semanario francés Le Nouvel Observateur,
em outubro de 1978.
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a historiografia tradicional relegou a um lugar secundério, quando ndo ao mais completo
eclipsamento — ¢ possivel observar nao apenas o simples tatear de um “empirista cego”, mas
toda a densidade de um trabalho capaz de sobrepor-se a superestimada racionaliza¢do do
discurso cientifico de nosso tempo e de fazer aparecer os dispositivos e praticas que
permitiram configurar estes espacos outros, estes tempos outros, que constituem o alicerce
daquilo que somos hoje, inseridos em “[...] nossa pratica milenar do Mesmo ¢ do Outro”
(FOUCAULT, PC, 2007, p. IX), e de cuja historicidade-discursividade ndo conseguimos
escapar, a ndo ser por esse exercicio perene de ultrapassagem do limite.

Da mesma forma, a pesquisa conclui seu objetivo de apresentar como o tema da
mistica foi sendo desenvolvido pelo autor desde seus primeiros escritos, nomeadamente em
sua articulacdo com os quadros arqueogenealdgicos de cada época, isto é, em sua
historicidade especifica, no interior da qual p6de-se constituir como discurso e préatica de
resisténcia, ao modo de uma contraconduta, em resposta as condutas estabelecidas pelos
dispositivos do pastorado cristdo, cuja consequéncia serd, tardiamente, a transposi¢do desta
relacdo agonistica para o campo dos dispositivos de saber-poder médico-psiquiatricos, que
resultou em seu ocultamento em meio as demais figuras da loucura e da anormalidade e em
seu definitivo silenciamento a partir da segunda metade do século XIX. Forma de
conhecimento negada, subsumida diante dos poderes e saberes constituidos, a mistica
permanece para Foucault sempre como experiéncia da margem, como espiritualidade
corporalizada que, dada precisamente sua relacdo com o corpo e a corporeidade, foi
esvanecida do conjunto das experiéncias religiosas legitimas aos olhos das instituicdes
eclesiasticas, a0 mesmo tempo em que ascende como forma do delirio, como “melancolia
devota”, na apropriagdo que o poder médico-psiquiatrico dela perfard na sequéncia da grande
crise do pastorado cristéo.

Pensamento de margem, dado que os discursos sobre a mistica devem sempre ser
avaliados diante desse duplo registro, destes dois grandes campos de producdo da verdade se
entrecruzam na historia politica da governamentalidade ocidental: os dispositivos de saber e
as relacOes de poder. Ndo foi externamente a todo um conjunto de relagdes de poder e de
transformacoes das configuragdes do saber que a mistica teria se organizado, no modo em que
se formou no Ocidente; no entanto, ao sofrer os meios efeitos de racionalizacdo do poder que
as demais formas de resisténcia e contraconduta experimentardo diante destes trés grandes
mecanismos de configuracdo das subjetividades — o saber-poder psiquiatrico, o saber-poder
juridico e o saber-poder pastoral — a mistica pdde se propor também como uma contraconduta,

e justamente por formar uma conduta outra, um modo de vida outro, uma “heterotopia”:
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As utopias consolam: é que se elas ndo tém lugar real, desabrocham, contudo, num
espaco maravilhoso e liso; abrem cidades com vastas avenidas, jardins bem
plantados, regides faceis, ainda que 0 acesso a elas seja quimérico. As heterotopias
inquietam, sem duvida porque solapam secretamente a linguagem, porque impedem
de nomear isto e aquilo, porque fracionam os nomes comuns ou 0s emaranham,
porque arruinam de antemdo a ‘sintaxe’, e ndo somente aquela que constroi as frases
— aquela, menos manifesta, que autoriza ‘manter juntos’ (ao lado e em frente umas
das outras) as palavras e as coisas (FOUCAULT, NC, 2011e, p. XIIlI, grifo do autor).

Mostramos, desta forma, que a mistica, ou a0 menos a interpretacéo que se fez de seus
fendmenos ao longo da histdria do ocidente, também responde aos solos arqueoldgicos de
cada época; a apreciacdo que se constitui da mistica e de sua relacdo com a loucura na
modernidade sera diversa daquela efetuada no baixo medievo, no periodo da Renaissance ou
na Era Classica. A partir desta premissa, um novo campo de investigacao é aberto: examinar a
mistica como um discurso que emerge desse emaranhado de relacfes de saber e poder, que se
efetiva dentro de quadros epistémicos historica e precisamente constituidos, mediante a
analise das rupturas que tém lugar na propria historia da mistica — as nuances regionais, as
modificacdes de época e as transformacBes no conjunto da obra de um determinado autor
espiritual.

Assim recolocados os estudos de espiritualidade numa perspectiva arqueogenealdgica,
seria possivel romper com o0s universais da mistica, com essa grande tradicdo hegeliano-
neotomista de considera-la como uma unidade indissoltvel, e a0 mesmo tempo apontar
isomorfismos entre esta e 0s demais dispositivos de saber-poder de uma época. Analise esta
que nos permitiria indagar os discursos misticos naquilo que eles possuem de singular, em sua
raridade, de tal modo que nos possibilitaria compreender a ndo existéncia de algo como uma
grande unidade a ligar o neoplatonismo a mistica teresiana-juancruciana, e esta a mistica do
século XX, e nos levaria ao reconhecimento de que a histéria da mistica — e, por
consequéncia, da espiritualidade cristd — constitui-se, na verdade, como um grande mosaico,
fragmentado em mil pedacos, diante do qual apenas uma investigagdo historicamente
delimitada aos moldes de uma arqueogenealogia poderia nos apresentar. O que propomos
entdo, e ao final, é a constituicdo de uma historia filosofica da espiritualidade que proporcione
ir além do quadro arqueologico de nossa propria epoca — que designou para a mistica a mera
funcdo de um aprimoramento pessoal, orientado para a agdo (BERGSON, 1978, p. 81); ou
entdo restrita a forma do siléncio, j4 que “o que ndo se pode falar, deve-se calar”

(WITTGENSTEIN, 1968, p. 129, § 7).
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APENDICE
AMENS ET SANCTIMONIALIS

O ano ¢é 1267. O abade cisterciense de Clairvaux, Philippe | De Bouchalampe, em
visita a uma comunidade de monjas de sua ordem, na localidade de Erkenrode, provincia de
Liege, teria visitado uma jovem beguina daquela localidade, moradora dos arredores do
mosteiro, cujos estranhos fendmenos vinham chamando a atencdo das religiosas, autoridades
e camponeses da regido. Passa assim a registrar 0S eventos que presencia num pegueno
opusculo, que passara para a historia como o primeiro relato diretamente presenciado de um
tipo particular de evento mistico que se tornaria, no entanto, frequente na histéria do
cristianismo catdlico, desde a Baixa Idade Média até fins do século XIX, com ocorréncias
ainda sendo registradas durante a primeira metade do século XX — o fenémeno da
estigmatizacdo. Assim inicia sua Vida de Elisabeth, religiosa de Erkenrode:

[...] para a edificacdo dos que leem e ouvem, entre outras obras do Senhor, [...] 0
mesmo Senhor nosso [...] realizou em nossos dias uma obra maravilhosa na pessoa
de uma virgem pobre e inocente, da qual nunca ouvimos nem vimos que tivesse
realizado [igual] em nossos dias ou nos dias antigos. Como aquilo que vimos e
ouvimos é de fato a gléria do Senhor, ndo podemos deixar de narra-lo. Mais a frente
da provincia de Liége, perto de um mosteiro famoso e solene de virgens, filhas do
beato Bernardo, primeiro abade de Clairvaux, chamado Erkenrode, seis ou sete
léguas distantes da cidade remota de Liége, hd uma certa jovem chamada Elisabeth,
em cuja pureza virginal o misericordioso e compassivo Senhor, admiravel em sua
misericordia, para nos dar provas manifestissimas de nossa fé e de sua paixao,
suscitou milagres de varios e admiraveis modos, de forma que os incrédulos
[voltassem] & firmeza da fé, os pecadores a peniténcia, 0s ingratos a graga, 0s duros
e obstinados a piedade e apelar e convidar ao sentimento de devogdo, bem como, de

outra forma, para compelir os invenciveis'®® (PHILLIPPUS DE CLARAVALLE,
1886, p. 362-363, trad. nossa).

Erkenrode, essa pequena povoacdo na comuna de Kuringen, no antigo territério do
condado de Loos!*®, pertencente a época ao Sacro Império Romano Germanico, teria passado
despercebida nos anais da historia, ndo fosse a grande comunidade monastica local, vinculada
a famosa abadia de Clairvaux, e aos fatos ocorridos com a jovem Elisabeth. Nd&o h& como

115 Texto original: « Opera Domini revelare honorificum est, et ad ipsius gloria et honorem, qui est gloriosus in
sanctis suis, et ad aedificationem legentium audientium, inter cetera opera Domini, [..] idem Dominus noster, [...]
his diebus unum opus mirabile in persona cujusdam pauperis et innocentis virginis operatur, quale eum nec
legimus nec audivimus operatum fuisse in diebus nostris aut in diebus antiquis. Quam quidem Domini gloriam
quia vidimus et audivimus, non possumus non loqui. Porro in provincia Leodiensi prope quoddam famosum et
solemne monasterium virginum, filiarum beati Bernardi primi Claraevallensis abbatis, quod vocatur Erkenrode,
per sex aut septem leucarum distantiam a Leodiensi civitate remotum, est quaedam puella nomine Elizabeth, in
cujus virginea puritate misericors et miserator Dominus, mirificans misericordias suas, fidei nostrae
manifestissima documenta necnon et passionais suae miracula multipliciter et mirabiliter suscitavit, ut incredulos
ad fidei firmitatem, peccatores ad poenitentiam, ingratos ad gratiam, duros et obstinatos ad pietatis et devotionis
affectum accersat et invitet, immo quase cogat invictos »..

116 Atual territorio de Hasselt, na Bélgica.
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precisar ao certo a relacdo da jovem mulher com a Abadia de Erkenrode; o Codicum
Hagiographicorum no qual o relato do abade De Bouchalampe inscreve-se, nos relata apenas
que Elisabeth ndo reside no interior da abadia — talvez se tratasse de uma béguine vinculada
espiritualmente a esta abadia. A pobre camponesa, no entanto, logo comeca a despertar a
atencdo das autoridades eclesiésticas da regido, em especial do principe-bispo de Liége, Henri
de Gueldre, e do préprio Philippe de Clairvaux, sob cuja jurisdi¢cdo encontrava-se 0 mosteiro
cisterciense de Erkenrode.

E precisamente em uma de suas visitas candnicas a esta abadia que Philippe | ouve,
pela primeira vez, a historia de Elisabeth, mediante o relato das monjas. Instigado, entdo, a
narrar os fatos que estariam se sucedendo junto a jovem moniale, dirige-se ao casebre da
pobre moca e passa a descrever os episodios que ali presencia. Com assombro, atesta a
realidade das informacdes fornecidas pelas religiosas do mosteiro: tal como nos relatos que
recebera, pode agora precisar que a jovem traz de fato abertas em seu corpo — nas maos, nos
pés e no lado — feridas das quais emanam jorramentos de sangue, de forma abundante, em
especial na vigilia das sextas-feiras, durando toda a manhd, até a hora nona do dia
(PHILLIPUS DE CLARAVALLE, 1886, p. 363).

O ordinério cisterciense faca questdo de deixar registrados seus temores iniciais em
relacdo a autenticidade de tais sinais, numa época em que a inquisi¢do principiava a dar seus
primeiros passos!'’; no entanto, apds acompanhar a jovem por horas a fio, examinando
atentamente as fistulas que nela se formam, ndo hesitard em afirmar a veracidade dos fatos
gue presencia, ainda que com a necessaria prudéncia e cuidado. Elisabeth traz, de fato,
marcadas em seu corpo, os stigmata — as marcas das feridas que Cristo teria recebido nas
maos e nos pés com os cravos de sua crucifixdo, bem como pela lanca do soldado romano na
regido abaixo das costelas, além das feridas formadas pela flagelacdo, pela coroacdo de
espinhos e outras puni¢des recebidas, tais como narradas nos Evangelhos e retratadas durante
séculos pela iconografia cristd. As ulceracbes — “evidentissime patent plagae recentes” —
demonstram estar abertas ha pouco tempo; sdo redondas nos membros, ao passo que a do lado
¢ oblongada, e trazem de forma evidente as caracteristicas dos instrumentos que as
provocaram: as das maos e dos pés foram feitas por cravos, e uma lanca o instrumento usado
para ferir o torax. O exame in vivo do corpo supliciado da pobre beguina ndo deixara assim,

ao religioso inquiridor, qualquer sombra de divida. Para o abade cisterciense, “ndo ha temor

117 Com a publicacéo das bulas Licet ad capiendos (1233) e Ad extirpanda (1252) por Gregdrio IX; cf. PINTO,
2010, p. 191.
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de fraude ou duvidosa simulagdo”!® (PHILLIPUS DE CLARAVALLE, 1886, p. 363, trad.
nossa): tratam-se das marcas da Paixdo do Senhor. Na pessoa da pobre virgem leodinense,

“[...] tao purissima ¢ ao mesmo tempo escolhida por uma especial prerrogativa de dilecao

[“.]’9119 9120

, encontrara a “[...] representagdo maravilhosa de sua beatissima e beatifica paixao
(Ibidem, trad. nossa).

De Bouchalampe assume, assim, figurar esta como a mais clara atestacdo, a mais
evidente prova da realidade dos fatos narrados pelos Evangelhos sobre a Paixdo e Morte de
Cristo, dada pelo préprio Senhor para os homens incrédulos de sua época, a exemplo do que
havia feito com o seréfico Francisco de Assis — 0 abade cisterciense faz questdo de notar que
tais marcas também puderam ser observadas “in sexu etiam virili”, ha quase meio século,
tornando o santo fundador da Ordem dos Frades Menores o primeiro estigmatizado a ser
reconhecido pela historia da Igreja. Sera possivel, desta forma, reconhecer no relato do abade
de Clairvaux a intencdo preclara de apresentar Elisabeth como exemplo de grande mistica
para toda a Ordem de Citeaux, no mesmo grau de importancia que a figura de Francisco para
a sua ordem, dados inimeros paralelismos que faz, ao longo de seu opusculo, entre a beguina
de Erkenrode e o poverello de Assis (CACIOLA, 2003, p. 115; 118-119).

Prosseguindo com sua narrativa, identifica que a marcha das horas reproduz na pobre
carne de Elisabeth a Passio horologium, de forma precisa. Matinas, primas, terga, sexta, nona,
vésperas e completas: todos os momentos do Opus divinus sdo acompanhados, numa
admiravel similitude, por eventos analogos aqueles narrados pelos evangelistas — a prisdo, o
arbitrio, a flagelacdo, o caminho do Calvario, a crucifixdo. Ao cair da noite, a confidente é
levada de um lado ao outro da casa, como se fora o prdprio Cristo sendo levado a juizo:
capturada, levanta-se; arrastada e dilacerada pelas mados de seus invisiveis algozes, é
conduzida a julgamento (PHILLIPUS DE CLARAVALLE, 1886, p. 364); passa a ser, entdo,
empurrada por uma forga oculta e cuja causa é imperceptivel, com os bracos e maos unidos
atras de seu corpo, como que atados, e carregada, diante de uma plateia invisivel, como se
“[...] de Anas a Caifas, de Caifas a Pilatos, de Pilatos a Herodes, ¢ de Herodes novamente a
Pilatos'?, com perjurio e violéncia (Ibidem, p. 368, trad. nossa).

Cada éxtase é preanunciado — o religioso faz questdo de observar — por uma rigidez e

uma imobilidade incomum dos membros, tal como “[...] uma imagem de madeira ou pedra,

118 Texto original: « absque simulationes ambiguo aut fraudis scrupulo ».

119 Texto original: « [...] tamguam purissimae et quadam singulari praerogativa dilectionis electae [...] ».

120 Texto original: « [...] mirabili modo repraesentationem suz beassima et beatifice passionis ostendit ».

121 Texto original: « [...] ab Anna ad Caipham, a Caipha ad Pilatum, a Pilatum ad Herodem, ab Herode iterum
ad Pilatum [...] ».
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sem sentidos, movimento ou respiracdo, permanecendo toda rigida, de modo que da mesma
forma nada toca ou nem se pode mové-la, nem o menor dedo, pois assim a maquina inteira é
movida”!?? (PHILLIPUS DE CLARAVALLE, 1886, p. 364, trad. nossa). Pela manh3,
novamente, recomeca sua via sacra. Terribilibus oculis intuetur — “olha fixamente com um
olhar terrivel” —, e todo 0 seu corpo, entdo, passa a comunicar o horror da cena: “os olhos e as
maos, com sinais e gestos, exprimem horror e terror’’!?3 (Ibidem); o peso do madeiro se traduz
pela dificuldade no caminhar, ora com o pender da cabeca, ora dos ombros.
Assim renova, a vista de todos, a terceira estacdo da via dolorosa, precipitando-se para
a frente e inclinando todo o seu tronco, até levar a testa ao chao (lbidem, p. 365). Na hora
terca, parecendo estar atada a uma coluna, apoia-se nos dedos dos pés, e com as maos unidas
na altura do peito, abre espaco com 0s bracos e cotovelos para a colunata invisivel; ali
permanece imovel, padecendo como se queimasse sob o0 sol. Nas horas seguintes, em especial
a partir da sexta hora, passara a assumir entdo uma peculiar disposicdo corporal, na qual
permanecera durante certo espaco de tempo — “semper exhibet formam crucis”*?* (Ibidem, p.
369). A este movimento se segue, ao final, o apice de suas manifestacfes: 0 momento da
prostracdo no madeiro.
[...] pés sobre pés e com a ferida das méos superpostas: fica reta, com as méos e 0s
bragos suspensos em forma de cruz, com os olhos abertos que nada veem nem
sentem, de modo que por um bom tempo permanece imével. [...] E, no entanto,
depois de ter se apresentado por algum tempo assim, na mesma disposi¢do de pés e
corpo, apoiando-se na parede sem usar as maos, nao se precipita, mas dobra seu

corpo para tras e suplicantemente se pde de costas no chéo, entdo deitada em éxtase
e na cruz (Ibidem, trad. nossa)*?°.

Chega, portanto, a hora de seu suplicio final. J& ndo estd mais prostrada em terra;
levanta-se. POe-se nas pontas dos pés, com 0s mesmos superpostos um ao outro; e com 0s
bragos abertos ainda em forma de cruz, comega a emitir “[...] solugos e gemidos inenarraveis,
como se entregando o espirito, [e] inclinando a cabeca a repousa sobre 0 ombro direito, para
nos recordar: E inclinando a cabeca entregou seu espirito'?® (Ibidem, p. 370, grifo do autor,

122 Texto original: « [...] et in eodem statu in quo rapitur non modico spatio ut imago quaedam ligni aut lapidis
sine sensu et motu et flatu tota rigida perseverat, ita quod de ipsa nihil tangi aut moveri potest, nec etiam minor
digitus, quin tota machina moveatur ».

123 Texto original: « [...] oculis ac manibus, signis et nutibus, horrores exprimit et terrores ».

124 Tradugdo: “[...] sempre apresenta a forma de uma cruz”.

125 Texto original: « [...] pedem pedi et manus vulneri superponit: stans recta, manibus et brachiis in formam
crucis suspensis, oculis apertis nihil videns nec sentiens, sic aliquamdiu manet immota. [...] Postquam vero
aliqumdiu steterit in eadem dispositione pedis et corporis, absque manuum appositione appodiatione, non ruendo
praeceps sed corpus retro flectindo se supplex supinam ponit ad terram, sic jacens in extasi et in cruce ».

126 Texto original: « Et paulo post, emissis singultibus et gemitibus inenarrabilibus, quasi emittens spiritum,
super dexterum humerum caput inclinando reponit, illud insinuans : Et inclinato capite emisit spiritum ».
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trad. nossa). Assim permanece até vésperas; quando alcanga, enfim, o completorio, seu corpo
se torna rigido como o de um cadaver e, mostrando todos os sinais da prisdo, das punicdes
sofridas e da crucificagdo, mantém-se em certa postura que recorda, na visdao do abade
Philippe, o corpo do Senhor sepultado no fim do dia. Os estigmas, tais como foram exibidos
no inicio da piedosa representacdo, no entanto, continuam visiveis.

A eles é unido ainda um outro signo, muito mais incomum. N&o apenas as chagas da
virgem exsudam sangue: de seus olhos escorrem copiosamente o mesmo liquido vermelho,
gue mancha ndo somente a sua roupa exterior, que sdo as suas vestes, como também “[...] a
sua roupa interior, que é a carne da virgem”!?’ (PHILLIPUS DE CLARAVALLE, 1886, p.
371, trad. nossa). E agora o proprio corpo de Elisabeth que rememora, com sinais visiveis em
sua carne, o cumprimento no Cristo da antiga profecia de lsaias: “Corpus meum dedi

percutientibus et genas meas vellentibus faciem meam...”*? (Ibidem, p. 365).

Embora o relato dos estigmas e éxtases da beguina de Liége, Elisabeth de Erkenrode,
ndo seja o primeiro na historiografia da Igreja Medieval —, a narrativa de Phillipe de
Clairvaux, mediante a profusdo de seus detalhes, a sutileza de suas descricdes e as nuances
escrituristicas e teoldgicas das quais langa mao para o convencimento de seus leitores, retira
da invisibilidade e faz emergir aquilo que antes podia ser apreciado apenas “solum ex
testimonium Scriputurarum”; torna possivel, entdo, a contemplacdo visivel, “ex vivibus
exemplaribus ', da propria condicdo humana de Cristo na cruz (Ibidem, p. 373).

Na figura dos estigmatizados, o jogo do visivel e do invisivel torna presente, “in
manifestissima documenta”, a verdade inacessivel dos textos narrados nas Escrituras
Sagradas, de Isaias ao Evangelho de Jodo. E o relato da Vita Elisabeth Sanctimonialis, como o
primeiro deste género a aparecer na literatura eclesiastica medieval, torna-se o lidimo
inaugurador de toda uma literatura que ira se desenvolver e popularizar-se ao longo da baixa
Idade Média, estendendo-se certamente ao século XVII e, de modo cada vez mais
enfraquecido, ainda até o fim do século XIX, quicé a inicios do XX, em torno destes eventos

gue parecem nao ter encontrado precedentes nas praticas cristds dos séculos anteriores.

**k%k

127 Texto original: « [...] etiam indumentum interius, quod est caro virginis ».
128 Texto original, de Is. 50, 6: “Dei o meu corpo aos que me trespassavam e minha face aos que queriam
arrancar minha barba [...]”.
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Na atual provincia de Hainaut, distante apenas cem quildmetros do antigo monastério
cisterciense de Erkenrode, outra jovem belga chama a atencdo das autoridades civis e
eclesiasticas de sua época: trata-se de Anne-Louise Lateau, uma pobre camponesa da comuna
de Bois-d’Haine, cujos fendmenos misticos, ocorridos no final do século XIX, ficardo
conhecidos para muito além do territorio valonés, estendendo sua notoriedade por toda a
Europa ocidental.

Nascida em 30 de janeiro de 1850, a jovem Louise Lateau apresentara, tal como a
pobre beguina de Erkenrode, e ap0s quase seis séculos desta, as mesmas marcas assinaladas
nas palmas das maos e nos dorsos, e nos pontos correspondentes de ambos 0s pés, bem como
no lado esquerdo do torax; e, igualmente as sextas-feiras, dessas feridas passariam a emanar
abundantes fluxos de sangue — episddios que, posteriormente, seriam acompanhados por
longos periodos de éxtases que, da mesma forma que em Elisabeth, durariam horas a fio.
Louise Lateau torna-se, entdo, a mais famosa estigmatizada europeia da segunda metade do
século XI1X, passando a ser procuradas por multiddes de peregrinos, curiosos e eclesiasticos.
Também passa a ser procurada por alguns “homens de ciéncia”, em sua maioria médicos e
psiquiatras franceses e belgas, que divulgando os fatos que a envolveram nos mais diversos
circulos académicos e literarios da época, tornd-la-iam conhecida nos meios académicos e
teoldgicos da Bélgica, Franca, Inglaterra e Itélia.

Entre esses homens de ciéncia, encontra-se Ferdinand Lefébvre, um dos mais
eminentes patologistas belgas da época, professor de Patologia Geral na Université
Catholique de Louvain e diretor de duas grandes instituicdes hospitalares para “alienados”
daquela cidade por mais de quinze anos. A pedido do bispo de Tournai, Lefébvre é
comissionado pela Université de Louvain para acompanhar o caso Lateau, a fim de averiguar,
a partir do olhar clinico, os fatos vinham ocorrendo com a jovem Louise. Passando a dirigir-
se com certa regularidade & pequena Bois-d’Haine durante dezoito meses seguidos, Lefébvre
teria sido, assim, o primeiro a proceder a uma investigacdo médica e biografica completa
sobre a mistica valonesa, legando-nos um dos relatos mais completos sobre 0s eventos em
questdo (LEFEBVRE, 1873, p. 2-3)'%.

Lefébvre inicia sua exposicdo narrando os fatos biogréficos relevantes da infancia e
juventude de Louise; periodo este de sua vida que teria sido transcorrido num continuo estado
de privacOes e enfermidades. Seus pais, Gregory e Adele Lateau, tiveram suas trés filhas —

Rosine, Adeline e Anne-Louise — num pequeno casebre de apenas dois cdmodos, construido

125 Apés Lefebvre, mais de 100 médicos e 200 teologos foram a Bois d’Haine estudar os eventos ocorridos em
torno de Louise Lateau (cf. LEFEBVRE, 1873, p. 38).
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sobre a propriedade que os Lateaux haviam recebido como dote de casamento dos pais da
noiva. Naquele periodo, Bois-d’Haine (assim como praticamente toda a Hainaut, seguindo o
exemplo da vizinha Flandres) ja era uma regido de expressivo desenvolvimento agricola e
industrial. Em uma dessas grandes industrias, o pai trabalhava como operario na producéo
metallrgica, enquanto a méde permanecia em casa, lidando com os afazeres domésticos. E
embora vivessem em circunstancias precarias, encontravam-se numa situacdo apenas um
pouco aquém da miséria — a diferenca de varias outras familias da regido, que viviam na mais
completa penuria. Assim, o docteur Lefébvre testemunha que, embora os Lateaux vivessem
em visivel pobreza, sempre encontrara, em todas as suas visitas, a casa de dois cbmodos na
mais eximia limpeza e organizagdo; levavam, de tal modo, uma vida que, embora modesta,
era de uma digna frugalidade (LEFEBVRE, 1873, p. 4-5).

Dificeis foram, igualmente, as condi¢fes que a pequena Louise teve de enfrentar desde
seus primeiros anos de vida. A comegar por seu nascimento, que quase custara a vida da mae:
devido a complicacBes na hora do parto, Adéle deve permanecer acamada por meses a fio.
Louise passa, entdo, a ser cuidada pela filha mais velha, Rosine, de apenas trés anos, que se
reveza nas atencdes entre a mée e a irma mais nova. Para agravar ainda mais a situacao, o pai
é acometido gravemente de variola, morrendo com apenas vinte e oito anos de idade, em abril
de 1850, tdo somente dez semanas apds o nascimento de Louise. Com a morte de Gregory e a
doenca de Adele, as criancas — Rosine, a mais velha, Adeline, a irmad do meio, com dois anos
de idade, e Louise — ficardo a mais completa mercé. A situacdo tende-se a agravar pelo fato de
gue a recém-nascida, dado o curto convivio com o pai, foi igualmente infectada pela variola,
fazendo com que os vizinhos, temendo o contagio, se afastassem por completo. Assim, logo
apos o falecimento do provedor da familia, a vilva Lateau e as trés criancas passam Varios
dias no mais completo abandono, privados dos recursos minimos para a propria
sobrevivéncia. Cabe a um amigo do pai, o operario Francis Delalieu, amparar a familia e
arrecadar as provisfes necessarias junto aos vizinhos, para que as criancas € a mde acamada
ndo sucumbam de fome (Ibidem, p. 5).

Recuperada apenas dois anos e meio apds o inicio de sua convalescéncia, a vilva
Lateau recobra suas forcas e pode entdo procurar um emprego para manter a familia, ficando
a pequena Louise novamente sob os cuidados de suas duas irmés mais velhas. Alguns anos
mais tarde, sdo as proprias meninas que partem a procura de emprego em casas da regido ou
entre parentes. Louise, com apenas oito anos, € mandada para cuidar de uma velha senhora
acamada, cujo filho iria permanecer algum tempo fora de casa, a fim de trabalhar nos campos;

neste periodo, tem seu breve momento de escolarizagdo, que dura apenas cinco meses, mas



232

nos quais teria dado mostras de grande inteligéncia, bem como aprendido o catecismo.
Posteriormente, ir4 encontrar trabalho na casa de uma tia de seu pai, Mme. Coulon, na
comuna vizinha de Manage, ocupando-se com os afazeres domésticos, bem como o cuidado
com a tia que, ja doente, morrerd dois anos apds sua chegada. Parte, entdo, para Bruxelas,
para se empregar na casa de uma respeitadvel senhora da burguesia local, emprego no qual
podera permanecer apenas por sete meses, devido a uma doenca que lhe impede de continuar
exercendo suas tarefas. Volta entdo para junto de sua mée, antes de ser enviada uma ultima
vez para trabalhar em uma pequena fazenda, novamente em Manage, quando, por fim, é
chamada definitivamente de volta pela mée para trabalhar em casa como costureira. Em todos
estes lugares, a mesma piedade devota e caridade para com os pobres faz com que todos a
admirem e nutram por ela um profundo respeito (LEFEBVRE, 1873, p. 6-7).

Tendo assim definitivamente voltado ao lar, todavia ndo cessam 0s seus sofrimentos:
devido as atividades bracgais desempenhadas durante a infancia, ainda que de uma constituicdo
fisica robusta, serd acometida por diversas enfermidades, sobretudo dos dezesseis aos dezoito
anos. Cloranemias, eczemas e crises frequentes de neuralgia a deixardo prostrada em varias
ocasifes; na ultima delas, iniciada em mar¢co de 1868, um forte colapso neuralgico
acompanhado de hematémeses a faz perder completamente as forcas. A familia, diante do
agravo da situacdo no més seguinte, considera a possibilidade de administrar-lhe os
sacramentos, o que efetivamente ocorre a 15 de abril daquele ano. Sete dias ap6s recebé-los,
no entanto, apresenta-se prontamente restabelecida, como que por uma graca extraordinaria, e
caminha quase um quilémetro a fim de participar da missa na igreja paroquial.

E exatamente nesta ocasifio que tém inicio os rumores acerca de seus dons
sobrenaturais. Relatos ddo conta que, de fato, sua cura teria sido alcangada mediante uma
intervencdo divina e, mais além, que durante os dias de sua recuperacdo, teria recebido
diversas iluminag6es e passado a falar de um modo altamente cultivado acerca de Deus e de
outros temas teoldgicos — improprio para 0 seu baixo grau de instrucdo —, tais como o
sacerddcio, a caridade cristd, o amor a pobreza e a necessidade de aceitar de bom grado os
sofrimentos. Sua fama comeca a se espalhar entre os populares da regido, que passam a
procurd-la. Um inquérito eclesiastico é entdo estabelecido. Nosso narrador faz questdo de
apontar um detalhe importante: € neste mesmo periodo que, pela primeira vez, aparecem as
regras da jovem, tendo seu fluxo durado exatamente os trés dias que antecederam o misterioso
restabelecimento de sua salde — e precedendo, igualmente, em trés dias ao aparecimento
daqueles sinais pelos quais passara a ser mais amplamente conhecida, a saber, seus estigmas
(Ibidem, p. 8-9).
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Descrevendo-a como uma moga inteligente, mas de “[...] uma inteligéncia que ndo
tinha nada de brilhante em si”, o doutor Lefébvre passa, entdo, a apreciar suas disposi¢des
morais e aptid@es cognitivas, assim como suas inclinacfes e propensdes, fiel a sua tese de que
“[...] ndo ¢ suficiente conhecer a condig¢ao organica do sujeito — devemos também conhecer a
condi¢io moral” (LEFEBVRE, 1873, p. 9-10, trad. nossa). Avalia sua paciente como uma
pessoa pouco animada e pouco esperta, e igualmente com pouca imaginagdo; embora falasse
corretamente o francés, 16 com certa dificuldade e escreve com imperfeicdo. Amante do
siléncio e da vida retirada, nunca falava de si prépria nem dos dons que havia recebido,
mesmo com 0S amigos mais proximos ou sequer a mae e as irmas; ndo obstante, possuia uma
personalidade cristalina, na qual ndo era possivel encontrar qualquer tipo de insinceridade,
nem se irritava com facilidade. Descreve o observador a seguinte situacdo, que ele mesmo

presenciou quando do inicio de suas visitas a casa dos Lateaux:

No més de novembro de 1868, sua irmd@ mais velha foi atacada por uma perigosa e
complicada febre tifoide que requereu o mais incessante cuidado durante seis
semanas. Sua mde ficou doente ao mesmo tempo, por dois meses, com
pleuropneumonia, cuja cura apresentou-se lenta e dificil devido a um enfisema de
longa duragdo. Como estas doencas se prolongassem, os recursos da familia
diminuiram; encontraram-se em real privagdo. A irmd mais nova [i.e., a do meio,
Adeline], foi obrigada a trabalhar para ganhar-lhes o pédo diario; Louise, portanto,
teve de cuidar praticamente sozinha das duas invalidas. De pé noite e dia, ela mal
dormiu por mais de um més. A vilva Lateau, irritada por seus sofrimentos, tornou-
se exigente e dificil de agradar; frequentemente, acusava Louise de ser a causa de
todos os infortunios que ameagavam afundar a familia. Eu vi a jovem moga em meio
a essas cruzes, sua fadiga, sua vontade de dormir, e sempre a encontrei a mesma —
placida, calma, sorrindo (Ibidem, p. 11, trad. nossa).

Outras provas de sua disposicdo moral e denotada caridade sdo dadas pelo Dr.
Lefebvre, Quando a epidemia de colera que assolou a Bélgica em 1866 atingiu a provincia de
Hainaut, Louise, com apenas dezesseis anos, € enviada pelo paroco para cuidar de um casal e
sua filha doentes, que haviam sido abandonados pelos outros quatro filhos. Ela assiste o casal
em seus Ultimos momentos de vida e, apds a morte dos dois, ainda cuida da filha enferma, até
que seus irmaos decidem retornar e a levam para outro lugar mais salubre. Louise, no entanto,
permanece na casa e prepara o casal para o enterro; com o auxilio da irma, Adeline, coloca-0s
em caixdes improvisados e, carregando-os para fora, encontram a ajuda de alguns homens que
as ajudam a leva-los até o cemitério local. Depois desse episédio, Louise ainda continua
colaborando no cuidado com as vitimas da epidemia, sem nunca deixar as casas das pessoas
de gquem passava a cuidar, ndo antes de seu completo restabelecimento ou entdo de enterrar

seus corpos (Ibidem, p. 12).
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Lefébvre passa, entdo, a descrever alguns dos elementos que pudera observar acerca
da vida interior e da religiosidade da jovem estigmatizada, bem como uma breve inquiricdo
que realiza acerca das condicOes fisicas e psicologicas de Adele, Rosine e Adeline, sem
constatar nada de importante ou extraordinario na mée e nas irmas (LEFEBVRE, 1873, p. 13-
15). E nesse momento, entdo, que a narragdo do professor louvainense transita do meramente
biografico para, enfim, proceder a descrigdo médico-cientifica dos fenébmenos observados na
jovem Louise. O fato de ter permanecido a frente de duas instituices de alienados o fizera se
aproximar da literatura proto-psiquiatrica de sua época, especialmente em relacdo ao tema das
afeccBGes mentais, e € por este caminho que dirige sua interpretacdo dos fatos presenciados no
decorrer deste periodo de intensa visita a familia Lateau.

Os fendmenos ocorrem, pela primeira vez, na sexta-feira do dia 24 de abril de 1868 —
trés dias depois, portanto, de sua aparicdo publica apds a recuperacao prodigiosa —, com um
pequeno sangramento no lado esquerdo do peito, notado apenas por ela, e que se repetira uma
semana mais tarde, também na sexta-feira, agora ndo apenas no lado esquerdo como também
na parte superior dos dois pés; ambas os episodios sdo comunicados unicamente ao seu diretor
espiritual, o cura da paréquia de Bois-d’Haine, € nem mesmo a mie e as irmas ficam sabendo
do ocorrido. Na sexta-feira seguinte, 08 de mar¢o, Louise passa a noite sangrando pelos
mesmos pontos, ao passo que, pela manhd, mais precisamente as nove horas, comeca a
sangrar igualmente pelas palmas e dorsos das méos.

Ficando agora dificil de manter o fenébmeno em segredo, o paroco aconselha a
procurar um médico; ainda assim, 0s sangramentos continuam ocorrendo durante todas as
sextas-feiras, até o dia 25 de setembro do mesmo ano, quando entdo também passa a correr
sangue de sua fronte (Ibidem, p. 16-17). O doutor louvainense aponta, no entanto, que durante
o restante da semana — do sabado até a manha de quinta-feira, nada pode se notar de estranho
ou incomum no comportamento da jovem: leva uma vida comum, com 0s mesmos (e
pesados) afazeres domésticos que lhe sdo incumbidos. Apenas no local de onde brotaram os
fluxos hemorragicos € possivel perceber algum sinal do que se passara na sexta-feira anterior,
na forma de uma peguena marca rosada, de ndo mais que uma polegada, cuja aparéncia é
ovalada nos dois lados das maos e na parte inferior dos pés, e quadrada com os cantos

arredondados na parte superior desses Gltimos*3,

130 Apenas o lado ndo é examinado por Lefébvre durante a semana, por uma questdo de decoro, o que ele sé pode
fazer durante as sextas-feiras, nas ocasides em que a estigmatizada se encontra em éxtase, sem qualquer reagao
ao que se passa a sua volta; cf. LEFEBVRE, 1873, p. 19.
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Na tarde de quinta-feira, surgem o0s sinais que antecedem o reaparecimento dos
estigmas: uma pequena vesicula, causada pela abertura de um espago entre a epiderme e a
derme, preenchida com um liquido seroso, comeca a crescer de forma paulatina, formando
uma esfera que atinge praticamente o mesmo tamanho das marcas rosadas sobre as quais
despontam. Ao0s poucos, a cor transparente da substancia serosa passa a alternar para o
vermelho, indicando a ascensdo do sangue a superficie; e entdo, na noite de quinta para sexta-
feira, mais precisamente entre a meia-noite e a uma da manhd, as feridas se abrem, seguindo
uma ordem mais ou menos continua: primeiro, a ferida do lado, depois a das maos, a dos pés
e, por ultimo, os pequenos pontos na testa — estes Gltimos sdo os Unicos que, terminado o
sangramento, desaparecem por completo, sem deixar marcas.

Lefebvre procura assegurar-se sobre qual a extensdo da profundidade destas
ulceracdes no tecido epitelial; certifica, assim, que a vesicula rompe apenas a epiderme,
continuando a derme inafetada. A lesdo do peito também se apresenta superficial, e nem
sempre requer a criacdo de vesicula e deslocamento da derme e da epiderme, ocorrendo na
primeira vez a partir de trés minasculos pontos no local da chaga, na altura entre a quinta e a
sexta vértebras toracicas. Na regido da fronte, o sangue brota de doze ou quinze pontos
diferentes, na disposi¢do de uma faixa ou tiara, cuja regido mostra-se sobremaneira inchada e
dolorosa; pelo uso de longos cabelos, e dado o pudor do periciante em solicitar a investigada
um maior acesso a certas regides de seu corpo, nao é possivel examinar com cuidado as
regides parietal e occipital. Nos primeiros meses, estas lesdes permaneciam abertas durante
um dia inteiro, da meia-noite de quinta para sexta-feira a meia-noite de sexta para o sabado,
periodo no qual a quantidade de sangue emanado totalizava um litro, segundo as testemunhas
iniciais do evento. No entanto, quando o professor inicia suas visitas ja a 30 de agosto, a perca
de fluido ja havia diminuido substancialmente, durando até no maximo as quatro ou cinco
horas da tarde; nesta primeira visita, contou quatorze trocas de vestes e panos de linho (que
eram usados para conter as hemorragias) encharcados, estimando um valor de 250 gramas de
fluido sanguineo perdido s nesta ocasiéo.

Quanto a coloragdo do fluido, identifica ndo se tratar nem do vermelho vivo proprio do
sangue arterial, nem o tom mais escuro do venoso, aparentando estar mais em dire¢do ao
violaceo, coloragcdo prépria do tecido sanguineo presente nos vasos capilares; ja sobre a
consisténcia, apresenta-se normal, com coagulacdo regular. Consegue um microscépio com
dois colegas da universidade, a fim de examinar o fluido assim que ele brota das ulceraces, e
por meio dele consegue distinguir plasma, glébulos vermelhos e glébulos brancos, em

proporcdes regulares; constata, entdo, que o fluido é sangue humano verdadeiro. Nestas
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primeiras ocorréncias, ainda ndo acompanhadas pelos eventos extaticos, Lefébvre constata
que a dor sentida por Louise é lancinante. No dia seguinte, no entanto, pouco ou nada se nota
dos eventos anteriores; as feridas drenam, e é possivel encontrar crostas de sangue em um ou
outro lugar. Louise, entdo, retoma suas fungdes ordinarias, interrompendo-as tdo somente para
ir aos servicos na Igreja Paroquial (LEFEBVRE, 1873, p. 19-24).

J& os éxtases aparecem mais tardiamente — treze semanas ap0s 0 surgimento dos
estigmas; costumam durar até dez horas ininterruptas, das oito da manha até as seis da tarde.
Como as feridas que surgem na madrugada de sexta a impossibilitam de exercer qualquer
atividade de trabalho, ela costuma rezar tdo somente o rosario durante estes eventos; é neste
momento que: “subitamente, os olhos se tornam fixos, sem movimento, voltados para o céu —
o éxtase comegou” (Ibidem, p. 25, trad. nossa). Algumas vezes, 0s éxtases ocorrem durante a
conversacao com os inquiridores, as vezes durante o trabalho; tém inicio geralmente quando a
jovem encontra-se na posi¢do sentada; subitamente, Louise passa a ignorar 0 que acontece em
sua volta, enquanto o sangue continua a jorrar de suas méos apoiadas no joelho; permanece
assim, com um semblante profundamente absorto e na maioria das vezes com o rosto numa
expressao pacifica, embora as vezes tenha surtos de empalidecimento, nos quais sua face
assume expressdes de horror, quando entdo a jovem chega a derramar lagrimas; seus olhos,
geralmente estaticamente voltados para a direita, ocasionalmente deslocam-se para o outro
lado, num movimento que assemelha-se ao acompanhar de algum cortejo, que ndo se deixa
ser visto por nenhum dos demais presentes; por fim, em alguns momentos levanta-se de sua
posicdo sentada, pde-se nas pontas dos pés e ergue seus bragos, como “[...] na posi¢do dos
‘Orantes’ nas Catacumbas” (Ibidem, p. 32, trad. nossa).

Lefébvre considera a possibilidade de fraude; todavia, descarta-a tdo logo se torne
testemunha presencial dos fatos. Assim que a manifestacdo dos estigmas se iniciam, todas as
pessoas que presenciam os fatos na casa dos Lateaux possuem a mesma preocupagéo:
acompanhar os passos da mae e das filhas, para ter certeza de que nenhuma delas tenha
adquirido qualquer material que pudesse ser utilizado para o fim de provocar as lesdes; e
mesmo que pudessem adquiri-los todos, as lesdes sdo muito diversas entre si e repetidas
esquematicamente, em todos os eventos, para serem produzidas, conforme a hipotese da
fraude supde, por pessoas tdo incultas como Adele ou qualquer das trés filhas. Além do mais,
como poderia Louise repor aquela quantidade de liquido extravasada mediante as lesbes de
qualquer forma natural? Como supor ainda que, sem quaisquer habilidades de performance
artistica, a jovem Lateau seria capaz de manter sempre a mesma performance, por cinco anos,

sem cair em contradi¢do em algum momento, ou n&o abrir uma brecha no disfarce da fraude
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que pudesse ser vista pelos indmeros expectadores? (LEFEBVRE, 1873, p. 35-37). ApGs,
entdo, apresentar as provas que, em seu entendimento — provas morais e médicas, ele destaca
— garantem a inexisténcia de uma fraude no caso Lateau, passa entdo a comparar 0s eventos
que presencia com as doencas existentes conhecidas, a comecar por pénfigo (doenca de
Cazenave), purpura hemorrégica (trombocitopenia autoimune), escorbuto, leucemia, clorose,
hematidrose, hemofilia, concluindo que nenhum desses males era capaz de explicar,
suficientemente, trés caracteristicas das lesdes hemorragicas de Louise — a periodicidade de
seu surgimento, a espontaneidade e a especializacao de local com que elas aparecem (Ibidem,
p. 54-65). O caso Lateau ndo pode ser sequer comparado a outras ocorréncias raras de
hemorragia (Ibidem, p. 75-76).

Passa, entdo, a procurar na literatura médica disponivel, explicacfes para 0s éxtases de
Louise. Compara os sintomas encontrados na jovem as diversas neuroses e desordens
nervosas, em especial a catalepsia e a histeria. A catalepsia — uma ocorréncia rara, de acordo
com Tissot (apud LEFEBVRE, idem, p. 101) — guarda inimeras semelhancas em relag&o aos
eventos extaticos, tais como a imobilidade e a fixidez que acometem o paciente quando dos
ataques, ndo importa a posicao no qual ele esteja, e que permite aos expectadores manipular o
corpo e membros do cataléptico, e mesmo muda-lo de posicdo; é marcada, ainda, por total
inconsciéncia das coisas que ocorrem no ambiente, bem como inconsciéncia de sua propria
existéncia, durante o periodo da crise.

Ndo obstante, Lefebvre destaca a singularidade ou irregularidade dos eventos
catalépticos: quando ndo acontecem apenas uma vez, tendem a se repetir apenas de forma
irregular, de tempos em tempos, e ndo com a frequéncia ou regularidade vistas em Louise. A
rigidez e imobilidade dos ataques catalépticos também ndo concordam com o0s sintomas
observados na jovem extatica: ela movimenta os olhos e a cabeca, eleva as maos ao alto em
atitude de prece, declina ao solo com os bra¢os em forma de cruz, nada parecido com a de um
paciente com catalepsia que, no momento da crise, permanece exatamente na posi¢do na qual
foi surpreendido, como uma “estatua de marmore”. Da mesma forma, os eventos catalépticos
ainda contam com o fato de que quando o paciente retorna da crise, ndo € capaz de se lembrar
de nada do que lhe ocorreu ou do que houve a sua volta; 0 mesmo ja ndo ocorre com Louise,
que permanece com as faculdades mentais intactas e com total recordacdo do que houve no
momento do éxtase — embora ndo tenha qualquer percepcdo do que se passa em seu exterior,

Por fim, o cataléptico demonstra-se totalmente alheio a qualquer tentativa de reconducdo a
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realidade; ja Louise, por sua vez, é capaz de submeter-se as ordens daquelas pessoas as quais
a obediéncia Ihe foi imposta pela autoridade eclesiastica (LEFEBVRE, 1873, p. 102-103)*%,
A outra hipotese de Lefebvre é a histeria, por ele descrita como uma doenca
proteiforme, cujas formas de apresentacdo sdo essencialmente variadas, mas que, no conjunto,
encontram como sintomas axiais a ocorréncia entre jovens mulheres, cujo comportamento
torna-se afetado (comportamento histérico), com ataques caracteristicos, crises convulsivas
que aparecem e desaparecem de forma sUbita e em um curto espaco de tempo; sdo também
sintomas da doenca, pelas quais esta pode ser notada por um olhar clinico treinado, as
perturbacdes da sensibilidade e do movimento tipicas do estado mental ou moral do paciente.
Para o professor de Louvain, as causas do surgimento da doenga podem ser duas: “a histeria
das jovens mogas ¢ quase sempre hereditaria ou devido a uma educagdo defeituosa” (Ibidem,
p. 103). No que tange a hereditariedade, o médico adverte: “A constitui¢do ‘nervosa’ sofre
varias transformacdes sob a misteriosa influéncia da geracdo; uma mée epilética ou um pai
insano frequentemente tem uma filha histérica” (Ibidem, p. 104); trata-se, mais corretamente,
de uma tendéncia familiar, que pode também se manifestar na forma de uma colateralidade
entre uma irma histérica e um irmdo demente ou insano. Todavia, Lefébvre fard coro aos
patologistas de sua época, que irdo afirmar ndo haver qualquer coisa como um ‘“gene”
histérico, que pudesse ser transmitido por sangue ou por raca, reconduzindo assim a histeria a
um patamar puramente moral — é a formacédo dos jovens no seio da familia que constituira as
perturbacdes morais resultantes nos transtornos mentais futuros. Deste modo, as perturbacoes
morais que a antecedem sdo igualmente fundamentais para a sintomatologia do carater
histérico da doenca: citando Georget, aponta que “a maioria dos histéricos tem apresentado
desde a infancia um carater melancélico, impaciente, excitavel, irritavel e suscetivel”
(GEORGET apud LEFEBVRE, ibidem, p. 105, trad. nossa)'®*; ou entfo, de acordo com P.
Briquet, que “a paciente histérica tem sido desde sua infancia muito impressionavel, muito
facilmente afetada; tdo sensivel a reprovacao, a ponto de ficar sufocada e doente por isto; tdo
suscetivel a pena, a ponto de chorar amargamente com a menor histéria de tristeza”,
ressaltando ainda que “esta caracteristica ¢ tdo distintiva, que raramente hd uma pessoa

histérica entre vinte que ndo demonstre isto” (BRIQUET apud LEFEBVRE, ibidem, p. 105,

181 Em sua Gltima visita a Louise Lateau, datada de 14 de marco de 1873 (uma sexta-feira), o Dr. Lefébvre
utiliza-se deste artificio para fazé-la sair de seu éxtase, mas aponta que tdo logo deixa o quarto onde a
estigmatizada esta, ela retorna & sua posicdo inicial extatica. E nesta Gltima visita que Lefébvre descobre a
abstinéncia total de Louise, que passard seus Ultimos anos sem a ingestdo de qualquer liquido ou alimento,
exceto a eucaristia, fato confirmado extensamente por sua irma Adeline; cf. Ibidem, p. 164-169.

132 Etienne-Jean GEORGET, Recherche sur les Maladies Nerveuses, et particuliérement sur le Siége, la Nature,
et le Traitement de I’Hystérie et de |’Hypochondrie, 1821. (Todas as traducdes apresentadas das citagdes deste
texto sdo de nossa autoria.)
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trad. nossa)!®3. Para Lefévre, no entanto, as manifestacdes apresentadas pela jovem Lateau
ndo pode ser explicadas como produtos de uma crise histérica, posto que seus sintomas ndo
condizem totalmente com as caracteristicas apresentadas por tal patologia. Nenhum dos
membros de sua familia — nem a mae, nem as irmas, e nem mesmo o pai, Gregory, segundo
constam nas fontes testemunhais — teriam jamais manifestado quaisquer sintomas de afeccéo
nervosa. Do mesmo modo, Louise ndo demonstra ter qualquer predisposicdo moral a
histeria, tal como um sentimentalismo afetado ou qualquer forma de veleidade; é capaz de
suportar trabalhos pesados, fadigas e mesmo as depreciaces recebidas das outras pessoas
com uma intrepidez notavel, a ponto de Lefébvre (1873, p. 107-108, trad. nossa) afirmar que a
jovem ¢€ “[...] praticamente a alma de um homem sob a forma de uma mulher”. Também nao ¢
possivel encontrar em Louise aquela hiperexcitacdo que Briquet admite ser a marca das crises
histéricas. Diante, portanto, desta profusdo de elementos dissonantes entre a neuropatia
histérica e os sintomas manifestados pela srta. Lateau, Lefébvre ira ponderar, sendo fiel ao
historico dos fatos extraordinarios envolvendo Louise, ser for¢coso admitir que “[...] suas
crises estaticas ndo podem ser ataques de histeria” (Ibidem, p. 108, trad. nossa).

Por fim, o médico louvainense ird colacionar, assim como o fizera em relacao as crises
hemorrégicas, outros casos na literatura médica que se encaixem na descricdo dos éxtases de
Louise. Magnetismo, mesmerismo, hipnose, crises sondmbulas: a todas estas explicagdes
Lefébvre recorre para tentar esclarecer os eventos em torno da jovem de Bois-d’Haine;
admite, porém, que nenhuma delas elucida com clareza os diversos elementos presentes nas
manifestaces extaticas da estigmatizada belga, apresentando suas objecdes em relacdo a cada
uma das explicacGes propostas (Ibidem, p. 109-134). Procedendo, entdo, a uma analise
teoldgica dos fatos envolvendo Louise, e reconhecendo os mesmos elementos na histéria de
outros estigmatizados da Igreja (Ibidem, p. 139-140)!3 e, ap6s inquirir sobre as hipdteses
apresentadas em outros casos pelos mais diversos e eminentes psicologistas da época — de
Maury a Leuret, passando por Sanderet, Mesnet, Baillarger e Georget —, precisara, ao final,
que “em Louise Lateau, nenhuma dessas afegOes nervosas existe. Esta ¢ a linha de
demarcacdo essencial que separa claramente os estados extaticos patolégicos do caso visto em
Bois-d’Haine” (Ibidem, p. 150, trad. nossa). Dando-se, assim, por convencido que nenhuma
das doencas nervosas conhecidas até 0 momento pode explicar os eventos extraordinarios que

envolvem a jovem Lateau, conclui entéo seu relatorio as autoridades eclesiasticas:

133 Pierre BRIQUET, Traité clinique et thérapeutique de 1’Hystérie, 1859. (Todas as tradugGes apresentadas das
citacdes deste texto sdo de nossa autoria.)

134 Cf. igualmente o Apéndice VI, p. 173-186, no qual Lefébvre analisa casos classicos de estigmatizados e
extaticos da histdria da mistica cristd ocidental, como S. Francisco de Assis e S. Veronica Giuliani.
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Eu retracei os caracteres daquelas classicas afecgdes nervosas que pareciam oferecer
alguns tracos de uma semelhanga mesmo distante com o éxtase de Louise Lateau; e
penso ter demonstrado que é impossivel relaciona-lo com quaisquer dessas afecgdes
nervosas conhecidas atualmente. [...] Parece-me que eu forneci documentos de
alguma importancia para a solucdo do problema. [...] Fui solicitado a examinar o0s
fendmenos estigmaticos e extaticos em Bois-d’Haine, ¢ a assegurar-me de sua
realidade; a trazé-los diante dos ensinamentos da ciéncia médica a respeito das
doencas que causam hemorragia e afeccGes nervosas unidas a manifestacdes
extaticas; e a procurar entre 0s arquivos da mesma ciéncia quaisquer casos que
apresentem alguma analogia com estes fatos extraordinarios. Fiz o melhor para
cumprir este programa e ndo ir além dele. A questdo ndo pode ser completamente
elucidada por médicos sozinhos. Esta é, na verdade, uma daquelas questdes
intermediarias, se nos € permitido expressar assim, da qual apenas um lado pode ser
iluminado por nossa ciéncia, 0 outro estando completamente voltado em direcdo ao
reino da teologia. Em nossos dias, hd muito a se arrepender do divorcio entre
medicina e teologia; e devo reconhecer aqui que o mal-entendido ndo surge do lado
dos teb6logos. Eles honestamente clamam por nosso auxilio no estudo desses
problemas mistos; mas os médicos ndo irdo tolera-los facilmente como colegas de
trabalho, mesmo neste terreno neutro (LEFEBVRE, 1873, p. 162-163, trad. nossa).

A mesma percepcdo € partilhada pelo Dr. Imbert-Gourbeyre, outro eminente
patologista, professor na Ecole de Médecine de Clermont-Ferrand, que surge em Bois-
d’Haine logo apos Lefebvre, no periodo em que comegam os éxtases, testemunhando assim os
mesmos fendmenos que o professor de Louvain, nas exatas circunstancias deste. Sua fé, no
entanto, o denuncia: ao inicio de seu relato, Dr. Imbert logo se coloca diante da defesa de que
os fendbmenos transcorridos com Louise ndo possuem nada de patoldgico, comparando-os ja
em principio com o0s mais diversos casos de estigmatizacdo e éxtases da historia da Igreja, tais
como os de S. Francisco, S. Carlo de Sezze e S. Teresa de Avila. Questiona, assim, o espirito
de sua época, sobre o qual assinalara: “Os livres-pensadores se comprazem em negar esta
ordem de fatos, a Ihes contestar a existéncia e mesmo a possibilidade; mas tal negacéo afirma-
se sempre sem boa-fé, sem ciéncia e portanto sem sucesso. A nega¢do do sobrenatural é uma
doenca ja bem antiga, singularmente agravada em nossa época” (IMBERT-GOURBEYRE,
1873, p. 1)!35. Além de ter ele proprio presenciado estes fatos, ird se apoiar igualmente, para a
construcdo de seu relato, no testemunho de outros espectadores, tais como o Dr. Lefebvre; faz
questdo de precisar, inclusive, que é sobre a égide deste que o bispo de Tournai, Msgr. Labis,
ird instalar a comisséo de investigacdo do caso, tendo este enviado cartas aos mais diversos
professores médicos das faculdades de Bruxelas e de Gant, bem como a outros colegas de seu
préprio departamento (Ibidem, p. 69-70).

E seguindo o parecer desta mesma comiss&o que, ao final de seu estudo, o dr. Imbert-

Gourbeyre também apresenta o seu: “Sem duvida, o fato de Bois-d’Haine pode ser assimilado

135 Todas as traduc@es apresentadas das citacGes deste texto sdo de nossa autoria.
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a todos os fatos deste género reconhecidos pela Igreja. Por sua estigmatizacéo e seus éxtases,
Louise Lateau pode ser aproximado ao de sdo Francisco de Assis, de santa Catarina de Sena e
dos numerosos estigmatizados elevados as honras da santidade” (IMBERT-GOURBEYRE,
1873, p. 231-232); Gourbeyre, todavia, apresenta uma problematizacdo complementar a
conclusdo do doutor louvainense, de carater ndo médico ou fisiolégico, e sim mais
propriamente teoldgico: esta semelhanca, unida ao fato de que o parecer de Lefebvre nega a
possibilidade de fraude ou existéncia de uma desordem mental-neuroldgica, seriam suficientes
para afirmar que estes eventos, por mais sobrenaturais que sejam, possam ser considerados
divinos? Para solucionar esta questdo, o professor de Clermont-Ferrand ird evocar uma
resposta ja em desuso a época, correspondente a um periodo que parece ter sido ultrapassado
pela ordem da ciéncia médica de entdo: “Sendo posta de lado a questdo da fraude, o fato de
Bois-d’Haine é evidentemente sobrenatural, mas como existem duas espécies de sobrenatural,
o diabdlico e o divino, aqui comeca a dificuldade [...]: existe positivamente estigmatizacdes e
éxtases diabolicos” (Ibidem, p. 232, trad. nossa). Trata-se, aqui, de um efetivo deslocamento
do eixo de analise. Enquanto, para Lefebvre, a questdo que se antepde a investigacao consiste
em determinar se os eventos de Bois-d’Haine possuem alguma explicacdo médico-cientifica,
ou quais as possiveis causas patoldgicas que poderiam provoca-los, em Gourbeyre, havendo a
superacao deste problema inicial, trata-se agora de saber se é possivel determinar as causas
sobrenaturais do mesmo, numa espécie de retorno ao mecanismo discricionario do poder
pastoral pré-moderno. Retoma entdo, como critério para esta discretio, as palavras do cardeal
setecentista cisterciense Giovanni Bona, retiradas de um texto de Bento XIV:
Nenhum indicio mais certo de éxtase verdadeiro e sobrenatural, que se 0s seus
comportamentos, nos quais se agarra, correspondem a este muanus divino; se
despreza este mundo verdadeiramente, se detesta suas pompas e vaidades, se tem 0
proposito eficaz de servir a Deus, se se considera indigno desta graca, se faz a cada
dia mais progresso, se desde a intima unido com Deus cresce em sua humildade,

abnegacdo, 6dio de si e amor a Deus™® (BONA apud IMBERT-GOURBEYRE,
ibidem, p. 238, trad. nossa).

A andlise que Gourbeyre apresenta aqui pretende, deste modo, oferecer uma resposta
gue pudesse se ao carater inconcluso do exame de Lefébvre, ja que este, intencionando nao
avancar em um terreno tdo movedico, prefere isentar-se de uma solucdo definitiva ao caso,

para além daquilo que as evidéncias medicas e a literatura cientifica do periodo teriam

136 Texto original: « Nullum autem [...] certius indicium ecstasis vera ac supernaturalis, qguam si mores ejus, qui
rapitur, cum hoc divino munere consentiant ; si nimirum mundum contemnit, si ejus pompas et vanitates
detestatur, si efficax Deo serviendi propositum habet, si se indignum ea gratia reputat, si majorem in dies
progressum facit, si ex intima cum Deo unione crescit in eo humilitas, abnegatio, odium sui et amor Dei ».
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permitido concluir. Gourbeyre, no entanto, ao transpor os elementos do caso da ordem do
patoldgico para o dominio do teoldgico, parece destoar demasiado das vozes cientificas de seu
periodo; outra serd a solucdo dada por eminentes figuras médicas da Bélgica e da Franca ao
caso Lateau, que conjuntamente colocar-se-do ao lado de uma explicagdo médico-clinico-
racional para os eventos de Bois-d’Haine, preferindo ver neles tdo somente o produto de uma
mente perturbada, desviada da ordem natural da razdo, com consequéncias fisiologicas
resultantes da mera somatizacdo de seu estado mental. Entre estes eminentes homens de
ciéncia, dois nomes se destacardo na influéncia que irdo exercer junto a opinido publica —
inclusive sobre as autoridades eclesiasticas — acerca desses episodios: tratam-se do Dr.
Evariste Warlomont, membro titular da Academia Real de Medicina da Bélgica, e pelo Dr.
Désiré-Magloire Bourneville, médico-alienista do Hospital de Bicétre e um dos principais
defensores da laicizacio dos hospitais franceses’.

O trabalho de investigacdo de Evariste Warlomont, a pedido da Academia Real,
pautou-se sobretudo na interpretacdo dos arquivos a disposicdo sobre o caso, entre eles, o
relatorio do professor louvainense (WARLOMONT, 1875, p. 11), mediante o qual pretende
provar sua tese de que, embora fosse impossivel a Louise simular seus éxtases (tal como dr.
Lefébvre defendera), era preciso no entanto reconhecer que os fluxos sanguineos ndo apenas
eram simuldveis como seria possivel, também, comprovar tal simulacdo empiricamente
(Ibidem, p. 85). Analisando os relatos acerca dos éxtases da jovem Lateau, reconhecera se
tratar de um tipo de disfuncdo cuja sede supostamente estaria localizada no sistema nervoso
mas cuja perturbacdo funcional ndo estaria necessariamente ligada a uma lesdo deste,
correspondendo antes a uma forma de afec¢do sem dor fisica e de dificil tratamento, porque
intermitente; faria parte, portanto, do género de doencas mentais classificadas como neuroses,
tais como a histeria, a catalepsia, a epilepsia e o tétano (que, a época, era considerada uma
doenca nervosa), mas de um tipo especial, que Warlomont qualifica na categoria das neuroses
extraordinarias, devido a seus efeitos bizarros e extravagantes.

Estas neuroses extraordinarias seriam causadas, de acordo com o médico belga, pela
introdugdo do sujeito em uma “segunda condigdo” — condition seconde — na qual o cérebro,
impedido de desempenhar suas fungdes vitais, ndo mais reconhece os estimulos do exterior ou
ndo mais os interpreta da forma habitual. A este fendbmeno, Warlomont denomina de

doublement de la vie (duplicacdo da vida), reconhecendo diversas origens para este fenémeno:

137 Sobre o papel de Dr. Bourneville na discussdo sobre a laicizagdo dos hospitais e instituicdes asilares francesas
durante a Troisiéme République, cf. o trabalho de Jacqueline Lalouette, Expulser Dieu : la laicisation des écoles,
des hopitaux et des prétoires (1991, p. 23-39).
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influéncia de lesdes fisicas nos érgdos do sistema nervoso; existéncia de manipulagéo sobre o
sujeito, mediante magnetismo ou hipnose; manifestacdo de neuroses proteiformes (cujo inicio
pode se dar, conjunta ou sucessivamente, por varios tipos distintos de neurose); e, por fim, o
doublement que ocorre sem a necessidade de estimulos exteriores — isto €, o0 surgimento de
neuroses espontaneas (WARLOMONT, 1875, p. 89-90). E especialmente em relagdo a estas
duas ultimas que Warlomont afirma reconhecer o quid dos éxtases religiosos:
E-nos impossivel ndo os compreender na mesma ordem dos fatos, de ndo ver ai a
influéncia de uma perturbacdo nervosa analoga aquela que detém as neuroses sob
sua dependéncia. Isto é, em um e outro caso, a passagem do ser humano a um estado
de “segunda condicdo”, caracterizado pela suspensdo mais ou menos completa do
exercicio dos sentidos e uma concentracdo especial de todos as poténcias cerebrais
sobre um objeto limitado. Nos extaticos como nos hipnotizados, ha perturbacgéo,
diminuicdo ou abolicdo da sensibilidade exterior. Tudo se concentra em um

funcionamento cerebral novo. Estes sdo 0s seus tragos comuns (Ibidem, p. 117, trad.
nossa).

Ainda, segundo o médico valonés, os misticos cristdos, em especial os catdlicos,
estariam muito mais predispostos a desenvolver este estado de segunda condicdo, visto que o
tipo de religiosidade propria do catolicismo — notadamente marcada pelo ascetimo, pelas
praticas de piedade, por uma destacada piedade e profunda compaixdo com as dores do
préximo — criariam as condi¢bes propicias para a elaboracdo de um solo fértil a estas
perturbacdes mentais, resultando enfim naquelas manifestacfes tipicas das neuroses
histéricas, que poderiam entdo ocasionar certas desordens somaticas, a0 modo das lesGes
estigmaticas (Ibidem, p. 120). De acordo com Warlomont, tais perturbacGes sdo mais
propensas a ocorrer entre aqueles jovens que, desde a tenra idade, foram habituados a
constante meditacdo dos mistérios salvificos, em particular os eventos relacionados a Passio
de Jesus e sua crucificacdo, como no caso de Louise, elementos estes que ficariam retidos
pelo individuo como excitagdes inconscientes que passam a ocupar, no 6rgdo cerebral, “[...]
suas moléculas especiais, bem antes de serem representadas 14 por uma ideia”, do qual toma
posse, preparado por este terreno (Ibidem, p. 141).

Deste modo, de acordo com o fisiologista, os estigmas devem ser compreendidos
como a manifestacdo exterior, provocada de forma ndo consciente, de uma perturbagéo
mental a qual o préprio individuo encontra-se submetido, ndo havendo, no entanto, nada de
sobrenatural neste fato. “Todos os dias”, afirma Warlomont, “nds vemos as pessoas sentindo
um sofrimento qualquer levar constantemente a méo sobre a regido que esta a sede [da dor],
apesar das opinides e adverténcias do médico”; Louise, que ndo ¢ diferente das outras pessoas

neste sentido, pdde muito bem ter sentido dores nestas varias regides e, sem o fazer de forma
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calculada, terminado por “[...] té-los irritado, esfregado, e assim ter provocado um afluxo
sanguineo mais consideravel” exatamente nestas regides (WARLOMONT, 1875, p. 149, trad.
nossa). Neste encadeamento presumidamente racional das causas e consequéncias — causas
nervosas, consequéncias patologicas — tudo se encaixa de uma forma admirdvel, num
ordenamento capaz de elucidar o surgimento desses estigmas: “[...] ato mental chamando a
dor, mediante um trabalho cerebral, do qual temos de precisar mais adiante a sede e a
natureza; congestao criada por esta dor, ativada pelas excitacdes exteriores; perda consecutiva
da elasticidade dos capilares nas regides congestionadas, estase do sangue nestes capilares,
dilatagéo destes vasos, angioma” (Ibidem, p. 150, grifo do autor, trad. nossa). Seguindo este
ordenamento, Warlomont sera capaz, entdo, de determinar o tipo de neurose extraordinaria a

qual os sintomas de Louise Lateau estdo relacionados:

Nos tentamos estabelecer, falando dos éxtases que temos testemunhado, que esta
desordem pertence a classe das neuroses, e que sua sede reside na parte do bulbo que
governa 0 sono nervoso [...]. A medicina criou um nome para estas associagoes,
prova de que ecla as aceitou, e as nomeou de “sindromes”. Nos doravante

«wA

designaremos a sindrome “éxtases ¢ estigmas” sob a denominagdo de “neuropatia
estigmatica” (Ibidem, p. 153, grifo do autor, trad. nossa).

Ja o psiquiatra francés, Dr. Bourneville, ndo acredita na necessidade de se constituir
uma nova designacao para uma perturbacdo mental cuja caracterizacdo ja fora estabelecida.
Retomando os estudos dos mestres da psiquiatria, tais como Calmeil, Charcot e Valentier, esta
certo de que a doenga a acometer a pobre camponesa de Bois-d’Haine, de acordo com os
relatos destes varios colegas belgas e franceses que a teriam avaliado, é suficiente para
demonstrar, pela simples simula dos sintomas apresentados, a origem dos fenémenos em
certa forma de patologia nervosa ja tdo conhecida da medicina de seu século
(BOURNEVILLE, 1878, p. lI-11I; 66)%,

Sintomas estes que o psiquiatra ndo hesitara em enumerar: “[...] ataques demoniacos,
hemorragias, éxtases, contraturas sob a forma de crucificagdo, abstinéncia, auséncia de fezes,
iscuria (supressdo ou diminuigdo consideravel de urina) e insonia [...]” — tudo aquilo que se
pode observar no caso de Louise, a partir dos documentos existentes, é suficiente para
determinar que “[...] se trata desses casos, considerados extraordinarios, mas que apenas o
sdo, na verdade, para aqueles que ndo conhecem mais que superficialmente esta grande
neurose, a histeria” (Ibidem, p. 26, grifo do autor, trad. nossa). As hemorragias, por exemplo,

séo apontadas por Bourneville como um sintoma comum entre as histéricas, podendo surgir

138 Ao longo de seu trabalho, ira se apoiar precisamente nos estudos realizados pelos trés autores apresentados
anteriormente: Lefebvre, Imbert-Gourbeyre e Warlomont (cf. BOURNEVILLE, 1878, passim.).



245

os fluxos de varias partes, inclusive do Gtero; serdo encontradas, citando um caso analogo,
entre os sintomas de Mme. X, estudados pelo professor Parrot. As ampolas, que se formam
entre a epiderme e a derme antes do surgimento das ulceracfes, sdo apenas pustulas, que se
formam diante de um agitacdo muito intensa da psique; como no caso da paciente relatada por
M. Herman Boerhaave, cujas pustulas eram precedidas por uma dor intensa e das quais
também exsudaria sangue, ou ainda daquela jovem, paciente de M. Chauffard que, tendo
abjurado o protestantismo dos pais e escolhido a vida contemplativa em um mosteiro catdlico,
passou a ser constantemente assediada pelos seus, sofrimento este que a fez manifestar
continuos éxtases, durante os quais 0 mesmo fenémeno do suor de sangue, tal qual apreciado
em Louise, pode ser constatado (BOURNEVILLE, 1878, p. 26-29).

Tratam-se, portanto, de eventos que, “esvaziados de santidade”, ocorrem
especialmente entre aquelas almas “piedosas e pouco esclarecidas” (Ibidem, p. 30),
demonstrando assim a nitida relacdo entre a busca por uma vida de santidade, pautada no
exercicio da contemplacdo e na persecugdo continua por um estado de perfeicdo, que fazem
com que as ideias religiosas funcionem, para estes jovens, como um gatilho a despertar certas
enfermidades. Como mais um exemplo desta relacdo entre religido e histeria, cita o caso de
Maria K. paciente do professor Magnus Huss, de Estocolmo. Camponesa, como a pobre
Louise, e virgem, igualmente; pertencente a uma familia sem nenhum historico de
hemorragias, ou de qualquer condicdo neurolégica que pudesse indicar para uma presumivel
hereditariedade. Com 23 anos de idade, passa a apresentar um quadro semelhante ao de mme.
Lateau — pressdo sobre a cabeca, vertigem, cansaco geral, todos estes sendo sintomas que
antecedem seus frequentes ataques, comumente caracterizados por hemorragias e crises
convulsivas. Os fluxos sanguineos, tal como em uma das lesdes da jovem belga, partem de
pequenas marcas que aparecem na fronte e desprendem uma grande quantidade de sangue.
Ainda, duas outras particularidades se mostram presentes em ambas: as hemorragias ocorrem
de forma periddica e se fecham assim que os ataques terminam. Uma Unica diferenca separa
Louise de Maria K.: esta ultima admite, na presenca de Dr. Huss, que tais ataques séo
causados por sua prépria fantasia, provocados sob efeito de sua propria vontade (Ibidem, p.
33-35).

O caso de Maria K. serve, para Bourneville, como um importante contraponto aos
eventos de Bois-d’Haine: assim como no caso da estigmatizada sueca, todos os elementos
levam a crer que seu caso se trata de histeria, e nada mais do que isto. Os fendbmenos
convulsivos, os éxtases e as alucinagdes, que ocorrem mais ou menos nos mesmos periodos,

encaixam-se, inclusive, de forma perfeita naquilo que Charcot teria definido como a phase
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das contorsions. A suspensao de respiragdo, estando presente igualmente no caso de Maria K.,
é desta forma considerado meramente um dos efeitos desta afetacdo. O espetaculo da
crucificacdo, por sua vez, também pode ser explicado pela psiquiatria como a expressao de
um ataque tetédnico. Mesmo a periodicidade dessas manifestacGes ndo pode ser considerada
prova de sua extraordinariedade, j& que ndo foram atestadas completamente, pois nem
Lefébvre nem Imbert-Gourbeyre teriam presenciado todos os ataques de Louise
(BOURNEVILLE, 1878, p. 40-45); e¢ ainda fosse este o caso, “[...] mesmo que os focos
hemorragicos permanegam 0S mesmos, ocupem sempre as mesmas partes do corpo, esta
fixidez ndo distingue Louise Lateau de suas irmds em histeria, pois nds sabemos que esta
fixidez ¢ a regra na maioria dos casos” (Ibidem, p. 69, trad. nossa).

Todos estes fatos, alias, fazem com que Dr. Bourneville considere que, em tal estado,
Louise deve parecer mais uma endemoniada, uma possuida, que propriamente a santa que, a
todo custo, tentam dela fazer; e que, estando acometida de “[...] uma doen¢a grave que a
ignorancia e o fanatismo tém impedido de combater e deixado evoluir em total liberdade”
(Ibidem, p. 66), deveria a Igreja ser responsabilizada caso a continuacdo de tal espetaculo, ao
invés de sua total supressao mediante adequado tratamento, venha levar mme. Lateau a morte:

Se mais tarde, a despeito de todas as adverténcias, tendo finalmente por conduzir
Louise Lateau ao timulo, os taumaturgos belgas a inscrevem em sua lista de Santos,
eles a deverdo colocar na categoria dos Martires. E ndo sera, na verdade, os pagdos
que terdo de se culpar pela morte da infeliz histérica de Bois-d’Haine, mas aqueles
que ndo querendo deixar interromper a corrente, até agora continua, dos
estigmatizados, desde Francisco de Assis até nossos dias, escolheram Louise Lateau

para vitima de seu fanatismo e procuram explorar seus sofrimentos como se tratasse-
se ali de uma manifesta¢do da “Poténcia divina” (Ibidem, p. 75, trad. nossa).

Deste modo, o psiquiatra francés, assim como o dr. Warlomont, objeta-se a qualquer
posicionamento favoravel quanto ao reconhecimento do carater sobrenatural das experiéncias
misticas de Louise Lateau, a diferenca de Lefebvre e Imbert-Gourbeyre. Warlomont e
Bourneville sdo, desta forma, legitimos representantes desta nova época, marcada sob a égide
da crenca resoluta na ciéncia — que Bourneville faz questdo de apontar ter se tornado
especialmente desenvolvida nos mesmos espacos onde a Revolugéo Francesa foi capaz de
modificar as formas do pensamento politico. O desenvolvimento da psiquiatria é, dessa forma,
na visdo destes homens da ciéncia do século XIX, “[...] sem diivida uma das principais causas
que fazem com que, em 1875 [ano da publicacdo de seu relatorio], os milagres tornem-se
raros, pelo menos aqueles dos quais os interessados podem ser honrados ou tirar proveito”

(BOURNEVILLE, 1878, p. I, trad. nossa).
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Louise Lateau morre em 25 de agosto de 1883, aos exatos 33 anos, ap6s uma longa e
dolorosa noite de agonia. Em seus Ultimos meses de vida, permanecera em profundo
isolamento: sente o efeito das impressdes negativas que os relatérios de seus dois principais
inquiridores — Bourneville e Warlomont — exercerdo junto as autoridades eclesiasticas do
bispado de Tournai, que a proibem entdo de qualquer contato com o publico exterior, a
excecdo de sua familia e de alguns médicos autorizados a acompanha-la (dentre eles,
Lefébvre). Assistida apenas por sua mée e irmas nos Ultimos percursos desta sua caminhada
particular ao calvério, Louise morre no mais completo anonimato; e com o passar do tempo,
sera esquecida, suprimida de sua santidade. J& ndo ha mais espacos para éxtases, alocucdes,
estigmas e outras formas de alucinacdo religiosa no mundo em transi¢cdo que Louise apenas
principiou a viver: todos os fendmenos devem agora estar inscritos na ordem da razéo, para
por ela ser explicados, e tdo somente por ela classificados entre as categorias do patoldgico. A
jovem Louise Lateu sera, assim, lembrada tdo somente pelos anais da histéria da psiquiatria,

como a “histérica de Bois-d’Haine”.
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