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RESUMO

A presente tese aborda a confissdo cristd e sua relacdo com a constituicdo da
sexualidade, a partir da abordagem de Michel Foucault. Analisando os cursos
ministrados pelo filésofo francés no inicio dos anos 80, Du gouvernement des
vivants, Mal faire, dire vrai, Subjectivité et vériteé, apresenta-se aqui o processo de
subjetivacdo encontrado nos mecanismos de confissdo e de exame de consciéncia
no cristianismo primitivo. Os procedimentos disciplinares de producao discursiva,
segundo 0 que se tenta mostrar aqui, constituem uma verbalizacdo da propria
interioridade, fundamentais para a formacéo do sujeito de desejo. Mais do que isso,
estabelecer as relacdes entre a moral sexual dos primeiros séculos de nossa era e 0
surgimento da carne cristd. Apontar como a carne se fez verbo e, ao mesmo tempo,
no conjunto das praticas disciplinares e institucionais, mostrar como ela se relaciona
com o tema do pastorado e do poder, na perspectiva do deslocamento moral da
ética ao desejo. Nesse sentido, espera-se corroborar aos estudos foucaultianos na
perspectiva de uma historia critica do pensamento, tomando por base a sexualidade
e sua relacdo com a verdade.

Palavras-chave: subjetividade, sexualidade, cristianismo, Michel Foucault, desejo,
moral, confissédo, pastorado.



ABSTRACT

This thesis deals with the Christian confession and its relation to the constitution of
sexuality, from the Michel Foucault approach. Analyzing the courses offered by the
French philosopher in the early 80s, Du gouvernement des vivants; Mal faire, dire
vrai; Subjectivité et vérité presents here the subjective process found in confession
mechanisms and self-examination in primitive Christianity. The disciplinary
procedures of discursive production, according to what we try to show here, are a
verbalization of their own interiority, fundamental to the formation of the subject of
desire. More than that, to establish the relationship between the sexual morality from
the early centuries of our era and the emergence of Christian flesh. The aim is also
to point out how the meat became verb and at the same time, the set of disciplinary
and institutional practices, showing how it relates to the theme of the pastorate and
power, from the perspective of moral displacement from ethics to desire. In this
sense, it is expected to corroborate Foucault studies from the perspective of a critical
history of thought, based on sexuality and its relationship to the truth.

Key words: subjetivity, sexuality, cristianity, Michel Foucault, desire, moral,
confession, pastorate.
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INTRODUCAO: A CONFISSAO E A SEXUALIDADE NA PASSAGEM
DA CARNE AO VERBO

Na conferéncia intitulada “Sexualidade e Poder”, ministrada na Universidade de
Téquio, em 20 de abril de 1978, Michel Foucault tratou das relagbes entre a
constituicdo da sexualidade no ocidente e as técnicas de elaboracdo discursivas
oriundas da passagem do mundo romano ao cristdo. Tal empreitada, de acordo com
o préprio Foucault, serviria de base para uma histéria da sexualidade, proposta
inicialmente para seis volumes, dos quais A vontade de saber se apresentava como
primeiro.* Num didlogo com as teorias psicanaliticas freudianas, o pensador francés
situa sua pesquisa como uma investigacado pelo desenvolvimento do discurso da
sexualidade como ciéncia, como um saber, imbuido de uma abordagem mais ampla,
incluindo a cultura, a linguagem, e o plano social. Nessa perspectiva, 0
desconhecimento pelo sujeito de seu préprio desejo caminhou junto no decorrer da
historia com uma producdo especulativa e cultural sobre a sexualidade. Para a
psicanalise, é justamente a auséncia do conhecimento desse desejo no interior dos
individuos que possibilitou a formulacdo de uma ciéncia sobre a sexualidade.
Conhecer-se para além da producéao cientifica e cultural, nesse sentido, libertaria o
sujeito da carga de repressao e interdicdo depositada sobre ele pela sociedade.

Para além da teoria psicanalitica, a abordagem foucaultiana segue outro
percurso. Ao invés de um estudo da sexualidade unicamente por aquilo que se
proibiu, que se criou como interdito pela sociedade, pela religido ou pela cultura,
trata-se de verificar no decorrer da histéria como se deu a producdo de um saber
sobre os desejos no interior dos sujeitos. Para além da hipotese repressiva, uma

teoria positiva, de elaboracéo discursiva sobre o proprio sexo que, na perspectiva de

! Cfe. FOUCAULT, M. Sexualidade e Poder. In: Etica, sexualidade e politica. Organizacéo e selegéo
de textos: Manoel Barros da Motta. Traducdo: Elisa Monteiro e Inés Autran Dourado Barbosa.
Colegéo Ditos e Escritos. v. V. 22 Ed. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2006. p. 57.



Foucault, visou instituir uma ciéncia sexual. Tal empreitada sera realizada
especialmente em A vontade de saber, texto de um periodo onde as investigacdes
sobre as relacdes entre sujeito, sociedade e politica se concentram em uma
abordagem genealégica.? Se até agora se fez a histéria da sexualidade por aquilo

que se excluiu, se rejeitou, trata-se de “...mostrar que seria sem duvida mais

interessante e mais rico fazer a historia da sexualidade a partir daquilo que a
proibiu”.?

A abordagem tradicional de realizacdo de uma historia da sexualidade se
assentou fundamentalmente sobre a moral cristdi e seus desdobramentos na
historia. Seria o cristianismo que teria dito ndo a sexualidade, seja por meio de sua
doutrina moral, seja pelo aprisionamento do sexo no modelo de familia monogamica,
no qual a procriacdo seria a finalidade unica. A hegemonia moral do cristianismo
teria sedimentado uma moral proibitiva em relacdo ao sexo que serviu de
fundamento para a abordagem psicanalitica e histérica.*

A perspectiva foucaultiana, entretanto, segue uma outra vertente, o da
discursividade. Trata-se de ver na histéria da sexualidade, mais aquilo que a
impulsionou do que aquilo que a proibiu. Nesse sentido, € de grande importancia a

contribuicdo do historiador Paul Veyne ao pensamento de Foucault. Sua pesquisa

historica sobre a moral e a vida sexual na passagem do império romano ao

> Ndo se utilizara aqui o conceito de genealogia tomado de alguns estudiosos de Foucault que
sugerem uma divisdo em sua metodologia a partir de trés grande abordagens: “arqueolégica”,
“genealdgica” e “ética”. Ao invés disso, entende-se por esse termo uma compreensdo do poder nao
interrogado sobre sua origem, seus principios e limites legitimos, mas estudado através dos
procedimentos e técnicas utilizados nos diferentes contextos institucionais, para atuar sobre o
comportamento dos individuos isolados ou em grupo. Tais procedimentos formam, dirigem e
modificam sua maneira de se conduzir, para impor finalidades a sua inagdo ou inscrevé-la nas
estratégias de conjunto. Trata-se de relagBes de poder em que os homens sédo governados uns pelos
outros e indica o0 modo como, no caso da histéria da sexualidade, uma experiéncia historicamente
singular fez com que os sujeitos se objetivassem para ele proprio e para 0s outros através desses
?rocedimentos. Cfe. FOUCAULT, M. Foucault. In: Etica, sexualidade e politica., op. cit., pp. 238-239.
FOUCAULT, M., Sexualidade e Poder, op. cit., p. 63.

* Ha varios livros e materiais de pesquisa para um estudo histérico da sexualidade a partir da
perspectiva da interdicdo suscitada pelo cristianismo. Vale destacar a obra de Peter Brown, Corpo e
Sociedade: homem, mulher e renlncia sexual no inicio do cristianismo e a grande pesquisa realizada
por Peter Gay, em trés volumes, sobre a influéncia do cristianismo na formacdo da moral sexual
burguesa a partir da revolucéo vitoriana, ambos mencionados na bibliografia.
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cristianismo elucidou uma série de elementos que apontam para a superacao de
uma ideia cultivada comumente de que teria sido o cristianismo o responsavel pela
interdicdo constitutiva da sexualidade. Conforme Foucault destaca em Veyne,
praticas como a poligamia, o prazer fora do casamento, a indiferenca em relacao
aos filhos, ja haviam desaparecido no mundo romano antes do surgimento do
cristianismo.®> Uma série de proibicdes e regras de conduta em relacdo ao sexo ja
tinha se estabelecido, o que sugere uma moral sexual de interdicdo preexistente a
propria moral crista.

Assim, o cristianismo ndo teria introduzido novas ideias morais, mas novos
mecanismos para fazer com que essa moral ndo se reduzisse somente aos
interditos sociais e religiosos, mas que penetrasse a carne dos individuos. “Portanto,
€ mais do lado dos mecanismos de poder do que do lado das ideias morais e das
proibicGes éticas que é preciso fazer a histéria da sexualidade no mundo ocidental
desde o cristianismo”.°

Essas novas técnicas para se impor uma moral devem ser vistas, de acordo com
Foucault, nos modos de elaboracdo dos discursos sobre o sexo realizados pelo
cristianismo a partir do sacramento da peniténcia e das praticas de direcdo de
consciéncia inseridas no regime de pastorado cristdo. O cristianismo desenvolveu a
necessidade nos individuos de serem conduzidos por outros, tal como ovelhas por
seus pastores. Assim, os discursos sobre o préprio sexo surgem no intuito de
apresentar o desejo mais oculto, mais recondito, para que o perigo do mal fosse
afastado. O pastor, ouvindo suas ovelhas, e 0 que se passa no seu interior, poderia
identificar seus desejos e verificar se eles contribuem ou ndo para a salvacdo. A

investigacdo dos desejos se insere aqui numa légica de elaboracéo discursiva, na

® Cfe. FOUCAULT, Sexualidade e Poder, op. cit., p. 64.
® Cfe. Ibidem, p. 65.



qual toda verdade sobre o sexo, longe de ser meramente proibida, é produzida por
meio desses mecanismos.

Para Foucault, um estudo do cristianismo e a influéncia de sua moral para a
sexualidade ndo pode deixar de lado os mecanismos que permitem a identificacdo

das relacdes de poder no interior da carne:

“Creio que a técnica de interiorizagdo, a técnica de tomada de consciéncia,
a técnica do despertar de si sobre si mesmo em relagdo as proprias
fraquezas, ao seu corpo, a sua sexualidade, a sua carne, foi a contribuigcao
essencial do cristianismo a historia da sexualidade. A carne é a propria
subjetividade do corpo, a carne cristd é a sexualidade presa no interior
dessa subjetividade, dessa sujeicdo do individuo a ele mesmo...”’

Nesse sentido, o0 objetivo dessa pesquisa € apresentar a analise foucaultiana
sobre os mecanismos de exame de consciéncia e da prépria interioridade e a
elaboracdo discursiva da sexualidade no interior do cristianismo. Trata-se de
verificar em Foucault como se da a superacdo de uma hipdtese repressiva da
sexualidade por uma abordagem positiva de producé&o dos discursos. Apontar como
ndo se pode separar a constituicdo de uma Histdria da sexualidade de um estudo
dos procedimentos de incitacdo dos discursos realizados no cristianismo nascente,
sobretudo pelos mecanismos de exame de si mesmo, direcédo espiritual e confisséo
suscitados no interior das instituicbes monasticas. Em suma, um estudo sobre as
relacbes entre confissdo e sexualidade a partir da peniténcia cristd e seu
desenvolvimento histérico e sua contribuicdo para a elaboracdo da histéria da
sexualidade na perspectiva foucaultiana. Pesquisar, na origem dos procedimentos
de confissdo o lugar onde o desejo se instala na consciéncia, revelada pelos
mecanismos de canalizacdo discursiva, tipicas das praticas penitenciais
emergentes.
Analisar essa passagem, mais do que identificar os fundamentos para uma

historia da sexualidade, servird para reforcar a hipotese de que ndo se estabelece

" FOUCAULT, M., Ibidem, p. 71.



um poder institucional sobre as consciéncias sem passar pelos corpos. Todavia,
para que o corpo fosse submetido aos mecanismos de controle sobre a sexualidade,
e a toda ciéncia sexual, foi preciso, antes, que a carne se fizesse verbo. O desejo
mais recondito ndo podia ficar oculto e foram justamente as praticas penitenciais e
ascéticas cristds e nao apenas sua doutrina moral, que constituiram esses
procedimentos.

O que se pretende aqui € mostrar como a carne se tornou a subjetividade do
corpo e os efeitos da introducdo de uma forma de poder a partir do pastorado no
cristianismo, sobretudo nas instituicbes monasticas dos séculos IV. Um controle
sobre o sexo a partir de um mecanismo de saber sobre os individuos. Uma pratica
pastoral que fez com o0 que o desejo mais escondido, a verdade mais intima fosse
revelada como o individuo todo. Enfim, um exame sobre si e sua interioridade que
fez o sexo emergir como ponto de ligacdo entre o corpo e o sujeito. Como a fala
sobre si e 0 proprio sexo produziu 0s sujeitos no interior do cristianismo a partir de
suas praticas penitenciais e asceéticas. A carne feita verbo para ser submetida ao
poder institucional.

Para realizacdo dessa pesquisa, serdo analisados inicialmente dois cursos
ministrados por Michel Foucault: Mal faire, dire vrai: fonction de I"'aveu em justice,
realizado em Louvain, em 1981 e Du gouvernement des vivants, proferido em 1980
no Collége de France.? Acredita-se que a partir do contetido desses cursos sera
possivel vislumbrar as relacdes entre a pratica de exame de consciéncia e confissao
no interior do cristianismo e das instituicbes monasticas dos primeiros quatro
séculos. Nesse sentido, o principal objetivo sera mostrar a passagem das relacoes

de exame de si na moral paga para o cristianismo e seu primeiro modo de

® Optamos por apresentar a anélise dos cursos em ordem nao cronoldgica em vista de uma exposicdo
inicial dos mecanismos de exame de consciéncia para depois apresentarmos a sua relagdo com 0s
procedimentos de confissdo no cristianismo. Para tanto, imaginamos mais pedagdégico elencarmos
inicialmente as contribuic6es do curso de Louvain e, posteriormente, o curso de 1980, ministrado no
College de France.



institucionalizacdo nos mosteiros. Para tanto, apresentaremos brevemente a ligacao
entre o tema da confissédo e o do pastorado, a partir do curso Seguranca, territorio,
populacao, ministrado no fim dos anos 70.

Em seguida, a pesquisa se servira da contribuicdo de Paul Veyne a Foucault a
partir de um estudo da passagem da moral romana a cristd e da mudanca de
enfoque da sexualidade. De uma moral civica a uma moral da consciéncia, 0
individuo emerge como alguém a ser examinado e posteriormente culpado. Para
que o cristdo fosse incitado a se confessar a alguém e a expor sua interioridade a
outro, foi necessario antes inscrever em sua consciéncia uma moral culpada. Nessa
passagem, 0 sexo Se inscreveu para além da carne, no interior do individuo, como
lugar da desconfianca em relacdo a si, como uma suspeita perene da presenca do
mal. Uma desconfianca que se desloca do sentido civico para o individual. De um
corpo no qual os desejos representam a vontade do império para um corpo no qual o
desejo se aloja na consciéncia. Nesse sentido, valera ainda a contribuicdo de Peter
Brown e seus estudos da antiguidade cristd. A mudanca sutil apontada por ele no
modo como o cristianismo suscita a percepc¢éo do préprio corpo e 0 modo como ele
inscreve a sexualidade como constitutiva de uma condicdo humana comum sao
valiosos. Uma condicdo definida pelo desejo sexual e que superard a
heterogeneidade dos cristdos oferecera uma perspectiva importante para uma
historia da sexualidade tal como Foucault apresenta.

Por fim, serdo aprofundadas as relacbes entre a elaboracdo discursiva e a
constituicdo da sexualidade a partir da peniténcia cristd em Subjectivité et Vérité e
nos Dits et écrits. Mais do que meramente identificar nos textos foucaultianos a
presenca dessa relacao, trata-se de apontar sua importancia para a sexualidade e

sua implicacdo na discussao da verdade e os mecanismos de poder.



CAPITULO 1

“‘ESTUDO DO DESLOCAMENTO DOS MODOS DE EXAME DE
CONSCIENCIA E CONFISSAO DA ANTIGUIDADE PAGA AO
CRISTIANISMO”

1.1 Mal faire, dire vrai: a confiss&o entre o “actum” e 0 “cogitatum”

1.1.1 A confissédo e a producéo da verdade sobre si

Em 1981, Michel Foucault ministrou um curso na Universidade Catdlica de
Louvain, denominado por ele mesmo como “Mal faire, dire vrai. Fonction de I"aveu
em justice”. Ao mesmo tempo, animou um seminario de pesquisa sobre a
genealogia da defesa social. Assim, seu trabalho naquela universidade
compreendeu duas frentes de reflexdo: uma pesquisa sobre a genealogia do sujeito
gue a doutrina da defesa social supde e uma genealogia do dispositivo onde esse
sujeito esta correlato. Tal tarefa, dentro da perspectiva proposta por uma Escola de
Direito Penal, teve como fung&o destronar um discurso criminolégico que sustenta a
doutrina da defesa social e determinar aos crimindlogos a tarefa de se constituir em
consciéncia critica do direto penal.

O curso se compde de uma conferéncia inaugural e seis licbes. Trata-se de
esbocar a historia da confissdo como forma de ligacdo entre a veridic¢ao e jurisdicdo
que, para Foucault, ficou limitada a histéria da penalidade. Assim, mais do que
identificar a evolugcdo do processo penal e das doutrinas criminolégicas, trata-se de
uma construgdo sobre as relagcdes de saber e poder oriundas dos processos de
veridiccdo que tém nas formas de confissdo um percurso. Nas primeiras licbes, o
objeto de pesquisa versa sobre a verdade e as formas juridicas no pré-direito grego.
Em seguida, e aqui esta o objeto deste recorte, Foucault aborda o inicio do periodo

medieval e cristdo, no qual se associam reconhecimento (aveu), confissdo e busca



da verdade (enquéte). Nao se trata, portanto, de examinar meramente as condi¢des
gque uma assercao deve tomar para ser aceita como verdadeira ou falsa, mas
analisar as relacdes entre os jogos de verdade e de poder.

Desse modo, o presente capitulo procurara, a partir da contribuicdo de
Foucault, analisar o processo da modificacdo do sacramento da confissdo crista, na
passagem da Antiguidade para a Idade Média, sobretudo na pratica da confissao
monastica primitiva, e apontar uma passagem. Trata-se de verificar como a questao
da verdade é formada a partir de uma relacdo do individuo para consigo mesmo,
atravessado pelas formas de poder estabelecidas pelas praticas de reconhecimento
e confissdo das préprias culpas a um superior. Nesse sentido, sera importante
destacar a diferenca nesse modo de confisséo institucionalizado pelo cristianismo,
sobretudo a partir do surgimento do monaquismo, associado as praticas asceéticas e
penitenciais em relacdo aos modos de confissao de si da antiguidade grega.

A obediéncia a um mestre de consciéncia € inexistente na antiguidade paga
nos modos como o cristianismo desenvolveu. Tal obediéncia sugere uma relacao a
si mesmo marcada pela mortificacdo e ascetismo, proprios de uma relacdo a um
outro, e palco de um conjunto de saberes-poderes, precursor de uma
institucionalizacdo juridica posterior. De acordo com Foucault, € no cristianismo
primitivo e no surgimento das primeiras instituicbes monasticas que a cogitatio
articulada a confissdo emerge como lugar de construcdo de uma verdade sobre si.
Nesse sentido, espera-se corroborar para o estudo das relagdes entre subjetividade
e verdade no Ocidente e ver nas praticas confessionais das instituicdes monasticas
um cruzamento da vida de peniténcia e vida filoséfica que aponta, a nosso ver,
Michel Foucault como um pensador das “relacfes”.

Foucault dedicou-se, no curso de Louvain, a pesquisar as condi¢des

historicas e filoséficas da obrigacdo de dizer a verdade sobre si mesmo que,
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segundo ele, poderia iluminar as reflexdes sobre a pratica do reconhecimento e da
confissdo nas instituicdes judiciarias e no direito penal. Para tanto, é preciso ter em
conta uma definicdo geral de confissdo tal como Foucault delimita logo na
conferéncia inaugural: “Il me semble que de cette définiton, on peut garder le cadre
general: a savoir que dans l"aveu, celui qui parle affirme quelque chose a prop6s de
lui-méme”.® O sentido do termo confiss&o vai além de uma mera declarac&o, de uma
constatacéo, e envolve todo um engajamento daquele que fala naquilo que fala. N&o
se trata apenas de uma constatacdo sobre si mesmo, mas de uma forma de fazer,
através da pratica da confissdo, com que aquele que fala seja “aquilo” que ele fala,
submetendo-se as implicacdes e penas impostas por esse reconhecimento. Desse
modo, o trabalho de Foucault mostra como a evolugdo da pratica de confissao,
sobretudo no cristianismo do inicio do periodo medieval, reforcou uma relacédo de
poder que se exerce sobre aquele que se confessa. Segue um resumo de sua
proposta: “I'aveu est un acte verbal par lequel le sujet pose une affirmation sur ce
gu’il est, se lie a cette vérité, se place dans um rapport de dépendance a |"égard
d”autrui, et modifie em méme temps le rapport qu’il a lui-méme”.*°

Esse € um dos tracos mais marcantes da sociedade ocidental. Para Foucault,
a confissdo é um dos principais modos de ligar os individuos a suas proprias
verdades, ou seja, de dizer a verdade sobre si mesmo. Esse traco nao é exclusivo
ao cristianismo em sua realidade intra-institucional, deflagrado mais evidentemente

na histéria do sacramento da peniténcia, mas percorre varias instituicbes

constitutivas do sujeito moderno, tais como a justica, a medicina e a psiquiatria.

° “Parece-se gue dessa definicdo pode-se conservar uma moldura geral: a saber, que, na confisséo,
aquele que fala, afirma algo a propdsito de si mesmo” (as tradugcBes a seguir, salvo indicagdo, sao
nossas) FOUCAULT, M. Mal faire, dire vrai. Fonction de l'aveu em justice. Edtion établie par
Fabienne Brion et Bernard E. Harcourt. Cour de Louvain, 1981. Louvain: Presses Universitaires de
Louvain, 2012. p. 5.

19«A confissdo é um ato verbal pelo qual o sujeito pde uma afirmacao sobre aquilo que ele &, se liga a
essa verdade, se coloca numa relacdo de dependéncia ao olhar do outro e modifica, a0 mesmo
tempo, a relacéo que ele tem consigo”. FOUCAULT, Ibidem, p. 7.
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Nesse sentido, emerge a pergunta foucaultiana: por que se solicitou, na evolugéao
das ciéncias humanas na modernidade, uma ligacdo do sujeito ao proprio discurso
da verdade sobre si? Mais do que resumir a resposta a uma necessidade das
tecnologias produtivas, ou simplesmente a uma busca de uma verdade originaria
daquilo que cada individuo €, trata-se de verificar como o0s sujeitos sédo efetivamente
ligados “nas” e “pelas” formas de veridiccdo onde eles se engajam. Assim, para
Foucault, o esfor¢co se concentra na pesquisa de como um modo de veridiccao péde
aparecer na histéria e em que condicdes.’* E preciso distinguir, portanto, uma
verdade e um ato de dizer a verdade, o enunciado e a enunciacdo desse ato,
entendida como veridiccdo. Trata-se de pesquisar, na pluralidade dos modos de
veridiccbes, as formas de obrigacdo pelas quais cada um pdde se dizer num
conjunto de verdades. Nesse sentido, o processo de transformacao da evolucéo do
modo de confissdo no cristianismo € um percurso no qual a economia geral do
verdadeiro emerge e onde o individuo vai, pouco-a-pouco, estabelecendo uma
inversdo na relacdo de producdo da verdade sobre si. Destarte, numa historia
politica das veridiccdes, a confissdo se instala como instrumento epistemologico

fundamental para uma filosofia critica, tal como Foucault propde.

1.1.2 A confissdo como “actum” e memaria na moral pitagor ica e estoica

Depois de iniciar o curso com uma pré-histéria da confissdo, emprestada dos
gregos®?, tal como se verifica nas aulas de 22 e 28 de abril de 1981, Foucault passa

em seguida para uma andlise sobre os modos de dizer a verdade sobre si mesmo

1 Cfe. Ibidem, p. 9.

2.0 curso de Louvain teve inicio com uma reflexdo sobre os modos de producdo da verdade sobre si
emprestada da antiguidade grega, remontando a lliada, de Homero, sobretudo ao embate entre
Menelau e Antiloco sobre a justica e ao Edipo Rei de S6focles. Em ambas as aulas, Foucault mostra
as relacdes entre as veridicgdes, a justica e o poder.
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tanto na Antiguidade pagd quanto no cristianismo.®® Para o fildsofo, a novidade
guanto aos modos de producdo da verdade a partir da confissdo nao € exclusiva ao
cristianismo, embora possua peculiaridades a partir da instituicio da peniténcia
crista. O cristianismo, nessa perspectiva, ligou o individuo a obrigacao de procurar a
verdade em si mesmo, uma verdade daquilo que se é, através de uma obrigacao de
examinar a propria consciéncia e confessa-la a outrem, numa institucionalizacao
crescente. Esse modo de veridiccdo, no sentido foucaultiano, sera de fundamental
importancia para constituicdo da subjetividade moderna. Trata-se, pois, ndo apenas
de descobrir uma verdade sobre si, mas manifesta-la, ndo apenas aos proprios
olhos, mas através de um certo nimero de atos e ritos litirgicos que se estabelecem
como procedimentos de producéo de si.**

O guestionamento que Foucault coloca como central nos modos de producao
da verdade sobre si no cristianismo € saber que tipo de ligacdo se estabelece entre
um modo de buscar e dizer a verdade sobre si e uma obrigacdo de crer. Ou seja,
como ligar a verdade de fé com a verdade sobre si. Trata-se de uma relacédo entre
uma hermenéutica sobre si articulada com a hermenéutica do texto, que Foucault
percebe atravessar toda a histéria do cristianismo e sugere uma das grandes
técnicas desenvolvidas em sua historia.

Todavia, essa pratica de dizer a verdade sobre si ndo é novidade do
cristianismo e ja se encontra na antiguidade paga em suas praticas religiosas, pelo
menos como incitacdo a dizer a verdade.”® Entretanto, h4 uma diferenciacdo nas

praticas religiosas de confissdo dessas religides populares e nas praticas

¥ Foucault dedicara especialmente as aulas de 29/04 e 06/05 de 1981 para tratar desse assunto.

4 Cfe. FOUCAULT, op. cit., 2012. p. 90.

* Nas praticas das religibes populares havia varios templos com indica¢des de lugares em que 0s
individuos, na medida em que cometiam faltas, iam se fazer perdoar pelo deus que tinha sido
ofendido. Tal perdado vinha por um reconhecimento publico dessa falta, tal como pode ser visto no
templo de Cnido e Epidauro. Além disso, nas religides orientais, depois acambarcadas pela
dominacdo romana, havia procedimentos de verdade correntes, tal como os dos sacerdotes de Isis
que ouviam as faltas cometidas e trocavam por presentes, como modos de perddo concedidos. Cfe.
FOUCAULT, op. cit., 2012, p. 92.



13
monasticas cultivadas pelo cristianismo no interior dos séculos IV e V. Essas
praticas de veridiccdo, para Foucault, se desenvolvem através de duas grandes
formas: o exame de consciéncia e a exposicdo da alma (expositivo animae) a
alguém, seja ele um amigo, diretor de consciéncia, etc.

O exame de consciéncia € cultivado desde as mais antigas praticas de vida
filosoficas da antiguidade grega. JA em Pitagoras e os pitagoricos nota-se essa
pratica, muito embora autores como Plutarco, Didgenes Laércio e Porfirio também ja
a citaram. Os questionamentos se pautam em perguntas como: em que eu errei? O
que eu fiz? O que eu deixei de fazer? Essa tradicdo pitagorica, retomada pelos
estoicos, destaca a importancia de se fazer esse exame de consciéncia no periodo
da noite, antes de se deitar. Segundo o pitagorismo, o contato com o mundo
espiritual se dava através dos sonhos e, antes de dormir, era preciso se purificar
através do exame de consciéncia, ndo se deixando levar pelo sono antes de fazé-lo.
Em De Senectute de Cicero, ha ainda a mencao a esse exame de consciéncia como
lugar de memorizacdo das coisas feitas durante o dia. Recordar o dia, suas
lembrancas e tudo o que foi feito de bem ou mal € um método purificatério que
funciona como um exercicio espiritual.

Além disso, no terceiro livro de De Ira, de Séneca, Foucault destaca aquilo
que ele percebe como uma das ultimas formas de exame de consciéncia da
antiguidade antes do cristianismo. Trata-se do habito mais belo de fazer uma
enquete sobre a propria jornada. O sono mais calmo, mais tranquilo, € aquele que
sucede um exame de consciéncia em que a alma identifica que recebeu a mesma
qguantidade de elogios e blasfémias, submeteu a seu proprio controle e censura e fez
0 préprio processo de sua conduta. A perspectiva estoica implica um modo de

exercer a autoridade sobre si e todos os dias se convocar a se examinar, tomar a
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medida de seus proprios atos e palavras. Nao dissimular nada, ndo deixar passar
nada de si. *°

Ha entre os estoicos e 0s pitagéricos uma relacdo entre o exame de
consciéncia e o sono. Todavia, se para os pitagoricos 0 exame tinha um carater
purificatorio, para os estoicos ele funcionava como uma forma de conduzir a um
sono bom, pois a qualidade do sono revelava uma alma tranquila e mestre de si
mesma. Todavia, o vocabulario utilizado lembra um julgamento e aporta uma série
de palavras que sugerem um cenario de juri, onde o sujeito que realiza o exame
sobre si aparece tanto como réu quanto como juiz, ele esta dividido em dois: ele se
acusa e se julga. O sujeito mesmo procura as causas em si de ter cometido
determinado ato. Ele mesmo investiga seus costumes a luz daquilo que ele mesmo
identifica como passivel de pena. Todavia, conforme Foucault aponta, o vocabulario
estoico, antes de ser especificamente juridico € muito mais administrativo e propde

uma gestao de um territorio, tal como um governo a ser exercido

“Séneque, par exemple, dans ce texte, dit qu'il est “speculator sui’, le
speculator, c’est celui qui surveille la correction d’une opération, qui
surveille si les choses ont été bien faites comme eles devraient étres faites.
(...) Il dit encore qu’il recommence les mesures faites a propds des choses
gu’il a pu dire ou des choses qu’il a pu faire. (...) Il n"est donc pas tellement
a l'égard de leui-méme comme um juge, mais plutbt comme um
administrateur; um administrateur qui, une fois le travail fait ou I"'anée de
gestion terminée, fait les comptes, reprend les mesures et voit si tout a été
bien fait comme ca devait &tre fait”."’

No modelo de exame de consciéncia como “actum” dos estoicos, privilegia-se
muito mais uma forma de memorizacdo dos atos cometidos durante o dia e que tem
como fim reativar os principios fundamentais que devem regular a vida dos

individuos, reajustar suas condutas e melhora-las, tendo sempre a si mesmo e seu

'® Cfe. FOUCAULT, op. cit., 2012, p. 94.

7 «S@neca, por exemplo, nesse texto, diz que ele é especulador de si, o especulador é aquele que
vigia a correcdo de uma operacdo, que vigia se as coisas foram feitas como deveriam ser feitas. (...)
Ele diz ainda que ele recomeca as medidas feitas a propésito das coisas que ele p6de dizer ou das
coisas que ele pdde fazer. (...) Ele ndo se coloca pois ao seu proprio olhar como um juiz, mas como
um administrador, um administrador que uma vez o trabalho feito ou 0 ano de gestao terminado, faz
as contas, retoma as medidas e vé se fez tudo como devia ter feito sido feito”. Cfe. Ibidem, p. 95.
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proprio olhar administrativo como lugar criterioso de investigacéo e julgamento. Mais
do que um simples ato de memoria como nos pitagoéricos, trata-se de uma
mnemotécnica para lembrar e reatualizar o conjunto de regras praticas que implicam
um modo de se comportar durante a vida. Vale destacar que, em nenhum momento,
esse exame de consciéncia buscou uma verdade escondida no interior do sujeito
mesmo. Antes, implicou uma busca por uma verdade que pdde ter sido esquecida
para que ndo seja esquecida posteriormente. O que 0 sujeito esquece nao € a si
mesmo, sua propria natureza, sua origem, ou uma verdade esquecida de si mesmo,
mas uma verdade ligada a um coédigo de conduta que deve ser praticada amanha.
“Le rapel des erreus commises dans la journée sert a mesurer la distance qui separe
ce qui a été fait de ce qu’il aurait fallu faire”. *

O sujeito, nesse “actum” ndo é um réu de um processo em que ele é obrigado
a se trazer a luz num exame de consciéncia e se decifrar diante da luz da memoria,
ele é alguém que estd num cruzamento entre regras de conduta que ele deveria ter
feito e a acéo futura que ele devera fazer, conforme um codigo estabelecido pela
moral estoica. O sujeito esta situado numa situacdo que implica uma ac¢ao conforme
a um codigo e ndo a uma investigacao de uma verdade obscura no interior de si que
precisa vir a tona. Exercitando essa memoaria ele reativa o cédigo a ser observado
no dia de amanha em suas acdes futuras. Assim, o funcionamento do exame de
consciéncia em Séneca ndo traz uma hermenéutica de si, ndo traz um deciframento
de si na forma de um segredo no fundo do sujeito, ndo indica, portanto uma
subjetividade a ser deflagrada.

Além dessa forma de exame de consciéncia noturna, Foucault aponta em
Séneca outra forma precursora da confissdo, embora com suas diferencas, na

expositivo animae, indicada pelo estoico no grande tratado De tranquilitate animi.

'8 “A lembranca dos erros cometidos no dia serve para medir a distancia que separa aquele que fez
daquele que tem sido feito”. Ibidem, p. 97.
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Nesse tratado, Séneca introduz o tema da tranquilidade através de uma pergunta a
um amigo, ao qual ele demanda uma consulta. Trata-se de Serenus, que pede a
Séneca um conselho, tal como numa consulta médica sobre a propria alma. Esse
modelo de consulta ja havia sido cultivado por Galeno, que exercitou esse método
de consulta para os problemas do corpo. Serenus deve expor sua alma para
Séneca, tal como um doente apresenta seus sintomas ao meédico. Todavia, essa
expositivo animi ndo € de uma verdade escondida no interior da alma, de um
conjunto de pensamentos secretos, de desejos ocultos. Trata-se muito mais de uma
exposicao de detalhes pouco importantes que apontam para os trés grandes
dominios das formas de vida classicas da filosofia greco-romana: o dominio das
riquezas, da vida politica e da gléria. Implica ver naquilo que Serenus apresenta dos
atos de sua alma, se ha interesse em adquirir riqueza, participar dos afazeres da
cidade e ganhar estima, uma vez que essas sdo as trés grandes possibilidades de
acao de um homem livre. O exame de consciéncia ndo se da numa teoria sobre a
alma, mas numa identificacdo dos atos em um dos tipos de atividades no qual se
pode exercer e perseguir. Serenus vai apresentar em cada acdo sua alma em vista
das formas de vida classicas.

Foucault destaca nesse modo de exame de consciéncia o uso do verbo
placet. Trata-se de ver como uma acéo, em vista de uma forma de vida, agrada ou
nao aquele que pratica. Aquele que escuta, no caso, Séneca, devera emitir um
parecer sobre as ac¢fes que geram uma forma de agrado para aquele que pratica,
no caso, Serenus. Trata-se de ver no agrado o fio diretor da anélise.’® “Me plait
simplement une nourriture simple et ne me plait pas de m empiffer comme um

couchon”.?® Serenus aqui ndo procura revelar seus desejos mais profundos, e

19 Cfe. Ibidem, p. 99.
%0 “Me agrada simplesmente uma alimentacao simples e ndo me agrada me empanturrar como um
porco”. Ibidem, p. 99.
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percebé-los nos objetos ou acdes com os quais se agrada, tal como os cristdos
fardo numa identificacdo a concupiscéncia fundamental, sempre presente e
escondida. O esforco se da em apresentar os agrados de sua alma a Séneca, para
que ele possa emitir um parecer sobre o modo como ele esta apegado as coisas e
como ainda ndo é mestre de si. Nao se trata, portanto, de uma revelacdo de uma
natureza escondida. Os elementos positivos nas coisas nas quais ele se agrada sao
comparados aos elementos negativos, sempre numa perspectiva onde a alma se
coloca em acéo e ndo sob uma analise de condi¢do natural.

A confissdo de Serenus € uma forma de colocar-se na medida de um corpo
moral que ele conhece bem, que diz respeito aos modos em que ele se encontra em
relacdo ao dinheiro, as honras, ao poder, etc. Por isso, diante da busca por um
exame de consciéncia no sentido médico que Serenus faz, Séneca ndo responde
buscando a verdade escondida no interior do interrogado, mas situando aquele que
confessa num ponto de escala no conjunto das virtudes estoicas, as quais Serenus
deve se dirigir. Esse tipo de veridiccdo constituida na antiguidade esta ligada
também as praticas de confissdo, porém mantém uma grande distancia com 0s
modos de veridiccdo formados nas praticas de confissdo desenvolvidas no
cristianismo. Em resumo, no modelo proposto pelo exame de consciéncia antes de
dormir e pela expositio animi, trata-se, para os estoicos, de uma andlise sob um
codigo de conduta, um conjunto de virtudes, e um degrau de liberdade no qual quem
se examina se situa e se coloca numa veridicagao, diferentemente dos modos de

exame de consciéncia e confissdo que o cristianismo vai desenvolver.
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1.1.3 A confissdo como “cogitatum” na moral crista primit iva

O interesse de Foucault pela confisséo crista nesse curso de Louvain esta em
identificar as relagcbes de veridiccdo que emergiram a partir do surgimento da
peniténcia nas praticas primitivas da Igreja. O enfoque do pensador francés se da
nos primeiros séculos do cristianismo, num momento em que a confissdo ainda nao
estava institucionalizada como uma obrigagédo anual a todos os cristdos e onde a
tradicdo n&do reconhecia a peniténcia como um sacramento. Somente a partir do
século XIIl a Igreja passou a exigir de todos os fiéis a confissdo anual. %

Foucault aponta que o problema da confissdo no cristianismo primitivo estava
ligado ao tema do batismo. Uma vez batizada, a pessoa nao poderia voltar a pecar,
pois era sabido que o primeiro sacramento purificava a pessoa de todas as faltas
cometidas e a inseria numa dindmica de salvacao, além de fazé-la pertencer a uma
comunidade resignificada em Cristo.?? A peniténcia surge como um questionamento
feito & Igreja por ocasido de batizados que voltavam a pecar. Se eles pecavam,
deviam ser rejeitados da comunidade eclesiéstica. Desse modo, ha todo um esforgo
teoldgico para reintegrar os individuos que cometeram erros. Nesse sentido, a
peniténcia traz também o problema de um “segundo batismo”, ou de como reinserir
uma pessoa na dinamica da Igreja sem ter que batiza-la novamente.?®

Assim, a peniténcia surge como algo a ser feito uma Unica vez na vida, nao
renovavel, para aqueles que pecaram gravemente apds ter recebido o batismo.

Obviamente, quem pecava nao podia recorrer a peniténcia sequentemente, mas

apenas uma unica vez, para nao ser excluido da vida eclesial. Um pecado grave

A obrigacdo de realizar a confissdo anual ao proprio sacerdote do lugar onde se vive foi

institucionalizada no 1V Concilio Lateranense, em 1215. Cfe. DENZINGER et HUNERMANN,

Compéndio dos simbolos, definicbes e declaracdes de fé e moral, Sdo Paulo: Loyola, Paulus, 2007.
. 288.

E)ZCfe. FOUCAULT, 2012, op. cit., p. 101.

2 O primeiro que debate sobre esse tema no cristianismo primitivo é o Pastor de Hermas, no século

Il.
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devia ser algo que ferisse o proprio sentido comunitario, como um pecado de
adultério, ou a renegacao da fé, sobretudo por ocasido das perseguicdes. Além
disso, um individuo podia recorrer a peniténcia quando cometia pecados suficientes
e percebia que sua vida tinha sido ma e desejava uma mudanca global de
comportamento. Assim, ele buscava a peniténcia antes da morte para garantir a sua
salvacao.

Vale destacar que a peniténcia, no cristianismo primitivo, era um estado e nao
apenas um ato. Nao consistia apenas em fazer um conjunto de coisas, como jejuar,
abster-se de relacdes sexuais e realizar um conjunto de oracdes. Antes, significava
uma condi¢do assumida pelo penitente. Ele tinha que ocupar um lugar separado nos
espacos de cultos e na vida cristd em geral. Uma interdicdo era imposta durante
essa condicdo e podia levar varios meses ou anos e, em alguns casos, perdurava
até a morte. A cerimdnia da peniténcia, em seus aspectos rituais, se manifestava
como uma reinsercdo na comunidade, como uma volta, repleta de simbolismos,
chamada de reconciliacéo e que podia ter espaco inclusive no leito de morte.

No que diz respeito aos modos de veridiccdo que emergiram nas praticas
penitenciais do cristianismo primitivo, Foucault destaca o termo exomologesis,
retomado dos gregos e que significa dar seu acordo, reconhecer alguma coisa
concordando, o que implica um vocabulario juridico, no sentido de confessar algo
como verdadeiro. No vocabulario cristdo, exomologese tem uma série de
significados: pode ser reconhecer uma verdade de fé em um ensinamento recebido,
mas pode também se referir ao modo como o ser humano se coloca diante de Deus,
reconhecendo-se como pecador. Foucault aponta o texto da Didaché, a mais antiga
referéncia das praticas comunitarias do cristianismo, como uma primeira evidéncia

da exomologese na forma de uma oragdo penitencial coletiva:

“il faut <exomologese amartémata>, c’est-a-dire il faut reconnaitre ses
péchés. Et une interprétation manifestement tendancieuse et qui a été
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imposé pendant des siécles a voulu faire dire & ce texte que dés I'Eglise
primitive, il fallait avouer ses péchés, on les avouait collectivement devant
tous au cours de la priére collective — ce qui a fait naitre la legende de la
confession publique des péchés. Em fait, ce texte de la Didaché ne veut dire
gu’'une chose, c’est qu’il faut reconnitre soi-méme comme pécheur devant
Dieu au cours d"une priére qui, ele, est une priére colletctive; mais il n'y a
pas d'aveu, il n'y a pas de formulation verbale, il Ny a pas d"énonciation
verbale des péchés qui soient désignés par le texte de la Didaché.*

Desse modo, a exomologese cristd apresentada pela Didaché ndo sugere
uma confissdo de si, mesmo que publicamente, tal como foi defendida pela
institucionalizacdo posterior do sacramento da peniténcia. O reconhecimento das
proprias faltas tinha um sentido muito mais interior, no ambito de uma oracéo
coletiva, comunitaria, onde o reconhecimento ndo passava pela exposicao publica
dos pecados. Todavia, a partir do momento em que se trata de uma pratica
penitencial, seu desenvolvimento e a reconciliagdo, o termo exomologese ganha
outro significado, muito mais relacionado com o intuito de esquematizacdo. Quando
uma peniténcia era solicitada por parte de um pecador ou imposta a ele, deveria ser
feita uma expositio causae, ou seja, o individuo deveria se dirigir a um bispo ou
padre e expor os motivos da busca pela peniténcia. Nesse sentido, o pecado deveria
ser exposto, num sentido juridico de satisfacdo das causas para ter inicio a condicéo
penitencial. Tal ato era privado, porém nao secreto, e se dava fora do ritual
penitencial, numa relacdo de homem a homem. Aqui, a exomologese ainda nao era
utilizada como reconhecimento, pois se tratava apenas de expor os motivos da
busca pela peniténcia.

Todavia, o termo voltara no momento da reconciliagdo, da cerimbnia de

reinsercdo na vida comunitaria, por ocasiao dos rituais de imposicdo das maos e

% “E preciso <exomologesis amartéma>, isto &, é preciso reconhecer seus pecados. E uma
interpretacdo manifestamente tendenciosa e que foi imposta durante os séculos quis fazer dizer a
esse texto que desde a Igreja primitiva era preciso confessar seus pecados. Era preciso confessar
seus pecados, confessava-se coletivamente diante de todos ao curso da oracdo coletiva. Isso fez
nascer a lenda da confissdo publica dos pecados. De fato, o texto da Didaché quer dizer coisa que é
preciso reconhecer-se a si mesmo como pecador diante de Deus, ao curso de uma oracao que é
coletiva. Mas, ndo ha confissdo, ndo ha formulacéo verbal, ndo ha enunciacao verbal dos pecados
gue estejam designados pelo texto da Didaché. Ibidem, pp. 103-104.
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perddo, tal como citados por S&o Cipriano. * Entdo, ai sim, no momento da
reconciliacdo, o penitente devera fazer o reconhecimento dos pecados e depois
receber a imposicdo das maos, pelo qual propriamente estara reconciliado. Em
textos anteriores, como em De pudicitia de Tertuliano, que, mesmo em sua fase
montanista, ndo condena a pratica da peniténcia. Foucault mostra como no capitulo
Il do De pudicitia, Tertuliano indica como o penitente era colocado a porta da igreja,
para servir de exemplo para os outros em sua humilhacdo. Além disso, aponta a
critica do autor latino a atitude de um padre que traz um pecador para dentro da
igreja, coberto de cinzas, envolto de silicio, submetido a gestos de humildade diante
das vituvas e dos pobres como ato de prostracao.

Todo o esforco empreendido por Foucault estd em apontar as varias formas
de exomologese cultivadas na tradicado cristd primitiva e que ndo necessariamente
sugerem uma confissdo na forma de enunciacdo verbal dos pecados, seja ela
publica ou privada. Fala-se em alguns momentos inclusive em uma vida de
exomologese, tal como é apontado por Foucault nos textos de Santo Irineu e no
préprio Tertuliano.?® Desse modo, ndo se pode traduzir o termo exomologese
apenas como confissdo, uma vez que comporta uma série de praticas penitenciais,
vastamente desenvolvidas em diferentes localidades da Igreja primitiva.

Foucault identifica na pratica da exomologese dois tipos de referéncia de
verdade ao qual o penitente se liga pela confissdo. Uma é o modelo do Christus
medicus. Trata-se de uma forma de confessar-se para receber uma cura do proprio
Senhor. Outra, a do tribunal. Esse modelo prevé que o penitente se acuse diante do

justo juiz e receba a pena pelo erro cometido. Todavia, a passagem que Foucault

2% “ante actam paenitentiam, ante exomologesim grauissimi adque extremi delicti factam, ante manum

ab episcopo et clero in paenitentiam inpositam”. Antes de toda peniténcia, antes da confissdo, antes
da maior e mais grave das faltas, antes da imposicdo das maos pelos bispos e pelo clero para a
reconciliacdo. Saint Cyprien, Correspondance, Tome |, Lettre XV, 1.2, p. 43. apud FOUCAULT, op.
cit. 2012, p.119.

%6 Cfe. Ibid., p. 107.
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destaca é o surgimento da ligacdo do conceito de exomologese com 0 martirio,
sobretudo apés a tematica dos lapsi,?’ conforme apontado por Tertuliano e Irineu.
“Como reintegrar os lapsi”? A peniténcia passou a ser vista como uma forma de
substituir o martirio real, que os lapsi ndo assumiram, por um martirio reduzido,
simbolizando uma pequena morte nessa vida, como substituicdo pelo martirio ao
qual se negou. A peniténcia, aqui, passa a ter um sentido de mortificacéo, no sentido
estrito. O penitente que assume as cinzas, se veste de saco, assume as fei¢cdes da
morte, dizendo que ele pertence a ela, e recusa esse mundo de vida que ja deixou.
Trata-se de matar em si esse mundo e de apontar a morte préxima que o pecador
agora estad pronto para assumir. “Si la pratique de la pénitence implique cette
exomologese, c’est parce qu'il faut, par cette pénitence, d'une part mourir a cette
monde, et deuxiément attester, attester publiguement aux yeux de ce méme monde
qgue l'on est prét a le sacrifier, que I'on est prét a se sacrifier soi-méme dans ce
monde pour arriver & cet autre monde”®.

Foucault vé nos aspectos de martirio da exomologese um modo de veridic¢ao
de si mesmo. Trata-se apenas de um modo de veridiccdo enquanto sacrificio de si
mesmo. SO ha producéo de verdade na medida em que se € capaz de se sacrificar a
verdade de si mesmo. No coracao do rito, uma forma de sacrificar a verdade de si
para si mesmo, bem diferente das praticas de veridiccdo que foram apresentadas
em Séneca e em outras formas de exame de consciéncia crista. Para Foucault, essa
ligacdo entre veridiccdo e mortificacdo na pratica penitencial cristd sera fundamental

a partir desse momento.

?" Os lapsi foram os cristios que no momento das grandes perseguicdes desferidas contra o
cristianismo, negaram a fé para se manterem vivos e, assim, escaparam do martirio, tal como foi
imposto aos que permaneceram fiéis. Essa recusa em aceitar o martirio, afirmando a fé, era vista
como pecado. Todavia, ha um grande processo de reabilitacdo dessas pessoas posteriormente ao
fim das perseguicdes e a peniténcia tem que lidar com esse tipo de pecado.

8 uge a pratica da peniténcia implica esta exomologese, é porque € preciso, por esta peniténcia, por
um lado, morrer para este mundo e, por outro, atestar publicamente aos olhos desse mesmo mundo
gue se esta pronto para sacrifica-lo, pronto para sacrificar-se a si mesmo neste mundo para chegar a
este outro mundo”. Ibidem, p. 109.
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Nesse sentido, a proposta de Foucault consiste em apresentar a relacao
estreita que o cristianismo estabelece entre o individuo e sua propria verdade a
partir das praticas penitenciais e do sentido do pecado estabelecido pela Igreja em
seus fiéis. Trata-se de uma ruptura que o cristianismo instaura com a pratica
ocidental a partir de uma técnica de tirar a verdade de si mesmo nos fiéis a partir do
pecado. H4, para Foucault, um ponto de ligacéo entre a verdade de si e o0 sentido do

pecado que instaurara uma novidade na historia da subjetividade. Além disso:

“(...) les pratiques stdicennes de | “examen de conscience ou de |"expositio
animaesont également tout autre chose que le gndti seauton. Le gn6ti
seauton est um acte philosophique par lequel on établit um certain mode de
relation a la verité em general, et ce n'est pas une maniere détablir un
rapport a sa propre vérité. C’est pour connaitre les mathematiques qu’il faut
bien se connaitre soi-méme pour Socrate et Platon. En tout cas, ¢ est pour
connaitre les vérités éternelles qu’il faut se connaitre a soi-méme. Alors que
chez les stdiciens et chez les épicuriens, on trouverait des choses um peu
semblables, les techniques de connaissance de soi sont différentes et ont un
tout autre objectif que celui d"étre une condition pour la connaissance en
general. Et chez les chrétiens plus encore. Et c’est cette spécificité des
techniques de connaissance de soi, irréductibles au gnéti seauton, que je
voulais souligner”.29

Foucault pretende adentrar, portanto, o territdrio que vai além dos gestos e da
teatralizacdo da peniténcia, tal como a Igreja primitiva concebia o processo de
perddo dos pecados. Trata-se de investigar para além desse processo de
exomologese que implica uma série de gestos, atos e formas ndo-verbais de
teatralizacdo da peniténcia. E preciso ver em que momento da histéria da peniténcia
essa ligacao entre a pratica penitencial e a construcdo de uma verdade de si passou

a existir como modo de producdo de uma subjetividade. A diferenca crista vai

2%ps praticas estoicas de exame de consciéncia ou de exposi¢do da alma séo igualmente outra coisa
que o conhece-te a ti mesmo. O conhece-te a ti mesmo é um ato filoséfico pelo qual se estabelece
um certo modo de relagédo a verdade em geral, isto €, ndo uma maneira de estabelecer uma relagao a
sua propria verdade. E para conhecer as matematicas que é preciso se conhecer a si mesmo para
Socrates e Platdo. Em todo caso, é para conhecer as verdades eternas que € preciso se conhecer a
si mesmo. Assim como nos estoicos e nos epicuristas, encontrar-se-a coisas um pouco parecidas, as
técnicas de conhecimento de si sdo diferentes e tém um outro objetivo que aquele de ser uma
condicdo para o conhecimento em geral. Entre os cristdos ainda mais. E é esta especificidade das
técnicas de conhecimento de si, irredutiveis ao conhece-te a ti mesmo que eu queria sublinhar.
Ibidem, p. 114.
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emergir a partir da instituicdo da verbalizacdo dos pecados cometidos, ocorrida no

advento das praticas monasticas nos séculos IV e V.

1.1.4 Veridicgéo nas praticas monasticas dos séculos IV e \Y

Na aula de 6 de maio de 1981, Foucault abordou o tema da relacédo entre a
peniténcia e a confissdo da verdade de si a partir do surgimento das instituicbes
monasticas nos séculos IV e V. Se a confissdo no cristianismo primitivo e sobretudo
na peniténcia candnica ndo buscava uma verdade escondida no interior do penitente
e ndo se dava unicamente através de uma expresséao verbal da propria culpa, agora,
ela tomara um caminho diferente. Para Foucault, sera a pratica monastica, iniciada
através da institucionalizacdo dos modos de vida penitentes que fara surgir uma
nova relacdo entre a subjetividade e verdade, fundamental para compreensao do
desenvolvimento da relacdo entre poder e confissdo no ocidente.*

Aqui surge, para Foucault, um meio novo e fundamental para a ligacao entre
veridiccdo e mortificacdo atraveés da linguagem que sera importante para a cultura e
subjetividade do mundo ocidental. O monge, a partir de uma regra disciplinar, sera
conduzido a um processo de constante verbalizacdo de si, estabelecendo a ligacao
estreita entre a veridiccdo e a mortificacdo enquanto peniténcia através de sua fala,
no seu corpo. O exercicio de linguagem surge como lugar de ligacdo entre a
subjetividade e a pratica de confissao.

E importante destacar, que, de acordo com a abordagem foucaultiana, as
instituicbes monasticas surgem como modos de refrear as iniciativas de ascetismo
individual que existiam na época, marcados, sobretudo, por exageros e desvios, tais

como os de tendéncia maniqueista e gnoéstica. Nesse sentido, 0os primeiros

% Cfe. Ibidem, p. 123.
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monastérios se vestem de uma forma estrutural de poder como um esfor¢co de
suprimir manifestacdes isoladas de ascetismo através de uma organizacdo coletiva
onde o cruzamento de préaticas de peniténcia e o modo de existéncia filosofica
podem convergir para uma proposta de vida penitencial. Assim, 0 monge é
convidado a se inserir numa dindmica de vida penitencial, identificada numa
mortificacdo de si, como um pequeno martirio, como expiacdo dos proprios pecados
e como forma de assumir em si as dores de Cristo, através das praticas ascéticas
institucionalizadas pelo monastério. Todavia, esse modo penitencial de viver s6 tera
sentido na medida em que estiver inserida numa existéncia filoséfica de busca pela

verdade, que s6 sera alcancada a partir de um modo de existéncia especifica.

“(...) Et le monastere a été appelé, s’est revendiqué comme école de
philosophie, la vie monastique devant étre, comme la vie philosophique,
destinée a donner acces a la vérité. Vivre comme um philosophe ou vivre
comme un moine, mener la vraie vie philosophique dans le monastéere, ¢ est
donner la possibilite d"accéder a vérité, et d’accéder a la vérité en passant
par la maitrise de soi et la connaissance de soi”.

“(...) toute I'existence ne peut pas parvenir a la vérité, et qui veut cheminer
jusqu’a la vérité doit prendre un certain mode d”existence, un certain mode de
vie qui est particulier”.*

Essa proposta ndo é original das instituicbes monésticas. Na filosofia antiga
esse cruzamento entre 0 modo de existéncia e 0 acesso a verdade esta presente.
Porém, a novidade no monaquismo esta na ligacao direta entre busca de verdade e
mortificacdo de si através de uma pratica ascética que implicarda um modo de
institucionalizacdo da verdade através de um conhecimento de si exercitado nas
praticas disciplinares exigidas pelo monastério. Conhecimento de si associado a
disciplina sobre si. A mortificacdo de si e a purificacdo de si ndo se dardo de maneira
isoladas, num conhecimento de si em relacdo a si mesmo, mas em relacdo a um

mestre, ao qual as verdades antes de alcancadas, precisarédo ser confessadas.

%1 “E 0 monastério foi chamado, se reivindicou como escola de filosofia. A vida monastica devendo
ser como a vida filosdfica: destinada a dar acesso a verdade. Viver como um filésofo ou viver como
um monge. Levar a verdadeira vida filoséfica no monastério é dar a possibilidade de aceder a
verdade e aceder a verdade através do martirio de si e do conhecimento de si. (...) Toda a existéncia
ndo pode alcancar a verdade e aquele que quer caminhar até a verdade deve tomar um certo modo
de existéncia, um certo modo de vida que é particular”. Ibidem, p. 125.
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As praticas de veridiccdo de si adotadas no monaquismo se tornaram
elemento absolutamente fundamental e se transformaram numa nova forma de
producdo discursiva injetada na cultura ocidental de dizer a si mesmo a outrem.
Foucault cita os Apophtegmata Patrum e a obra de Cassiano como fontes primeiras
de sua investigacdo sobre essas relacdes.** Nesse material, é possivel perceber a
necessidade de uma relacdo de obediéncia e submissdo a outro, como de um
discipulo a um diretor, que pode, na medida em que exerce um poder de verdade
sobre o outro, conduzir o discipulo a uma verdade que passa pela obediéncia e o
martirio de si, através da peniténcia e da confissao.

E inegavel que essa pratica de submissdo ja existia na antiguidade paga.
Entretanto, a relacdo que podia ser percebida entre discipulo-mestre, tal como se
pode ver entre Séneca e Serenus, ou entre Socrates e seus discipulos, ndo se
manifestava numa forma de obediéncia a outrem, como se a verdade carecesse de
uma institucionalizacdo através da palavra exigida. Na antiguidade paga, todo
aguele que desejasse percorrer um caminho em busca da sabedoria, que quisesse
conhecer a filosofia, poderia tomar um guia, um diretor, que o tomaria pela mao e o
faria percorrer esse caminho. Essa autoridade era perfeitamente compreendida
entre o discipulo e seu mestre, mas o percurso deveria ser trilhado pelo proprio
discipulo. Ele, discipulo, deveria fazer o seu caminho, obedecendo ao mestre, que
supostamente ja tinha também percorrido um caminho de sabedoria. Assim,
percebe-se nas praticas pagas, de acordo com Foucault, que ha uma forma de

relacdo entre discipulo e mestre que se inscreve como regime de vida e ndo como

% 0s Apophegmata Patrum sdo um conjunto de sentencas, frases, anedotas e conselhos de
diferentes modos de organizacéo da vida nos monastérios que circulavam no século 1V. J4 a obra de
Cassiano é considerada central para compreenséo do argumento foucaultiano, pois, de acordo com o
préprio pensador francés, foi fundamental para a institucionalizacdo da vida monastica no ocidente.
Cassiano trouxe do oriente uma série de pressupostos das praticas ascéticas do oriente, tal como ja
eram vividas na Siria e no Egito. Cfe. Ibidem, p. 126.
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submissdo a outrem.** A obediéncia do discipulo é devida a um caminho, um
caminho que o mestre ja fez e que, por isso, pode conduzi-lo.

Nesse sentido, € possivel perceber outra distincdo importante do modo de
relacdo de submissdo na antiguidade paga e no monaquismo cristdo dos séculos IV
e V. A direcdo antiga exercida pelo mestre tinha como intengéo orientar o discipulo a
um determinado fim, a um objetivo especifico, como meta de uma operacao: podia
se tratar de um consolo desejado, ou alcancar a sabedoria. Assim, aquele que
guiava possuia uma sabedoria maior do que aquele que era guiado e a submisséo
se dava a partir dessa percepcéo, diferentemente de uma relagéo institucionalizada
de poder, tal como se dava nas instituicdes monasticas. O poder era fruto de uma
sabedoria notoriamente alcancada, e ndo de uma hierarquizacdo constituida como
pressuposto de uma iluminacdo divina. “Ce guidage, dans le direction antique,
obéissait & un principe de compétence”.®*

Além disso, vale destacar que no modo de direcdo da antiguidade paga, ha
uma tentativa de conduzir o discipulo ao aprendizado de um cddigo, de uma regra
de conduta, de um modo de viver detalhado a ser seguido. Uma vez aprendido esse
codigo de conduta, gracas a competéncia daquele que ensina, o discipulo poderia

entao se tornar mestre também.

“Et quand Sénéque, par exemple, fait cet examen de conscience dont je vous
parlais la derniére fois, c’est qu’il est devenu maitre de lui-méme et qu’il peut
comme maitre souverain de lui — de soi — juger ses propres actions, les
examiner, dire ce qui est bien et ce qui n"est pas bien. Il est, littéralement,
maitre de lui-méme, c’est-a-dire qu’il n"a plus besoin de maitre, il est son
propre maitre”.*®

Nota-se que a conducgdo do discipulo na antiguidade paga levava a uma

substituicio do mestre pelo discipulo que, uma vez percorrido o caminho de

%3 Cfe. Ibidem, p. 129.

% “Essa conducéo, na direcao antiga, obedecia a um principio de competéncia”. Ibidem, p. 129.

% «E quando Séneca, por exemplo, faz esse exame de consciéncia que eu vos falei a Ultima vez, é
que ele se tornou mestre dele mesmo e que ele pode, como mestre dele mesmo — de si — julgar suas
préprias acfes, as examinar, dizer aquilo que estd bem e aquilo que ndo esta bem. Ele é,
literalmente, mestre dele mesmo. Isto significa que ele ndo tem mais necessidade de mestre. Ele é
seu proprio mestre. Ibidem, p. 130.
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submissdo as propostas do mestre, poderia alcancar o objetivo da sabedoria
desejada. O discipulo aceitava se submeter a autoridade do mestre, para se tornar
mestre também. E 0 monaquismo cristdo que quebrara esse modo de conduta entre
mestre-discipulo e substituira por diretor-dirigido, fundamental para a construcao da
subjetividade ocidental. Essa quebra de modo de conduta se da a partir da pratica
de direcao espiritual, direcdo de consciéncia que surgira nas instituicbes monasticas.
Foucault identifica, nas obras de Cassiano e nos Apophtegmata, trés motivos para
que essa conduta seja transformada e exigida>®:

a) A necessidade de ter um diretor espiritual constantemente: seguindo o
preceito do livro dos Provérbios de que quem néo fosse dirigido poderia tombar
como uma folha morta. Uma vez que o monge se julga mestre de si mesmo, capaz
de se conduzir a si na vida espiritual e perceber que ndo tem a necessidade de
nenhum outro, € ai que ele tomba em pecado. Desse modo, a direcdo ndo pode ser
provisoria, ela precisa ser constante e jamais oferecer ao monge a sensacao de que
alcancou a perfeicdo espiritual. Nao se alcanca a perfeicdo na vida monastica e
julgar té-la alcancado é sinal de queda. Ha uma necessidade de ser dirigido que nao
pode cessar durante a vida do monge.

b) Essa relacdo de obediéncia a um diretor é formal. Diferentemente do
modelo antigo, em que o valor do mestre estava na sabedoria que ele poderia
transmitir, aqui o valor esta no simples fato de obedecer. A autoridade néo reside na
sabedoria do mestre, mas no ato de obedecer em si. O objeto ndo € um saber a ser
alcancado, mas um método a ser cultivado no interior do monge. A obediéncia por si
basta. Nesse sentido, 0 bom mestre sera aquele que menos liberdade oferecer ao

monge e que mais 0 submeter as praticas de obediéncia e ndo o mestre mais sabio.

% Cfe. Ibidem, pp. 132-137.
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Trata-se de uma obediéncia pura que devia seu valor ao valor da ordem e ao fato de
segui-la.

c) Essa obediéncia é autoreferida. O objetivo € tornar o monge obediente.
Esse estado de obediéncia deve ser revelado através de trés caracteristicas: a
humilitas em relacdo aos outros (0os outros devem saber sempre mais do que o
monge obediente, por isso ele deve se considerar o ultimo de todos) que deve
proporcionar uma relacdo de humildade em relagdo aos outros; a patientia, ou seja,
0 monge devera ser paciente e jamais resistir a uma ordem dada pelo superior; e a
subditio, a submissdo a um outro, independente de quem seja, ou de que sabedoria
possui. Nesse sentido, diferentemente do modelo romano da antiguidade, em que a
submissdo se dava a lei, aqui, € ao superior que se deve, na medida em que
obedecer implica submeter-se. O monge deve anular sua vontade, renunciar a
querer ser si mesmo, submetendo-se a outro. Trata-se de um processo de
mortificacdo acoplado a um método de obediéncia.

Todavia, 0 mais importante para nossa pesquisa € apontar que para se
alcancar essa submissao, essa anulagdo da propria vontade em relacdo a outrem,
Foucault destaca que sera preciso outro procedimento: “(...) Il y a évidemment une
exigence. Une exigence qui est simple, qui est evidente: ¢ est qu’il faut parler. 1l faut
parler, il faut dire tout ce qui se passe em vous, tout ce que qui est en train de se
passer en vous, tous les mouvements de votre pensée”.®’ Assim, percebe-se que
toda rendncia a si, toda submisséao a outro, toda obediéncia passa pela verbalizagao,
pela fala. Foucault aponta como em Cassiano essa pratica era cultivada nas
instituicbes monasticas, pois indica que o monge, desde o0 mais jovem, ndo deve

esconder nenhum dos pensamentos que passam em seu coracdo. Assim ele

%" “Ha uma exigéncia, uma exigéncia que é simples, que é evidente: é que é preciso falar. E preciso
falar, € preciso falar tudo o que se passa em vos, tudo aquilo que esta se passando em vos, todos 0s
movimentos de vosso pensamento”. Ibidem., p. 138.
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conseguira alcancar mais facilmente a obediéncia necessaria para sua boa
formacado. Nada deve ficar escondido. Nullas Cogitationes.*®

O principio de confissao perpétua esta ligado aqui diretamente ao principio da
obediéncia. Uma obediéncia indefinida, formal e submissa que se concretiza e se
revela no ato de falar, de dizer mesmo os pensamentos mais escondidos. Foucault
identifica algo fundamental para a histéria da subjetividade ocidental: a ligacdo entre
a confissdo e a obediéncia e 0 modo como a instituicdo monastica opera a inversao
no eixo de verbalizacdo na relacdo de conduta, de maestria. A verdade de si deixa
de passar por uma relagdo na qual o mestre conduz o discipulo a um conhecimento
de si e a autoconduta da prépria vida, e passa a ser produzida numa relacdo de
obediéncia e submissdo a outrem, no qual a anulacdo de si, a renuncia e a
verbalizacdo se coadunam. O mestre ndo serad mais o que fala, mas o que escuta e
faz falar. O estado de obediéncia deve incitar a falar. E preciso falar de si. A
veridiccdo surge como um processo de dizer a verdade de si, uma condicdo que, no
modelo monastico, se torna indissociavel de um assujeitamento, de uma obediéncia,
atravessada pelas relacdes de poder institucionais.

A veridiccdo aqui deve ser vista também como uma tecnologia de si que, na
perspectiva foucaultiana, € uma das bases para a construcdo da subjetividade
ocidental. Trata-se de uma verbalizacdo que estad precedida por um exame de
consciéncia ligado a uma forma de obediéncia e assujeitamento. Contudo, ndo se
pode falar de veridiccdo sem compreender a diferenca entre essa relacéo e a do
conhecimento de si. Na antiguidade paga, o conhecimento de si existia como uma
forma de exame dos atos cometidos, de memadria do caminho percorrido em direcéao
a sabedoria e funcionava como uma forma de discernimento do percurso, mas

nunca numa relacdo de obediéncia ou submissdo, exceto para reconhecer no

%8 Cfe. Ibidem, p. 138.
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mestre alguém que ja tinha trilhado esse caminho. Ja no cristianismo pré-monacal,
Foucault aponta em textos primitivos, como em Clemente de Alexandria e Origenes,
o tema do exame de consciéncia esta presente, mais como um modo de examinar a
alma que busca se assemelhar a Deus ou para evitar o erro do pecado.*

Esse modelo de exame serd transformado a partir do surgimento das
instituicbes monasticas, como podera ser visto nos textos de Cassiano.
Diferentemente dos modelos pagaos de direcdo, a submissédo a outro no exame de
consciéncia se revelara numa necessidade de dizer tudo, a todo tempo, para que na
verbalizac&o, a consciéncia possa ser examinada. Se em Séneca, 0 exame se dava
a partir das acoes realizadas, para ver se o dirigido havia cometido coisas que
estavam divergentes aos seus principios, no monaquismo, o dirigido precisava estar
atento para investigar aquilo que pensava. O ponto essencial ndo se refere mais a
um codigo e a uma conduta de observar uma regra moral, mas de examinar o
pensamento mesmo no seu lugar mais escondido e dizer isso aquele ao qual se esta
submisso.

A obediéncia almejada depende dessa verbalizacdo, dessa investigacdo das
causas do préprio pensamento. Assim, o exame de consciéncia se desloca do actum
para a cogitatio."C’est-a-dire que le point essentiel de cet examen ne va plus étre |
“action dans son rapport d’adéquation ou d’inadéquation avec un principe. Ca va
étre la pensée elle-méme: Qu'est-ce que jai pensé”? “° Essa cogitatio era
importante porque o objetivo da vida monacal era a contemplagcdo. Assim, investigar
a origem do pensamento, para saber se era um bom pensamento, oriundo de Deus
ou ndo, era fundamental para a vida do monge. A contemplacdo era o lugar de

exercicio da imobilizacédo e unificacdo do pensamento em Deus.

% Cfe. Ibidem, pp. 140-141.

9 “Isto é que o ponto essencial deste exame n&o serd mais a acdo na sua relacdo de adequacdo ou
inadequacao com um principio. Serd o pensamento, ele mesmo: Que € isso que eu pensei?” lbidem,
p. 143.



32

Assim, a investigacdo das causas ultimas do proprio pensamento se desloca

das coisas e da adequacdo a realidade ou as acdes para o interior mesmo do

pensamento, para averiguar se sao reais ou ilusbes com o objetivo de deslocar o

monge desse encontro com Deus. A espiritualidade monastica se fundava ndo num

exame do pensamento em relacdo as coisas, mas as ilusdes que podem ter sido

suscitadas no interior do dirigido. Assim, as ideias devem ser interrogadas em

termos de qualidade, muito além de uma memoria vespertina de adequacdo as

coisas, mas num constante e vigilante olhar sobre si, no intuito de descobrir o que
esta escondido e de onde vem cada pensamento.

Para Foucault**

, € nessa relacdo de exame de consciéncia associado a
confissdo verbal e a obediéncia nas instituicbes monasticas cristds que tem inicio
um processo de hermenéutica de si no Ocidente. A cogitatio sugere uma forma de
exame que busca “moer”, averiguar até o mais profundo de si os préprios
pensamentos, para discernir se eles sdo bons ou maus, e quais sao suas intencdes
altimas. Ha uma técnica de si que deixa de ser meramente um exame de memoria,
tal como na antiguidade paga, e passa a se estabelecer no pensamento em sua
origem.

Trata-se de uma relacéo a si que suscita uma veridicagao e, por sua vez, uma
obediéncia e submissédo, uma vez que o monge pode se iludir, pois hdo consegue
sozinho saber se a sua ideia é uma ilusdo ou ndo. Apenas verbalizando, falando,
gue ele conseguira discernir. “c’est-a-dire, si nous disons les choses, si nhous disons
ce qui passe dans notre esprit & mesure qu’elles se présetent a cet esprit”.*? Assim,

“la veritable raison pour laguelle avouer va permettre la discretio, la discrimination,

c’est que I"aveu lui-méme — le seul fait de parler, de parler a haute voix et de parler a

L Cfe. Ibidem, p. 147.
2 “Isto &, se nos dizemos as coisas, se nés dizemos aquilo que se passa no nosso espirito na medida
em que eles se apresentam a esse espirito”. Ibidem, p. 148.
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quelqu’un un d'autre — c’est cela, cet acte qui est en lui-méme opérateur de
discretio”. ** A discretio aqui é entendida como essa ac&o de discernimento entre um
bom e um mau pensamento. A prépria recusa em se expor podera ser percebida
como a causa de um mau pensamento, na qual o proprio diabo se lancara contra o
monge para esconder do diretor aquilo que se passa em seu interior.

Dessa maneira, Foucault aponta como o cristianismo produziu uma forma de
hermenéutica de si original, diferente do oriente e da antiguidade paga classica.
Trata-se de um principio de uma veridiccdo de si que tem como novidade ndo o
menosprezo do corpo, mas a introducdo de um cruzamento do olhar sobre o proprio
pensamento a luz de um principio de obediéncia e submissdo e uma verbalizacao,
institucionalizada na pratica monastica. Essas relacbes estabelecidas entre
conhecer-se e dizer-se, entre examinar-se e submeter-se, entre obedecer e
confessar estdo na base da constituicdo da subjetividade ocidental e serdo de
fundamental importancia na constituicdo do mundo que conhecemos.

Pode-se resumir a palavra exagouresis como uma confissdo permanente de
si mesmo, um modo de exame de si que tera grandes consequéncias para a
construcdo da subjetividade moderna, com efeitos sobretudo na religido, na filosofia,
na ciéncia juridica e nas ciéncias humanas em geral. Tudo isso porque néo se trata
apenas de examinar os atos, mas também o0s desejos, as representacdes, as
imagens e as vontades. Todo esse conjunto de movimentos interiores que os padres
latinos chamam de cogitationes, logismoi e que devem ser medidos como se fossem
um perigo constante.

Diferentemente do modelo de exagouresis presente na antiguidade grega, o

monaguismo cristdo dos séculos IV e V ndo tratou desse exercicio como uma forma

3 “A verdadeira razéo pela qual confessar permitird a discretio, a discriminagdo, é que a propria
confissdo, o Unico fato de falar, de falar em alta voz e de falar a alguém, é isso, esse ato, que € nele
mesmo operador de discretio”. Ibidem, p. 149.
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de memdria, mas como um controle permanente de si mesmo, uma forma radical de
vigilancia que permite ver, verificar e julgar tudo o que entra na consciéncia.
Também né&o se trata de analisar esses movimentos interiores a luz de critérios de
verdade, muito menos de medi-los em relacdo a um agir moral. Trata-se de percebe-
los como realidades ou ilusbes nas quais se pode cair. Assim, deve-se perceber
ainda de onde esses pensamentos vém: de Deus ou de Saté e, por isso, examinar
as causas mais profundas é fundamental.

Todavia, e aqui reside a relacdo direta entre essa pratica e os modos de
producdo de subjetividade tal como Foucault aponta, essa pratica da exagouresis é
indissociavel de uma prética continua de verbalizagdo porque “on ne peut en effet
opérer cette discrmination entre les pensées, on ne peut tester I'illusion qu’elles
portent en elles et en retrouver l'origine que par une pratigue permanente et
incessante qui consiste a dire, a mesure qu’on le pense, les choses qui viennent a le
pensée”.** Diferentemente do modelo da sabedoria grega, essa procura por um
principio de ilusdo no interior do individuo, determinada pela pratica da confissdo
monacal, ndo tem como objetivo estabelecer sobre aquele que confessa uma
maestria total e perfeita.

Foucault mostra que aquele gue esta submetido a exagouresis deve destruir a
si mesmo, renunciar a si mesmo e nao restaurar sua identidade, anterior a qualquer
ilusdo. Para exercer o controle sobre si mesmo, ha a necessidade de renunciar a
toda vontade autdbnoma, toda vontade interior propria que pode estar carregada de
ilusdo e enganacao de um “outro”. Assim, € necessario submeter-se a outro, ao qual
se oferece, dizendo, tudo aquilo que se pensa. S6 desse modo sera possivel se

oferecer a Deus e nao ter outra vontade que ndo a dele. Renunciar a propria

* «36 se pode de fato operar esta discriminacdo entre os pensamentos testar a ilusdo que eles
trazem e encontrar a origem por uma pratica permanente e incessante que consiste em dizer, na
medida que se pensa, as coisas que vém ao pensamento”. Ibidem, p. 162.
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vontade, ao mundo das ilusdes de Sata, ao reino de Deus, através da investigacéo

dos préprios pensamentos e sua confissdo. *°

1.1.5 Hermenéutica de si e hermenéutica do texto

Na aula de 13 de maio de 1981, Foucault aponta as relacdes existentes entre
a pratica da confissdo nas instituicbes monasticas a partir do século IV e a
elaboracdo de uma hermenéutica de si no cristianismo. Para ele, a novidade esta na
relacdo direta entre uma hermenéutica do texto e a hermenéutica de si, através do
mecanismo de verbalizacdo exigido nos mosteiros. Nesse sentido, pode-se
identificar dois modos de obrigacdo de verdade no cristianismo: uma crenca a uma
verdade revelada, seja no texto sagrado ou no dogma e uma obrigacédo de verdade
na forma de exploracéo de si mesmo.

Entre a obrigacdo de crer e a obrigacédo de se descobrir a si mesmo ha uma
ligacdo estreita entre o texto e si, pois € a verdade do texto que guiara o monge na
busca que faz pelos segredos escondidos no interior de si. Nao se trata, portanto, de
uma busca pelo desconhecido, mas pelo que esta escondido. E o préprio ato verbal
que revelara a verdade da intencéo, o fato de dizer apontara o caminho da verdade
em relacdo ao texto e ao dogma, ou o caminho da ilusdo proporcionada por Sata.
Para Foucault, a hermenéutica do texto e a hermenéutica de si constituem duas
formas de pensamento, duas técnicas, dois tipos de praticas e modos de experiéncia
que marcam o cristianismo no decorrer dos séculos e uma nédo se faz sem a outra. *°

Ser4d a Reforma Protestante que romperd com essa ligagdo direta entre
hermenéutica de si e hermenéutica do texto, segundo Foucault.*” A recusa a uma

autoridade institucional dogmatizante fez com que a hermenéutica de si ndo fosse

“ Cfe. Ibidem, p. 163.
%6 Cfe. Ibidem, pp. 164-165.
*7 Cfe. Ibidem, p. 166.
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mais diretamente ligada a um outro, superior, ao qual a submissao justificada pela
hermenéutica do texto fosse fundamental. Assim, percebe-se nos séculos XV e XVI,
uma mudanca na relacdo do cristianismo com as consciéncias, na medida em que
0s movimentos de Reforma questionam a autoridade institucional. A hermenéutica
do texto continuou, bem como a hermenéutica de si, mas ndo subjugada a uma
forma de autoridade da Igreja, ou pela regulacdo sacramental. A verdade a ser
procurada no fundo de si mesmo passou a ser identificada na verdade encontrada
no texto, sem a intervencdo de poder de uma instituicdo e suas praticas
confessionais.

Essa relacdo entre hermenéutica de si e hermenéutica do texto ndo esta
dissociada de uma implicacé&o juridica, tal como Foucault apresenta na aula de 13 de
maio de 1981. Entre a pratica da exomologese (exame de consciéncia e de si
mesmo) e da exagouresis (ato de dizer incessantemente sobre si mesmo, dentro de
uma relacdo de submissdo), ha, na evolucdo do cristianismo monacal, o
estabelecimento de uma pratica judicial, que instaura uma ligacdo direta entre
confissdo e poder. Trata-se de duas formas distintas de evolucdo gradual de uma
submissdo a partir do ato de dizer de si mesmo, de confessar-se, dentro de uma
estrutura que unira peniténcia e disciplina a partir das instituicdes religiosas.

A exagouresis na confissdo cristd consiste na obrigacdo de dizer ao diretor
espiritual todos os movimentos de seu proprio pensamento. Nos mosteiros
beneditinos, inspirados pela Regra de Sdo Bento, h4 uma série de preceitos

|'48

indicadores dessa necessidade, agora institucionalizada na vida monacal.”™ Todas

essas praticas estabelecem uma relacdo quase juridica, onde dizer e poder se

“®Foucault cita varios trechos da Regra de Sado Bento para justificar o principio de exagouresis
institucionalizado nos mosteiros beneditinos: “Ter alguém a quem o monge pode abrir 0 coracao”,
“Ter alguém que deve participar contigo dos segredos de sua consciéncia”, “Alguém a quem confiar
seu coracdo”. Ou na regra feminina: “Necessidade de ter alguém a quem confessar incessantemente
0s movimentos da alma”, ou “Que nada seja escondido, mesmo 0s pequenos pensamentos”. Cfe.
Ibidem, p. 170.
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entrelacam numa regra institucionalizada e obrigatéria. Ha4 todo um tipo de disciplina,
de hierarquia que se impde, uma vigilancia sobre os monges, inseridos numa
dindmica litargica, em que as verdades de si estao ligadas a uma noc¢éo de salvacéo
que passa pelo cumprimento das regras e pela vida comunitaria estabelecida.
Também nos mosteiros egipcios, no mesmo periodo, ha uma série de prescricdes
quanto a confissdo, porém, dentro de uma dinamica ligada a vigilancia contra o
origenismo, em beneficio de um agostinismo.*°

O monge deveria dizer sobre suas proprias praticas ascéticas, submeter-se a
outro, para que, dizendo, fosse afastado de toda influéncia herética e se rendesse a
acado da graca divina. Desse modo, percebe-se na evolucdo da vida monastica o
entrelacamento entre a exagouresis e a regulacao disciplinar através da submissao
via regra de vida, a outrem. O ato de dizer e a sancdo das faltas se ligam e se
inserem numa forma sacramental de peniténcia, na qual a propria salvacdo se
inscreve. E por volta dos séculos IV e V que ha uma modificagdo importante no
estatuto do penitente nas comunidades monasticas. As faltas publicas passaram a
ser objetos de peniténcia publica, enquanto as faltas secretas deveriam ser
satisfeitas hum regime privado, em que a confissdo passaria a ser feita a um bispo
ou padre e um desses decidiria a peniténcia necessaria para cumprimento da pena.

Todavia, Foucault destaca um texto de Gregério de Nazianzeno, do século 1V,
como uma obra de referéncia para a extensdo desse modelo de confisséo para a
vida laica. Trata-se do conjunto de textos Oratio, em que 0 pensador cristdo assinala
a direcdo de consciéncia como tekhné tekhnés, arte das artes.”® Para Gregorio, a
direcdo de consciéncia permite, como nenhuma outra arte, conduzir a conduta dos

homens, uma vez que o ser humano € esse animal que muda tanto. A partir de um

%9 0 Origenismo foi combatido nas comunidades cristds do inicio da Idade Média a partir de um
Agostinismo exacerbado. A discussdo sobre a graca e a acdo humana no propésito da salvacao
também foi motivo de exame de consciéncia e verbalizacdo supervisionada por parte das instituicdes
monasticas, sobretudo do norte da Africa.
% Cfe. FOUCAULT, 2012, op. cit., p. 174.
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paralelo com as ciéncias médicas, € a direcdo das consciéncias que podera conduzir
a cura dos corpos. Perceber todas as diferencas entre as pessoas, ricos e pobres,
jovens e velhos, homens e mulheres, alegres e tristes, doentes e saos, celibatarios e
casados, habitantes da cidade ou dos campos, permite oferecer as almas métodos
diferentes, seja pela palavra, seja pelo exemplo. O texto aponta que é na escuta e
direcdo de cada pessoa, particularmente, que se pode oferecer o remédio
necessario para a solucdo do problema da alma. Entretanto, o mais importante
desse texto, segundo Foucault, € que ele se destina a uma comunidade ndao-
monastica e sugere uma forma de direcdo espiritual geral, que todo pastor, todo
padre, todo bispo e todos os que tém uma responsabilidade de olhar sobre uma
comunidade devem exercer.

Com o desenvolvimento da funcdo pastoral no interior das comunidades
cristas, o ritual de exomologese perde sua importancia, e cede espaco para a
direcdo espiritual conduzida por uma forma de olhar sobre as almas, interessado
muito mais nos detalhes a serem julgados. O olhar do pastor sobre as ovelhas deve
penetrar a intimidade das rela¢cdes e suas minucias para afastar toda possibilidade
de enfermidade do rebanho. O principio da exomologese e a tomada do estatuto do
penitente em vista de um pecado cometido cede espaco, pouco a pouco, para uma
satisfacdo penitencial ajustada de acordo com a necessidade da direcao espiritual, e
devera ser definida pelo pastor, conforme o seu olhar sobre a ovelha. Assim, dois
enfoques sao consolidados: um, no interior das comunidades monasticas, em que a
exomologesese insere numa organizagcdo disciplinar dentro de um conjunto de
regras a serem observadas, como parte de uma dinamica de direcdo espiritual e
outro, no interior das comunidades cristds em geral, no qual o enfoque pastoral
insere a exomologese numa pratica de direcdo espiritual atravessada pelos

procedimentos judiciarios e administrativos.
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Foucault aponta a aproximacdo entre essas duas formas, como uma
tendéncia a homogeneizacao, sem suprimir o dimorfismo dessas duas realidades, tal
como ocorreu no proprio desenvolvimento do cristianismo catélico e salienta que
tanto nas comunidades monasticas quanto nas Igrejas, ndo se poderia fazer parte
da comunidade sem uma obrigacdo de verdade, de verdade sobre si mesmo, ligada
a uma relacdo de dependéncia especifica com alguém, associada diretamente ao
ato de confessar suas faltas, definidas por um cdodigo e que seriam sancionadas de
acordo com esse mesmo codigo. Esse movimento dura entre os séculos IV e VII,
quando ocorre a primeira grande juridicizacdo da peniténcia, conhecida como
peniténcia tarifada.

A peniténcia tarifada comecou a se difundir a partir do século VII por meio dos
monges irlandeses, responsaveis, em grande parte, pela evangelizacdo da Europa
Ocidental. Esse método possuia algumas caracteristicas particulares e diferentes
dos modelos anteriores. Tratava-se de uma peniténcia aplicada sempre que ocorria
uma falta. A cada falta, sua devida peniténcia. Enquanto o modelo do estatuto dos
penitentes previa que a grande exomologese nao podia ser recomegada e devia ser
realizada uma Unica vez, a peniténcia tarifada podia ocorrer tantas vezes quantos
pecados houvesse. Esse modelo surge no interior da prépria vida monastica, uma
vez que as comunidades passaram a ser lugares de regulamentacdo disciplinar,
como estrutura hierarquica bem definida, era necessario haver um conjunto de faltas
submetidas a uma puni¢cdo pelas mesmas faltas, através de sancdes definidas pela
comunidade.

Todavia, quando esse modelo de regulamentacdo monastica se difundiu, e
qualquer leigo desejasse tomar o estatuto de penitente diante de uma falta cometida,
onde ele poderia satisfazer essa falta sendo em uma instituicio monastica? Entéo,

qguando um leigo queria reparar uma falta grave, ia até um convento e la pedia a um
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monge que lhe propusesse uma peniténcia com puni¢cdes e san¢fes da mesma
caracteristica da vida monacal. A regulamentacdo monastica se estende até a vida
comum, incluindo suas préprias peniténcias.>

Além disso, a peniténcia tarifada insere uma dinamica tipica do modelo do
direito germanico, que é o do resgate do pecado através de um castigo ou punicéo
que ofereca uma compensacao pelo pecado cometido. Ao pecado cometido sob o
olhar de Deus, sera necessaria uma satisfacdo para Deus que coincidira com
castigo ao pecador. Ha, desse modo, uma proporcionalidade calculada entre a falta
cometida e a sua compensacdao. Trata-se de uma novidade, uma vez que no modelo
anterior, o estatuto do penitente ndo previa um calculo sobre o pecado e a
proporcionalidade da salvacado nao decorria da gravidade do erro cometido, e sim do
remorso, das lagrimas derramadas, e do desejo de conversdo e mudanca de vida.
Aqui, na peniténcia tarifada, ha uma codificacdo, tipica do direito germanico.
Inclusive, havia a possibilidade de transacdo da peniténcia recebida, tal como uma
negociacdo, mediante uma possivel substituicdo da pena, conforme a circunstancia
do penitente. Além disso, a peniténcia tarifada aponta como o modo de satisfacéo
dos pecados cometidos se entrelaca com as penas civis impostas. As mesmas
penas aplicadas aos penitentes eram utilizadas nos processos civis e vice-versa. >

A peniténcia tarifada ndo excluiu totalmente os métodos dos estatutos dos
penitentes no modelo de peniténcia publica. Atos como a humilhacdo publica, os
castigos corporais e determinados rituais litirgicos persistiram até os séculos XllI,
XIV e XV. Todavia, a exomologese assume uma forma mais dramatica, inserida na
peniténcia tarifada e privada, assumindo um carater de satisfacdo de acordo com a

falta cometida, nos gestos e sinais do penitente, conforme indicado nesse

° Se fosse um jovem, por exemplo, poderia fazer genuflexdes. Talvez poderia cantar salmos ao invés
de dormir, ou qualquer outra punigdo monastica. Cfe. Ibidem, p. 177.

°2 Esse fato aponta para um fendmeno ja desenhado desde Agostinho: o fato de que a Igreja assumia
parte das funcfes juridicas que outrora pertenciam a autoridades civis, utilizando-se de
procedimentos como a exagouresis e a exomologese.



41
penitencial de Sdo Columbano, citado por Foucault: “Le pénitent doit, au moment ou
il avoue ses péchés au prétre et ou celui-ci impose la satisfaction qu’il doit accomplir,
le pénitent doit étre par terre, a genoux, mains étendues, le visage em larmes, et il
dira & ce moment-la sa contrition”.>®> A exomologese resiste de maneira juridicizada e
repleta de simbolos, traduzida nos gestos do penitente, como condi¢cédo da satisfacao
das penas.

E necessario destacar que a peniténcia tarifada constitui uma préatica nova
que oferece a manifestacdo da verdade um lugar muito importante na medida em
que deve ser verbal, conforme indica Foucault.>* Ela deve ser verbal para que o
sistema da satisfacdo da pena funcione. Ha uma necessidade de declaracéo
analitica dessa falta por parte do penitente e isso se da porque ha um cdédigo que
prevé determinada peniténcia e determinada satisfacdo da falta. Desse modo,
aguele que confessa deve expor de maneira anamnética as circunstancias, as
motivacdes, as consequéncias, a frequéncia e outras consideracdes exigidas sobre
0 ato cometido, para estar devidamente inserido na logica de satisfacdo do pecado,
conforme estatuto da peniténcia tarifada. De acordo com o cédigo, aquele que vai
impor a satisfacao da pena, deve interrogar, e deve ele aplicar a pena, uma vez que
apenas ele, e ndo o penitente, conhece o cédigo e os modos de satisfacdo dos
pecados cometidos. Por isso, o dialogo exigido entre o penitente e o confessor® é
importante, pois caso algum motivo, ou ato fique oculto, a satisfacdo nao sera plena.

Tendo em vista que a confissdo ndo possuia o status de sacramento tal como
conhecemos hoje, a peniténcia tarifada trazia uma espécie de satisfacdo em relacao

ao pecado, na medida em que se propunha a aliviar as penas pelas faltas

°% “O penitente deve, no momento em que confessa seus pecados ao padre e em que este lhe impde

a satisfacdo que deve cumprir, o penitente deve estar por terra, de joelhos, maos estendidas, a feicao
em lagrimas e ele dird nesse momento sua contricdo.” FOUCAULT, 2012, op. cit., p. 179.

> Cfe. Ibidem, p. 179-180.

*® Foucault destaca que a palavra “confessor” ainda ndo aparece nesse periodo. Trata-se de “aquele
ao qual se fala, se confessa”. Ibidem, p. 180.
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cometidas, como que numa antecipacdo do juizo final. O penitente, ao confessar,
diminuia as penas vindouras. A confissdo se apresenta como um grande remédio
contra a enfermidade do pecado. Assim, o ato verbal se liga a dimensao de cura e
aguele a quem se confessa passa a possuir uma verdade a ser dita, imposta na
forma de peniténcia. Nesse sentido, a verbalizacdo da falta ocorre em vista da
existéncia de um codigo, pela necessidade daquele que impfe a peniténcia em
conhecer o pecado, e propor sua cura.

Outra passagem pode ser vista a partir da peniténcia tarifada: a satisfacdo da
falta, associada ao ato de verbalizar o pecado cometido esta ligada a vergonha
implicada pelo ato de expor. Se no modelo monastico, a exagouresis tinha uma
funcdo de renuncia de si, na peniténcia tarifada assume a forma de sacrificio e de
vergonha em vista da salvacao. O rubor do rosto do penitente, sua cabeca baixa em
sinal de arrependimento e as lagrimas oriundas do desejo de conversdo apontam
uma relacdo consciéncia com o corpo que extrapolam os limites da alma. O corpo
fica envergonhado. Satisfazer o pecado pela demonstracéo da vergonha no corpo.*®
Além disso, “le pouvoir de celui qui impose la pénitence est en réalité simplement un
savoir; il sait quelle pénitence il faut accomplir si I"'on veut faire se pardonner ou si on
espére pouvoir se faire pardonner pour les péchés”.>’ Nesse sentido, o préprio ato
de falar em si a alguém, ainda que ndo fosse a um sacerdote, como era previsto em

casos de urgéncia, ja trazia em si um sacrificio que indicava uma satisfacao implicita

*® Sobre o tema da vergonha valeria uma pesquisa mais aprofundada posteriormente a partir do
Comentario ao Génesis de Agostinho. Ha uma indicacdo da culpa que atravessa a alma e se expde
no rosto ruborizado que se confessa. Na evolugdo do sacramento da peniténcia na Igreja, ha uma
corrente que se destaca sobretudo por volta dos séculos X e XlI, denominada contricionista, que
defende que o perddo dos pecados estd associado a contricdo, simbolizado nas lagrimas e na
vergonha necessaria. Inserem-se nessa perspectiva: Sdo Nilo, Santo Abelardo e Hugo de Sao Vitor.
Além disso, encontram-se nos séculos X e X| as primeiras oragfes pro petitione lacrimarum pautada
na pratica dos monges do Oriente e que evocam a necessidade das lagrimas como lugar de
arrependimento e vergonha pelos pecados cometidos.

" «O poder daquele que impde a peniténcia é, em realidade, simplesmente um saber; ele sabe qual
peniténcia € preciso cumprir se se quer fazer perdoar ou se se espera poder se fazer perdoar pelos
pecados”. Ibidem, p. 182.
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para a falta. O saber e o poder de satisfacdo se entrecruzam a partir de uma
necessidade de alivio de um julgamento.

Entretanto, € a partir do IV Concilio do Latrdo, em 1215, que a peniténcia se
torna um sacramento®® e é plenamente juridicizada. Ha agora uma obrigacdo de se
confessar ao menos uma vez ao ano, por ocasido da Pascoa, ao seu proprio padre e

cumprir da melhor forma a peniténcia que ele impuser.

“Cada fiel, de um ou de outro sexo, chegando a idade da razdo, confesse
lentamente, sozinho, todos os seus pecados a seu proprio sacerdote, ao
menos uma vez ao ano, e se aplique a cumprir, segundo suas forcas, a
peniténcia que lhe foi imposta; receba com reveréncia ao menos pela
Pascoa o sacramento da Eucaristia, a ndo ser que, por conselho de seu
préprio sacerdote, por motivo razoavel, julgue dever abster-se por certo
tempo. De outro modo, Ihe seja negada a entrada na Igreja durante a vida
ou a sepultura cristd ap6s a morte. Esta salutar disposicdo seja publicada
frequentemente nas igrejas, para que ninguém se esconda por tras da
desculpa da ignorancia. Se alguém, por justo motivo, deseja confessar os
seus pecados a um outro sacerdote, antes peca e obtenha a licen¢a de seu
proprio sacerdote; do contrario, o outro ndo teria o poder de absolve-lo ou
de Iiga-lo”59

Ja ndo se trata de saber se se pecou ou ndo. O exame ndo é feito pelo
préprio pecador, mas pela necessidade institucionalizada de confissdo anual. A
consciéncia do pecado cometido € superada pela juridicizacdo da peniténcia como
sacramento. Foucault salienta que é porgue se pertence a Igreja que é preciso
confessar. Ser cristdo, pertencer a Igreja significa estar ligado a necessidade de se
confessar, conforme tese de Sdo Boaventura.’® Ha, portanto, um dispositivo
institucional associado a obrigacdo da peniténcia. Além disso, ha uma implicacéo de
um territério, pois deve-se confessar ao padre de sua propria paréquia € a0 menos
no periodo litirgico da Pascoa, de acordo com os procedimentos indicados pelo

Canon. A desobediéncia a tais dispositivos suscita puni¢cdes de ordem institucional

°® Por volta do século Xll, Pedro Lombardo (1100-1160), tedlogo escolastico, ja assinalava a

peniténcia como pertencente ao setenario dos sacramentos, ocupando o lugar apdés o batismo, a
confirmacdo e a eucaristia, mas € no IV Concilio do Latrdo que o texto teoldgico se define
institucionalmente, como fruto de uma série de posicionamentos de te6logos da época.

% DENZINGER et HUNERMANN, op. cit., pp. 288-289.

% Cfe. FOUCAULT, 2012, op. cit., pp. 182-183.
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gue se aplicam tanto aos fiéis quanto aos padres. Assim, nota-se cinco tipos de
dispositivos: institucional, territorial, litirgico, punitivo e procedimental.®*

Para Delumeau, a obrigacdo da confissdo anual dos pecados instituida em
Latrdo estava ligada & diferenciacdo entre os pecados mortais e os veniais®. Essa
distincdo, que remonta a Agostinho, fazia com que o fiel tivesse que procurar, na
confissdo, o discernimento para saber se o pecado cometido poderia conduzi-lo a
condenacédo eterna ou ndo. Enquanto o pecado venial passaria ao lado da lei, ou
seja, nao feriria, ultimamente a lei de Deus, embora fosse mau, o pecado mortal
estava totalmente dirigido contra a lei e, caso ndo confessado, poderia levar o
pecador a danacdo eterna. O medo diante dessa possibilidade fez com que o
confessionario se tornasse o lugar da distincdo dessa duvida e, evidentemente,
acentuou a necessidade da confissdo e da submisséao ao poder eclesial. Descobrir 0
grau do pecado, se era venial ou mortal, ndo competia ao fiel, enfraquecido da
graca, por ocasiao da falta cometida.

Além disso, quando a peniténcia passa a ser tratada como sacramento da
Igreja, a satisfacdo para o pecado cometido jA ndo se resume ao modelo da
peniténcia tarifada em que o pecador busca aliviar as penas em vista de uma
salvacao futura. Agora, € a Igreja, na figura do padre que absolvera a falta cometida.
Até o século Xll, a confissdo era apenas um dos meios de remissdo dos pecados.
Depois de Latrdo, ela se tornou uUnica. Essa institucionalizacdo é apontada por
Foucault na adocdo do rito de absolvicdo e na pronuncia pelo padre das palavras
“eu te absolvo...”. E a partir do século XIl que essa forma declarativa da absolvigdo
passa a ser usada regularmente e ele, padre, pode livremente escolher o tipo de

peniténcia a ser aplicado ao pecador, em vista da satisfacdo das faltas.

®! Cfe. Ibidem, p. 183.
> DELUMEAU, J. O pecado e 0 medo: a culpabilizacdo no Ocidente — séculos 13-18. v. |. Bauru:
Edusc, 2003. p. 369.
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Essa passagem implica uma mudanca de sistema de julgamento: se antes, na
peniténcia tarifada, havia uma antecipacdo do julgamento final, o verdadeiro
julgamento, em vista do alivio das penas pelas faltas cometidas, agora, na
peniténcia adotada como sacramento da Igreja, ha um julgamento realizado pelo

padre.®® Ele, pelo “poder das chaves™

, pode conferir a satisfacdo necessaria para
0s pecados cometidos, ou reter os pecados que desejar reter, baseando-se na
interpretacdo do Evangelho de Mateus, capitulo 6, versiculos 14 e 15. E o
conhecimento da lei pela institucionalizacdo ao qual seu ministério pertence e o
conhecimento do pecado que permitirdo ao padre esse poder de julgamento. Saber
e poder ligados pelos procedimentos de verbalizacdo em vista de uma juridicizacéo
do sacramento da peniténcia e da salvacao.

Desse modo, Foucault aponta como essa superposicdo entre a estrutura
sacramental e a forma juridica da peniténcia revela uma mudanca em relacdo a
Igreja primitiva, em que a relacdo entre homem e Deus ndo passava pela ideia de
um tribunal humano. Entre a falta do pecador e a sancdo dos pecados, surge a
instituicdo eclesiastica com uma funcéo juridica magisterial. Essa passagem deflagra
também uma mudanca de sentido no interior das relagdes entre hierarquia e fieis
gue ocorre sobretudo a partir dos séculos Xll e Xlll. “C est essentiellement a partir
de 14 que les grands problémes de la théologie morale se sont posés a I'Eglise”.®> A
juridicizacdo sacramental permitira um avanco da Igreja enquanto poder temporal e

estara diretamente ligada a extensdo do poder eclesiastico no interior do feudalismo.

Essa temporalizacdo do poder sera um dos motivos que posteriormente sera

%% Cfe. Ibidem, p. 184.

® Alusdo ao poder conferido a Pedro, reconhecido pela tradicso cristd como o primeiro Papa. (Cfe.
Mateus, 16,13-19). O cristianismo, desde os primoérdios, se utilizou dessa expresséo para autentificar
a autoridade da Igreja enquanto instituicdo como oriunda da prépria vontade do Cristo.

% «£ essencialmente a partir dai que os grandes problemas da teologia moral sdo postos a Igreja”.
FOUCAULT, 2012, op. cit., p. 185.
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atacado pela Reforma, uma vez que esta buscara desjuridicizar as relacbes entre
homem e Deus.

Papel fundamental nesse processo ocupa a confissdo que, como foi
apresentado, por meio de um desenvolvimento de uma técnica, associado a
procedimentos juridicizantes do sacramento, passa a significar um método de
julgamento e de insercdo do fiel numa ldgica institucional do ritual da peniténcia.
“Cet aveu doit commencer par um acte de foi, qui montre bien dailleurs |"articulation
entre les deux grandes obligations de vérité, vérité a I'égard du dogme — vérité a
I"égard de la foi — et vérité de soi”.®® Essa perspectiva institucional é seguida por
uma confissdo do penitente que sera analisada por uma lista pré-estabelecida por
um questionario, no qual o pecado sera analisado em relagcdo a sua gravidade e
suas derivacdes.®’

Assim, o confessor devera julgar o pecado dentro de uma disposicao,
seguindo uma sequéncia de gravidade, ao qual devera impor uma pena conforme tal
lista. Desse modo, a veridiccdo ndo segue mais 0s modelos da exomologese e da
exagouresis apresentados anteriormente, através de confissdo daquilo que passou
no passado ou de insercdo num estado de pecador no interior da comunidade.
Trata-se agora de se veicular a um questionario pré-estabelecido no qual o pecado
confessado verbalmente deve se inserir. Destaca-se ainda a série de procedimentos
que devem acompanhar a confissdo, tais como frequéncia, lentiddo, ser pura,
enraizada na fé, deve ser nua, face a face, discreta, etc.®®Além disso, vale lembrar
qgue a confissdo verbal ndo era feita nos confessionarios. Ele foi instituido no século

XVI. Era necessario que todos pudessem ver o ato verbal sendo realizado ao

% “Esta confissdo deve comecar por um ato de fé, que mostra bem, alids, a articulagéo entre as duas

grandes obrigacGes de verdade, verdade referente ao dogma, verdade ao olhar da fé e verdade de

si”. FOUCAULT, 2012, op. cit., p. 186.

®" Foucault faz mencdo a Raimundo de Pefiafort e Escobar, dois grandes tedlogos medievais que

instauraram e sistematizaram os manuais de casuistica mais conhecidos nos séculos XIl e XlII, num
eriodo chamado de casuistica.

® Cfe. Ibidem, pp. 186-187.
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confessor e que nada se interpusesse entre o pecador e aquele ao qual se
verbalizavam as faltas cometidas.

Para Foucault, esses atos exteriores do ritual da confissdo guardavam em si
resquicios do modelo de exomologese.®”® Todavia, a supressdo realizada pela
confissdo verbal, tornou imprescindivel o ato de falar como lugar da peniténcia,
dentro de uma juridicizac&o que ligava o dizer a verdade do penitente. O ato verbal &
a peca central dessa estrutura judiciaria. Também a palavra proferida pelo sacerdote
“Eu te absolvo” tem um papel performatico fundamental nesse processo. A sua
palavra de absolvicdo toma o lugar de um juizo que faz antecipar o julgamento
divino como forma de alivio das penas futuras. Os procedimentos de confissédo
tomam o ato de verbalizar como lugar de verdade do penitente. Entre a fala e a
absolvicdo, um intervalo de verdade se produz na légica do poder assumido e
confessado.

Na sequéncia do curso de Louvain, Foucault procura estabelecer as relagdes
entre a juridicizacdo do sacramento da confissdo e as formas juridicas civis e suas
consequéncias para a histéria do direito penal. Ou seja, pretende explicitar como os
procedimentos de confissdo, em sua evolucdo na historia da Igreja e sua insercao
no poder temporal permitiram uma apropriacdo pelo direito civii como modelo de

julgamento.

% Cfe. Ibid., pp. 188-189.



48

1.2 Du gouvernement des vivants: A confissdo e os modos de
producado do sujeito na pratica penitencial crista

Nos anos de 1979 e 1980, Foucault ministrou no College de France o curso
intitulado Du gouvernement des vivants’®, em que se propde a analisar as relacées
entre a arte de governar e as manifestacdes de verdade a partir das expressoes
“técné-téchnés” e “auto-aletourgia”.”* Para o pensador francés, a arte de governar
implicava um saber que se apresentava como técnica e modo de expressao de uma
verdade de outrem, submetido a um conjunto de procedimentos nos quais o outro se
coloca numa posi¢éo de submissdo em vista de um conhecimento sobre si. Trata-se
de um jogo de “si-mesmo” no interior dos procedimentos de verdade.’?

O intuito do curso parece ser apontar essas relagcdes de poder nos modos de
confissdo da verdade sobre si a partir de um critério de julgamento de outro, no qual,
guem fala, se insere num jogo de exame de si, ho qual um “eu” precisa ser
manifestado como sujeito numa relacdo de verdade. Tais procedimentos estao
associados a um estreitamento dos lagos entre verdade e salvacado que, segundo
Foucault, sé@o tipicos da sociedade moderna e encontram raizes na passagem do
mundo antigo para o periodo cristdo. Assim, uma vez que o0s homens sao
preocupados com sua salvagdo em um outro mundo e também nesse, sdo mais
faceis de governar quando colocados em disposi¢éo a procura de um conhecimento

de si sujeito a essa condi¢ao. Tal verdade a ser procurada sobre si, de acordo com

© “Do governo dos vivos”. FOUCAULT, M. Du gouvernement des vivants: cours au College de
France. 1979-1980. Paris: Hautes Etudes, Ehess, Gallimard, Seuil. 2012.

™ A expressdo arte de governar como téchné-téchnés Foucault retoma de Gregério Nazianzeno,
como traducdo de um modo de direcdo das consciéncias associado a uma producdo da verdade
sobre o individuo e que ja se encontra em Sophocle, Cfe. FOUCAULT, Du gouvernement des vivants,
p. 51. J& a expressao auto-aletourgia diz respeito aos modos de producédo da verdade sobre si que
envolve uma série de procedimentos de manifestacdo de si mesmo a outrem, tal como sera
azpresentado adiante.

' Cfe. FOUCAULT, Ibidem, p. 67.



49
Foucault, ndo passa em primeiro lugar por uma ideologia sobre o sujeito, mas sobre
os procedimentos nos quais 0 mesmo se diz em busca de uma verdade.”
Desse modo, o curso de 1979-1980 liga diretamente o tema da confissdo com
o tema da governo dos individuos, a partir dos procedimentos discursivos oriundos
da evolucéo da peniténcia cristd e suas imbricacdes com a verdade. Nesse sentido,
mais do que pensar o0 sujeito moderno como fruto de representacdes cientificas,
politicas ou ideoldgicas, Foucault indica o caminho dos modos como a verdade
sobre esse sujeito se produziu, a partir das técnicas de governo dos vivos.”* Trata-
se, antes, de verificar as condicbes historicas singulares de emergéncias das
manifestacbes de verdade e de submissédo dos sujeitos. Assim, o foco se pde na
pergunta das causas de a sociedade moderna estabelecer uma ligacdo tdo profunda
entre o exercicio do poder e a obrigacdo dos individuos serem eles mesmos e se
dizerem como eles mesmos. Nesse sentido, a proposta foucaultiana € de que a
verdade nas relacdes de poder emerge mais de uma alethourgia dos procedimentos
como forma de construcdo de uma subjetividade do que propriamente de uma
adesao racional ou impositiva a uma verdade estabelecida. Por alethourgia entende-
se esse conjunto de técnicas, rituais, representacdes e procedimentos que fazem
com que os individuos se reconhecam diante de um dispositivo de verdade e na qual
se identifiguem como sujeitos nas relacdes de poder. O termo evoca mais do
propriamente a palavra ou o ritual em sim, mas compreende um conjunto de acfes
verbais e ndo-verbais, que inclui movimentos, gestos, vestimentas, simbolos, etc.
Foucault resgatara trés expressfes medievais que servem para estabelecer um
ponto inicial de reflexdo sobre a ligacdo entre a peniténcia cristd e a verdade nos

modos de governar. Trata-se de trés momentos identificados no préprio ritual da

'3 Cfe. Ibidem, pp. 73-75.

™ Foucault utiliza o termo “anarqueologia” para se referir a esse modo de pensar a construcdo do
sujeito para além de uma essencializa¢éo do poder ou de uma mera ideologia politica. Cfe. Ibidem, p.
78.



50
peniténcia: actus contritionis, que diz respeito ao proprio ato do penitente em se
sentir culpado e movido a se confessar; actus satisfactionis, na qual o penitente
busca satisfazer as culpas implicadas pelo pecado através das exigéncias do
confessor; e actus veritatis, na qual o penitente se identifica como sujeito nos
procedimentos de alethourgia.”> Nesses atos de verdade, o individuo é submetido a
um conjunto de procedimentos nos quais serd a0 mesmo tempo, sujeito, ator,
espectador, testemunha e objeto de uma técnica na qual o grande objetivo é a
manifestacdo da verdade de si mesmo. E na Idade Média, depois de um processo
de juridicizacdo do sacramento da peniténcia que esse modelo de producédo da
verdade do sujeito se institucionaliza na Igreja.

Nesse sentido, falar de regime de verdade no interior do cristianismo deve
conduzir a uma reflexdo que va além de uma economia meramente dogmatica da
salvacdo. Nao se trata apenas de verificar como um conjunto de pessoas aderiu ou
nao a um corpo dogmatico, a um texto e a uma instituicdo. Trata-se também de
verificar os atos de verdade em relacdo a uma fé, a uma profissao de fé a partir dos
mecanismos de veridiccdo produzidos pelo regime da peniténcia. Por isso, Foucault
se pergunta “Porquoi, dans cette grande économie des relations de pouvoir, s"est
développé un regime de vérité indexé & la subjectivité?"’®

Assim, essa pergunta sera investigada no curso de 1980 através da exigéncia
estabelecida de que os individuos produzam uma verdade sobre si, num
procedimento de conhecimento permanente, institucionalizado pelas praticas de
confisséo. Essas verdades secretas e individuais, de efeitos libertadores e salvificos,
deverdo ser manifestadas, sob uma disciplina e sob pena de punicdo. O regime de

verdade, tal como Foucault descreve, deve ser visto, nesse sentido, como ato de

’® Cfe. Ibidem, p. 81.
® “Por que, nessa grande economia das relacdes de poder, se desenvolveu um regime de verdade
indexado a subjetividade?” Ibidem, p. 81.
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confissdo. " A necessidade que a pratica da peniténcia cristd fara surgir de uma
manifestacdo da verdade interior do penitente num regime que comporta
reconhecimento do pecado e verbalizacdo da falta cometida culminara na
juridicizacéo do sacramento e uma consolidacdo desse regime de verdade.’®

A maior parte de Du gouvernement des vivants sera dedicada a uma analise
dessa evolugcdo dos modos de producdo da verdade no interior das praticas
penitenciais do cristianismo e mostrara como a ligacdo entre ato de fé e ato de
verdade culminou num procedimento de exame de consciéncia e das proprias faltas
juridicizado posteriormente numa regra disciplinar. Foucault descrevera essa
passagem e como O sujeito moderno recebe uma série de elementos constituidos
historicamente muito mais pelas praticas disciplinares postas sobre os individuos do
que pela ideologizacdo de uma forma de poder ao qual foram submetidos. A
verdade sobre si, antes de ser imposta, foi aos poucos sendo construida num modo
de relacdo no qual o individuo foi chamado a se examinar e se confessar. A verdade
sobre si colocada como eixo das investigacdes sobre a salvacdo a ser alcancada e
claro, sob o peso dos pecados cometidos. Uma tecnologia sobre o individuo
associada a um discurso de fé, culminando na exigéncia sacramental da peniténcia.
Para os objetivos dessa pesquisa, trata-se de uma investigacdo importante na
medida em que esses regimes de verdade que Foucault abordara no cristianismo
serdo fundamentais para investigacdo do modo como O Sexo precisou ser
verbalizado.

Por regime de verdade Foucault entende o conjunto de procedimentos e

instituicbes pelos quais os individuos foram engajados e obrigados a se

" Cfe. Ibidem, p. 82.

8 Foucault mostra como o protestantismo provocou uma ruptura nesse regime de verdade a ponto de
praticamente excluir os rituais penitenciais. No protestantismo, segundo Foucault, o individuo passou
a ser visto como operador da verdade. Ele devera buscar no fundo de si o que deve ser a lei e a regra
de sua crenca. Nesse caso, os atos de fé e de verdade ndo passaram como no catolicismo, pelos
mesmos procedimentos de rituais de manifestacdo a outrem, exigidos pelo sacramento da peniténcia
depois do IV Concilio de Latrao. Cfe. FOUCAULT, ibidem, p. 83.
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manifestarem diante de uma proposi¢cdo assumida como verdadeira. “...c’est ce qui
determine les obligations des individus quant aux procédures de manifestation du
vrai”.”® Nessa perspectiva, verifica-se que tais regimes tém a funcdo de reforcar,
através de procedimentos exteriores a propria logica, uma submissao dos individuos
a um conjunto doutrinal ou a uma referéncia de poder. Obriga-se a confessar
determinada verdade ainda que ndo haja evidéncias que comprovem cientificamente
ou logicamente tal afirmacéo. Ao invés de uma inclinacéo a verdade pelo fato de ser
uma verdade, hd uma ligacdo a verdade pela obrigacdo de se confessa-la como
verdade.®® Essa perspectiva aponta uma mudanca de olhar sobre a histéria que
passa a ser entendida ndo mais como a historia da producédo da verdade através do
progresso das ciéncias, mas, da vontade de saber, dos modos de manifestacao
desse verdadeiro e seus procedimentos. Nesse sentido, é mais condizente com a
proposta foucaultiana, denominar historia dos regimes de verdade, articulados aos
regimes juridico, politicos, da loucura, das penas, das doencas e também, como se
pretende analisar aqui, da sexualidade.

No cristianismo, ha um regime de verdade articulado sobretudo nas profissdes
de fé e nos procedimentos de institucionalizacdo da tradicdo através da doutrina.
Todavia, Foucault destaca um outro polo desse regime, ligado a confissdo e sua
transformacdo no decorrer da histérica. Desse modo, para que essa anarqueologia
do saber seja realizada no interior da investigacdo do cristianismo, ha que se
estudar a confissdo ndo apenas no modo consagrado pelo fim da Idade Média,
sobretudo depois do IV Concilio do Latrdo, mas também no periodo anterior. Ha que

se perceber como esse regime de verdade se consolidou na evolucdo dessa pratica,

S aquilo que determina a obrigacéo dos individuos quanto aos procedimentos de manifestagédo do
verdadeiro” FOUCAULT, Ibidem, p. 91.

8 A proposta de Foucault de uma anarqueologia do saber n&o seria portanto de estudar de modo
global as relacdes de poder politico e de saber dos conhecimento cientificos, mas sim de estudar os
regimes de verdade, os tipos de relacbes que ligam as manifestacdes de verdade com seus
procedimentos e os sujeitos, entendidos como operadores, testemunhas e objetos dessa relagéao.
Cfe. Ibidem, p. 98.
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na qual, pouco a pouco, os individuos foram obrigados a se manifestarem, desde os

primeiros seculos.

“

. 1l faut retrouver tout un régime de vérité dans lequel le christianisme,
depuis I'origine, ou en tous cas depuis le deuxieme siécle, a imposé aux
individus de manifester em vérité ce qu’il sont, et pas simplement sous la
forme d"une conscience de soi qui permettrait d"assurer, selon la formule de
la philosophie ancienne et paienne, le controle de soi-méme et de ses
passions, mais sous (celle) d'une manifestation em profondeur des
mouvements les plus imperceptibles des arcanes du couer, et pas
simplement non plus sous la forme d’um simple examen de soi a soi, mais
sous (celle) d'um rapport complexe a um autre, ou a d’autres, ou a la
communauté ecclésiale”.®*

Esse movimento ndo pode ser visto sem a relacdo direta com o tema do
pecado e da extingdo do mal do interior dos individuos. Trata-se de uma articulacéo
da verdade individual e as dividas a serem quitadas, na qual as praticas eclesiais e
0os procedimentos de confissdo atravessam a propria dinAmica sacramental. No
cristianismo primitivo, essa articulacdo se da ndo apenas na confissdo em si, mas
através do batismo, da peniténcia candnica e da direcdo de consciéncia.

Foucault aponta em Tertuliano® a passagem de um modo de concepcéo do
individuo no processo de preparacdo do batismo e que sera fundamental para
articulagdo com o tema da verdade nos procedimentos eclesiais. Trata-se da
mudanca na relacao entre purificagdo da alma e acesso a verdade. De acordo com 0
pensador francés, Tertuliano sugere um processo de preparacao batismal no qual a
alma do postulante é colocada ao mesmo tempo como sujeito e objeto desse
mesmo conhecimento. Durante o tempo de preparacdo, aquele que deseja ser

batizado emerge como alguém que deve receber uma verdade de fé na medida em

8 E preciso reencontrar todo um regime de verdade no qual o cristianismo, desde a origem, ou em
todo caso desde o segundo século, imp0ds aos individuos manifestarem a verdade daquilo que séo, e
ndo simplesmente sob a forma de uma consciéncia de si que permitiria assegurar, segundo a férmula
da filosofia antiga e paga, o controle de si mesmo e de suas paix6es, mas sob (aquela) de uma
manifestagdo em profundidade dos movimentos mais imperceptiveis dos arcanos do coragdo, e nao
simplesmente sob a forma de um simples exame de si a si, mas sob (aquela) de uma relacao
complexa a um outro, ou a outros, ou a comunidade eclesial”. Ibidem, p. 100.

% Na aula de 13/2/1980, Foucault abordard o pensamento de Tertuliano como um lugar de
articulacdo da verdade individual através dos procedimentos eclesiais pelo batismo. Para tanto, o
pensador francés se servira dos textos de Tertuliano sobre os sacramentos: De paenitentia, De
Baptismo e La Pénitence.
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gue se conhece nessa mesma fé. O Espirito Santo iluminara seu conhecimento. A
purificacdo vem agora ndo mais como um ato somente de Deus, mas pelo
cumprimento de uma ascese por parte do ser humano que, submetendo-se a um
regime de verdade sobre si, alcancara uma iluminacao interior que lhe permitira ser
batizado.®® “Il y a donc um déplacement, disons, de la vérité & la morale”.

Foucault ressalta que Tertuliano foi o pensador que elaborou a teoria do
pecado original como mancha, como sujeira.®® Segundo o autor latino, o pecado
seria uma perversao da natureza humana que o acompanha desde seu nascimento.
Ha uma hereditariedade da falta que remonta ao pecado de Adao e a propagacéao de
suas sementes no género humano. Uma vez que as sementes humanas possuem
duas naturezas e estdo intimamente misturadas, tudo o que manchar uma dessas
sementes, mancha a outra. Assim, ha uma mancha sendo repassada desde as
origens e que esta presente em cada ser humano. O caminho do batismo, nesse
sentido, seria uma modificacdo no interior dessa natureza, na medida em que se
identifica e conhece o elemento material mal que é Satd, misturado ao elemento
humano. O tempo de preparacdo ao batismo €, portanto, o tempo de conhecimento
de si, da prépria natureza decaida, de luta contra o adversario. E um tempo onde é
preciso se manter vigilante e conservar um temor, pois ndo ha garantia da salvacao.
Trata-se de um tempo de exercicio sobre si, de perigo constante, de construcédo de
uma relacdo de busca pela verdade que o individuo deve descobrir no fundo de si

mesmo e que envolve uma disciplina de peniténcia.

8 Cfe. Ibidem, pp. 112-113.

8 “Ha, portanto, um deslocamento, digamos, da verdade & moral”. Ibidem, p. 114. No decorrer da
aula do dia 13 de fevereiro de 1980, Foucault mostra como em Tertuliano ndo se trata de negar a
eficacia do rito batismal em seu poder de purificacdo que, por si s, tornaria o individuo
ontologicamente puro, mas de verificar 0 processo que inseria o batizando numa dindmica de
iluminacdo e conhecimento da verdade. Tanto a verdade de fé quanto a verdade de si se
entrecruzariam numa pedagogia batismal.

8 Cfe. Ibidem, pp.119-120.
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Essa disciplina de peniténcia se da num processo de conversdao (metandia).
Implica uma converséao do olhar da alma da direcdo do mundo aqui de baixo para o
mundo da luz, da verdade. Ha uma luz espiritual, superior, que atravessara a vida do
penitente e lhe permitira compreender a verdade, para além das coisas desse
mundo. Assim, a peniténcia € exigida antes do batismo para exercitar o postulante
numa vida de fé a partir de um exercicio de iluminacéo interior. Diferentemente do
modelo helenistico, em que se sugeriria um exercicio sobre si a partir de um método
de procura da verdade de si mesmo, agora a verdade esta em uma luz superior, ao
qual o penitente deve se submeter por um regime de verdade, e permitir-se ser
iluminado. O regime da ascese se justifica pelo regime da verdade. Desse modo, a
peniténcia deve ter essa dupla funcéo: preparar e assegurar o caminho que vai em
direcdo a verdade e manifestar para o olhar de Deus a verdade daquilo que € o
individuo.

Na perspectiva foucaultiana de Tertuliano, a alma aparece como sujeito de um
procedimento. Ela é protagonista de um processo no qual ela se torna, ao fim do
percurso, também objeto do conhecimento, Durante todo o século Il a alma é
submetida a esse conjunto de regras rituais que sugerem um progresso no
ensinamento da fé. Para Foucault, a mudanca ocorre, quando, posteriormente, por
ocasido do batismo, evidencia-se um entrecruzamento da aquisicdo de uma verdade
e a manifestacdo da alma em sua verdade. Isso suscita, no interior do cristianismo,
uma separacdo gradual da confissdo em relacdo a profissdo de fé. A confissao
assumira uma outra funcéo, ligada a uma verdade no interior dos individuos e que
precisara ser manifestada.

Ha uma necessidade de manifestacdo da verdade da alma para ela mesma
que surge na proposta de Tertuliano e que sugere uma série de procedimentos

amarrados a iniciacdo cristd. O exercicio probatério da fé se amarra
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inextricavelmente ao processo iniciatico de mostrar aquilo que se é na propria alma,
para verificar a verdade nela. Esse procedimento de descoberta da verdade na alma
vai se dar por um conjunto de técnicas instituidas numa trama de relacdes diferentes
do modelo de metanoia neoplaténica. Nessa tradicdo, ao contrario dessa fase do
cristianismo, a alma € da mesma natureza daquilo que a ilumina. Converter-se,
nesse sentido, era aceder ao Ser e sua verdade. Ja no cristianismo, ha uma inflexao
nos séculos Il e Il que implica um desprendimento do dualismo e que sugere uma
unidade entre metanoia e descoberta da verdade. J& ndo basta a descoberta do Ser
no interior de si, mas de dizer aquilo que se é no interior do dogma. Para Foucault,
agui esta um dos elementos fundantes das relacfes entre subjetividade e verdade
no Ocidente.®

Além disso, Foucault aponta na passagem do século Il para o Il a instituicdo de
um catecumenato preparatorio para o batismo como uma institucionalizacdo de um
modo de vida onde a regulacdo entre verdade e conhecimento de si se articulam.
Trata-se de um procedimento que organiza a existéncia cristd de acordo com as
exigéncias da preparacdo para o batismo. “la catéchése et la verité vont se trouver
associées a la préparation morale et a des exercises, avec, tout au long de ce
cathécuménat, des procedures destinées a manifester, a authentifier, a vérifier le
processos de transformation de I"ame que le baptéme achévera, que le baptéme
sanctionnera et que le baptéme complétera finalement par la remise des fautes”.®’
Nesse sentido, ser catecimeno implicava estar submetido a um conjunto probatério
de fé, numa articulacdo que incluia o acesso a verdade de si a luz dos dogmas e a

exposicao dessa propria fé em momentos de escrutinios, nas quais o candidato ao

% Cfe. Ibidem, p. 141-142.

8 «A catequese e a pedagogia da verdade vdo se encontrar associadas a preparacdo moral e aos
exercicios, durante todo esse tempo de catecumenato, com procedimentos destinados a manifestar,
a autentificar, a verificar o processo de transformacdo da alma que o batismo terminard, que o
batismo sancionara e que o batismo completara finalmente pela remissdo das faltas”. lbidem, pp.
144-145. Foucault também cita o texto de La Tradition Apostolique de Hipdlito de Roma, fazendo
referéncia as provas de verdade as quais os catecimenos sao conduzidos.
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batismo era interpelado e submetido a constatacdo dessa verdade adquirida no
caminho para aceder ao sacramento.

Nesse caminho catecumenal, Tertuliano destaca a necessidade de uma
confessio dos proprios pecados passados, através de oracOes fervorosas, de
joelhos, como uma atitude penitencial que todos deveriam fazer como preparacao ao
batismo. Todavia, o termo confessio do latim possui varios significados que nao
apenas aquele da confissdo verbal. Nesse sentido, confessio pode ser também
reconhecer em forma de oracdo, traduzir num discurso a Deus um ato de
reconhecimento e ndo necessariamente a verbalizacdo dos pecados como sera
exigido mais tardiamente na peniténcia pos-batismal que sera organizada na época
de Agostinho. Todavia, o esforco de Foucault estd em mostrar no catecumenato
cristdo como o acesso da alma a verdade passava pela manifestacao da verdade do
préprio candidato ao batismo. “I"étre qui est vrai ne se manifestera a toi qui si tu
manifestes la vérité que tu es”.®®

A verdade produzida pelos procedimentos do batismo se relaciona a verdade
de si mesmo que se produz a cada instante. Dessa maneira, a metanoia, no sentido
cristdo, articulada com o tema da confissao de si, proporciona ao que sera batizado,
um processo de tornar-se outro. N&o basta apenas se converter as verdades do
dogma, mas ir, aos poucos, atraves dos mecanismos de provacdo da fé,
transformando-se pela confissdo, em outro individuo. Assim, na perspectiva
foucaultiana, ha uma ruptura de identidade que aponta para as relacbes de
subjetividade e verdade, nas quais o individuo estabelece um conhecimento sobre
si, pelos mecanismos de confissdo, nos quais, aos poucos vai se tornando outro.

Na aula de 27 de fevereiro de 1980, Foucault aborda o tema da peniténcia

canbnica, pos-batismal como lugar da transformacdo ocorrida no interior do

88«0 ser que é verdadeiro ndo se manifestara a ti sem que tu manifeste a verdade que tu és”. Ibidem,
p. 151.
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sacramento da confissdo no caminho dos cruzamentos da verdade e da
subjetividade. Analisando os textos do periodo, ele indica uma passagem de um
modelo rigorista da tradicdo mais primitiva da Igreja, que acreditava apenas numa
Gnica peniténcia, por ocasido do batismo®, para um modelo que admitia a
possibilidade de uma nova peniténcia, irrepetivel, como auxilio divino para a
fraqueza humana. E nesse periodo que compreende os séculos Il ao V que essa
evolucdo ocorre na teologia penitencial nascente.

Tal embate se da sobretudo porque havia no cristianismo uma compreenséao de
religido dos perfeitos, dos puros que, uma vez batizados, ja ndo poderiam recair em
pecado. Assim, saber se se poderia pecar ou nao depois do batismo era a base
fundamental inicial para uma discussao sobre a existéncia e necessidade de uma
peniténcia posterior que retomasse o0 procedimento de iluminacdo. Uma vez que o
batizado tinha passado pelo processo de preparacdo ao sacramento, ele nao
poderia ser colocado em duvida sobre a relacéo entre subjetividade e verdade que
tinha se instaurado sobre ele. Desse modo, no batizado havia uma presenca de
Deus que nao lhe seria tirada. Assim, para os que ja tinham sido batizados, havia a
necessidade emergente de uma conversao continua, pois, uma vez acordado de
que eles poderiam novamente pecar, deveriam estar atentos por um processo de
metanoia incessante. Trata-se de persistir, incessantemente, num processo de
verificacdo de sujeito e verdade, através da conversdo, numa vida vivida no interior
da comunidade de fé.

Na Epistola de Barnabé, citada por Foucault,”® ha a mencéo de uma confissdo
publica das faltas, na forma de oracdo comunitaria, mais como um reconhecimento

coletivo (exomologese) do que propriamente uma enunciacao verbal. Além disso, a

% Essa concepcao de peniténcia Unica, por ocasido do batismo é chamada também de Tauftheorie
pelos tedlogos alemaes. Serd mencionada pelo Pastor de Hermas, num texto classico, do ano 140 de
nossa era e citado por Foucault. Cfe. Ibidem, p. 165-167.

% Cfe. Ibidem, p. 172.
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propria Didaché sugeria que nas reunides semanais da eucaristia 0s cristdos se
reconhecessem pecadores. Assim, 0 cristdo continuava pecando, mesmo ap0s o
batismo e se fazia necessaria uma peniténcia que o auxiliasse para que pudesse, na
vida, superar as faltas. Nesse sentido, o texto do Pastor de Hermas implica uma
mudang¢a pois sugere que a metanoia ndo deve se dar apenas por ocasido do
batismo, mas deve encontrar seus ecos na vida do cristdo, mesmo depois do ritual
sacramental. HA a emergéncia de uma peniténcia pos-batismal que se aplicara
sobretudo aos cristdos recaidos. As relacdes entre sujeito e verdade permanecem
na medida que os individuos continuam a submeter suas vidas a esses
procedimentos de verificacdo de si a luz de uma verdade estabelecida no intuito de
ndo pecar.”*

Foucault explicita sua discordancia a tese de que foi o cristianismo que inseriu
a nocao de pecado, de culpa no mundo ocidental. No mundo greco-romano ja havia
essa concepcao, pois, o mundo do direito, da filosofia, das praticas judiciarias eram
completamente atravessados por questionamentos morais ligados ao proprio
progresso do império e da cultura. *

Todavia, no mundo greco-romano, a falta e o pecado ndo estavam associados
ao sujeito e muito menos aos procedimentos de verificacdo de verdade no seu
interior. A nocéo de pecado ja estava presente no império romano. Também a nocao
de culpa. A novidade do cristianismo foi introduzir a nogéo de peccatum em relagéo
a inocéncia, a queda de um estado original e inserir esse pecado numa dinamica de
salvacdo. Ou seja, a novidade crista foi a insercdo do pecador num conjunto de

procedimentos institucionais que permitiriam ao individuo uma relagédo com a propria

L Um problema nessa relagéo surgird por ocasiao dos lapsi, aqueles que negaram as verdades de fé
por motivo da perseguicdo religiosa e ameaca a prOpria vida. Como aceitar de volta, como
estabelecer uma peniténcia aqueles que romperam com um procedimento de verdade assumido,
autentificado e professado no batismo? Dessa maneira, 0 cristianismo teve que pensar a
reconciliagao aos recaidos nos mecanismos de peniténcia. Cfe. Ibidem, p. 182.

%2 Cfe. Ibidem, p.182.



60
alma, na qual, iluminado pela verdade, se reconheceria pecador, se confessaria
como tal se inseriria novamente numa dinamica de salvacao.

Desse modo, no cristianismo, diferentemente da moral greco-romana, 0 acesso
a verdade de si e 0s mecanismos penitenciais se irmanam na busca pela salvacéo
da alma que, para tanto, deve se confessar a si num conjunto de verdades. Além
disso, a novidade cristd também esta no fato de se pensar a recaida. Recaida em
algum lugar fora da verdade. Ou seja, como um individuo que chegou a verdade por
um caminho de conversao podde, pelo pecado, recair numa nao-verdade, numa néo-
iluminacdo e quais seriam os procedimentos para fazé-lo se aproximar novamente
da verdade-salvacdo. Nesse sentido, a peniténcia se insere num lugar de relacdo
direta com a verdade, através das praticas e suas implicacdes no processo de volta
a comunidade de feé.

Todavia, a peniténcia candnica ndo é o segundo batismo. Ela traz em si uma
novidade e em rarissimos textos se apresenta como um novo mergulho na vida de fé
e, ainda nesses, hum modo diferente. Apesar de comportar também um estatuto
penitencial, tal como na preparacdo ao batismo, a peniténcia segunda € distinta.
Vale ressaltar que essa peniténcia segunda € irrepetivel. Somente muito adiante o
cristianismo estabelecerd um carater de repetibilidade penitencial em sua doutrina
sacramental. Essa passagem comportara uma série de transformacdes institucionais
e disciplinares que emergem, sobretudo, com a ascensdo da vida monéstica.”® A
peniténcia segunda é nesse momento de evolucdo do sacramento um estatuto, tal
como era no batismo. Trata-se de um estado de vida que se assume, entre 0s

catecumenos e 0s cristdos em pleno exercicio. Assumir-se penitente significava

% Foucault aponta como essa passagem de uma peniténcia irrepetivel a outra repetivel seguidas
vezes combinard a fusdo de uma regra monastica aplicada e o direito germanico, conforme ja foi
abordado na analise de Mal fair, dire vrai. Cfe. Ibidem, p. 190.



61
adentrar esse grupo de pessoas que recairam e que queriam voltar, submetendo-se
aos procedimentos.

O estatuto do penitente comportava uma série de interdicbes e obrigacdes
legais, tais como proibicdo de manter relacdes sexuais com a esposa, se fosse
casado, cuidados higiénicos com o corpo, jejuns e maceracoes. Além disso, um
penitente ndo deveria se tornar mercador e também n&o deveria se casar.** O corpo
era um lugar que deveria manifestar visivelmente as condicdes de morte a que o
pecado conduziu o individuo e, publicamente, deveria ser manifestada sua condi¢ao
decaida. O estatuto do penitente, de acordo com Foucault, incluia procedimentos
objetivos e refletidos. Nos objetivos, o individuo que queria se reconciliar era objeto.
Assim, a comunidade inteira, o bispo e os sacerdotes devem conhecer o penitente e
dele fazer um objeto de busca pela verdade. Os atos refletidos, por outro lado,
devem fazer com que o penitente mesmo se torne operador da manifestacao de sua
prépria verdade.*®

Essa manifestacdo da propria verdade sera abordada por Foucault a partir do
termo exomologese, ou seja, um reconhecimento no qual o individuo da sua
concordancia a um conjunto de verdades apdés a submissdo a um estatuto
penitencial. Todavia, dada a diferenca das etapas desse estatuto penitencial, a
exomologese aplicada aqui consistia mais em dizer aquilo que se é do que aquilo
que se fez. A entrada no estatuto do penitente se dava em primeiro lugar pela

exposicdo do motivo da queda, expositivo casus, no qual o individuo se dirigia a um

% Cfe. Ibidem, p. 193.

% Diferentemente do estatuto do catecimeno, o estatuto do penitente prevé que o pecador agora
mostre sua verdade. Ndo se trata mais de exigir que o individuo confesse a verdade de fé como
condicao para ser incluido, como no caso do batismo, mas deve mostrar a sua propria verdade, para
ser examinado pela comunidade e assim, poder voltar ao interior da Igreja. Para Foucault, aqui ha
uma passagem nos modos de regimes de verdade, pois é o penitente que devera se dizer, se referir
a uma verdade, do qual se desviou. Obviamente, num momento em que o retorno dos lapsi era a
discussao central da Igreja, essa ligacao entre verdade do individuo e verdade de fé (negada pelo fiel
por ocasido da perseguicao) precisa ser manifestada. Cfe. Ibidem, p. 194-196.
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bispo e expunha o pecado cometido, verbalmente, ndo como uma confissdo no
sentido moderno, mas para se inscrever no estatuto dos penitentes.

Entretanto, a expresséo da falta cometida ainda néo fazia parte da peniténcia
em si. Em seguida, o pecador era submetido a um periodo de tempo no qual deveria
provar seu arrependimento e adentrar num regime de verdade que incluia a
exposicao publica de si como pecador, diante dos olhos de toda comunidade, que o
acompanharia em jejuns, lagrimas e oragcfes. O estatuto penitencial comportava
assim, mais do que meramente a verbalizacdo do pecado, a adesdo a um modo de
vida, marcado por uma relacdo de exomologese para além das proprias palavras,

mas também na exposicao do corpo ferido pelo pecado diante do corpo eclesial.

“Fabiola era uma pessoa muito vil: tivera um marido, divorciara e tornara a
se casar antes da morte do primeiro marido; depois disso, sentira remorso
e, portanto, fizera peniténcia. Mas eis como ela fez peniténcia, segundo sdo
Jerbnimo: “Perante os olhos de toda a cidade de Roma, nos dias que
precediam a Pascoa” — a reconciliagcdo dos penitentes ocorria em geram na
época da Pascoa -, “Fabiola se mantinha na fila dos penitentes” — portanto
eles se agruparam, eles se mantinham ao que parece a porta da igreja, em
filas -, “o bispo, os sacerdotes e o povo chorando com ela, os cabelos
desgrenhados, o rosto palido, as méos mal cuidadas, a cabeca suja de
cinzas e humildemente inclinada. [...] Ela mortificava seu peito desfigurado e
o rosto com o qual havia seduzido o segundo marido, mostrava a todos o
seu ferimento e, por conta de seu corpo pdalido, Roma em lagrimas
contemplava as cicatrizes”.%®

Ha nesse episdédio do fim do século IV um modo de reconhecimento nao
apenas verbal do pecado cometido, mas uma manifestacdo do fato de a pessoa se
reconhecer publicamente como pecadora. Os gestos rituais de “estar a porta da
igreja”, das “lagrimas”, das “feridas do corpo refletindo as feridas da alma” como
sinais de arrependimento e busca pela conversdo sugerem uma exomologese, uma

confissdo ndo apenas pelas palavras, mas pelos gestos. Aqui também, a confissdo

emerge como tentativa de manifestar o que esta no interior do penitente. Em

% FOUCAULT, M. Do governo dos vivos. Curso no College de France (1979-1980). Traducao
Eduardo Brand&o. S&o Paulo: Martins Fontes, 2014. pp .189-190 apud S&o Jerdnimo Lettres, carta
LXXVIIl a Oceanus sobre a morte de Fabiola, Paris, Les Belles Lettres, C.U.F., 1989. p. 20.
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Tertuliano isso ja estava presente.®” Em De Paenitentia, capitulo 12, o autor latino
aponta que Deus instituiu a exomologese para restabelecer o pecador na graca.
Assim, o processo penitencial todo pode ser entendido como uma exomologese e
nao apenas o ato verbal. Para que ela surta os efeitos necessarios, ela ndo pode
ficar apenas na consciéncia, mas deve ser acompanhada dos atos, ou seja, da
exteriorizagdo dessa metanoia. Nessa perspectiva, exomologese tem a ver com um
modo de viver e ndo apenas com um momento pontual da confissao.

Assim, temos trés momentos nos procedimentos de verdade que unem a
dimensdo verbal, juridica e dramética na pentiéncia: a expositivo casus
(verbalizac&o das faltas cometidas ao bispo em busca de uma conversao metanoia),
a confessio (juridica, na medida em que reconhece nas penas impostas a satisfacdo
pelos pecados cometidos) e a exomologese (dramatica, na qual os gestos
acompanham a verbalizacdo, com o intuito de manifestar o desejo do pecador em
ser reinserido na vida da lIgreja). Para Foucault, € no decorrer da historia da
peniténcia que a expositio casus substituira, pelo filtro verbal, o processo penitencial
como um todo e reduzira ao ato de falar o conjunto de procedimentos gestuais que o
acompanhavam.

A substituicdo do estatuto do penitente pela manifestacdo verbal, juridicizada,
manifestard uma mudanca nas relacdes do individuo com a propria verdade e a sua
subjetividade. Além disso, a exomologese, que na peniténcia primitiva ndo expunha
publicamente o pecado, mas a condicéo de pecador, sera substituida pela confissdo
como satisfacdo juridica da falta cometida.’® O filtro verbal passara a dar & palavra
uma designacdo de pecado, objetivamente pronto para ser saciado com a
peniténcia, diferentemente do modelo anterior, em que era como um grito do

pecador, apontando para seu desejo de conversao. A verdade de si sera, pouco a

" Cfe. FOUCAULT, Du gouvernement des vivants, op. cit., p. 203.
% Cfe. Ibidem, pp. 206-207.
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pouco, transferida a um outro, a quem se confessa, para que ele, e ndo o pecador,
aponte o caminho para a reconciliacdo com Deus e a comunidade.

O cristianismo dos primeiros quatro séculos estabelece uma relagcéao entre o fiel
e a verdade de si a partir da preparacao para o batismo e da recaida ap6s 0 mesmo.
Em ambos os casos hd uma manifestacdo da verdade de si que sugere uma
construcdo de um olhar de si sobre si a partir de uma exigéncia externa que, aos
poucos, denota um marco referencial da construcdo da subjetividade do homem
ocidental, tal como Foucault sugere. “premierement, la verbalisation détaillée de la
faute par le sujet méme qui I'a commise, deuxiemement, les procédures de
connaisance, de découverte, d"exploration de soi-méme, et le couplage de ces deux
procédures...”*® Inicialmente, a peniténcia ndo tinha como obrigacdo a manifestacdo
de uma verdade escondida de si a outrem, mas a adocdo de um modo de vida, de
uma entrada em um processo de conversao. Posteriormente, a peniténcia passa a
ser um ato repetitivo e interativo, no qual a verbalizagcdo concentra o esforco do
pecador em manifestar a verdade de si e se converter.

Ato verbal detalhado e exploracdo da verdade de si mesmo ndo se separarao
mais na busca pela satisfacdo da falta cometida a partir da passagem que o
surgimento das instituicbes monasticas proporcionara. Esse acoplamento de Palavra
e Verdade serdo unidos pelos ideais ascéticos institucionalizados e ganharao forca
com o desenvolvimento das praticas de direcdo de consciéncias. Apesar de ja
existirem no interior do paganismo e na cultura grega antiga, € no cristianismo que
representardo uma ponte fundamental entre verdade e individuo. A direcdo de
consciéncia € um ato livre, uma submissédo néo juridica de um individuo a outro,

onde ndo ha cessao da propria soberania, nem da prépria vontade. H4, todavia, um

% “primeiro, a verbalizacdo detalhada da falta pelo préprio sujeito que a cometeu, segundo, 0s

procedimentos de conhecimento, de descoberta, de exploracao de si, e 0 acoplamento desses dois
procedimentos...” Ibidem, p. 220.
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reconhecimento de que o outro pode me instruir naquilo que eu devo querer e fazer.
N&o se renuncia a propria vontade, mas entende-se a vontade do outro como a
propria. Assim, conforme Foucault destaca, trata-se de obedecer ao que o outro
quer para que se possa estabelecer uma relacéo de si para consigo.'®

Na Antiguidade, a direcdo de consciéncia estava ligada a uma forma de busca
por um bem viver, no qual o exame de consciéncia se atrelava a uma ponderacao
sobre a prépria vida. Nesse sentido, examinar o dia passado, preparar-se para uma
boa noite de sono e investigar a memoria se ligavam a uma coeréncia com aquilo
que se desejava e se buscava viver.'®* A consciéncia, ao invés de ser um objeto,
era a inspetora de certo modo de vida, verificando se o individuo atingiu ou nao os
fins a que se propds. Ao invés de investigar as causas dos erros supostamente
praticados, tratava-se de considerar as condutas e se projetar para o futuro. Sugeria
muito mais um exame retrospectivo, no intuito de buscar elementos racionais na
conduta autbnoma que se planeja. “L"examen stoicien a donc une fin essentielle qui
est la fin d"autonomie: je m”examine pour pouvoir étre autonome, pour pouvoir me
guider sur moi-méme et sur ma propre raison”.’® N&o havia a intencdo de
desvendar os segredos do coracdo, nem as raizes da falta. A autonomia do
individuo nédo estava associada a manifestacao verbal da verdade de si.

No cristianismo, as praticas de direcdo de consciéncia ndo surgem antes do
século IV. Existem textos que relatam o conhecimento de si, como o caso de O
pedagogo de Clemente de Alexandria, no qual h&a alusédo a esse conhecimento como
o maior de todos, uma vez que aquele que se conhece tera o conhecimento de Deus

e se tornara semelhante a ele. Também ha o tema da pastoral e da conduta das

190 cfe. Ibidem, p. 227.
191 Foucault relata, na aula de 12 de marco de 1980, os modos de direcdo de consciéncia tanto dos
Poigag(’)ricos como nos estoicos, sobretudo em Séneca. Cfe. Ibidem, pp. 228-241.

“O exame estoico tem portanto um fim essencial, que é o da autonomia: eu me examino para
poder ser autbnomo, para poder me guiar com base em mim mesmo e em minha propria razao”.
Ibidem, p. 241.
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almas, mas nédo se trata diretamente, antes do século 1V, de algo que intervenha
diretamente no individuo a partir de uma direcdo da consciéncia verbalizada no
sentido de uma construcado de uma subjetividade.

E apenas apds o surgimento do monaquismo que a direcio de consciéncia
como técnica sera integrada ao cristianismo. Foucault salienta que isso ocorrera
sobretudo por conta da relagéo que existira entre o tema da salvagao e da perfeicao.
Sera a o fato de ser salvo que fara o cristdo perfeito? Ou apenas os perfeitos seréo
salvos? O cristianismo emerge como uma religido da salvagédo para os nao-perfeitos,
onde a peniténcia ganha forca como meio para manter os efeitos da salvacédo para
agueles que pecavam. JA 0 monaquismo se apresenta como uma tentativa de
aperfeicoamento dessa vida, a partir de um conjunto de praticas, no intuito de
superar o pecado. Trata-se de assumir uma vida toda penitencial, para ser inserido
numa economia de salvacéo e superacdo do pecado de maneira constante.*®®

Desse modo, no monaquismo cristdo, a partir do século IV, ha um cruzamento
de olhares sobre o interior dos individuos no intuito de uma vida de perfeicdo no qual
a peniténcia possui carater disciplinar fundamental. Ela se tornara o lugar principal
no qual a alma pode reconhecer aquilo que se €. Assim, € no interior das instituicbes
monasticas que a direcdo de consciéncia se revestira de uma busca pelo
conhecimento do interior dos individuos, de modo semelhante aos antigos, porém,

com uma novidade fundamental. Para Foucault, a vida monastica articula duas

obrigacdes fundamentais no seu conjunto de disciplinas de direcdo da consciéncia.

“II s"agit, en effet, de lier 'une avec I"autre les deux obligations suivantes:
obéir en tout et puis rien cacher. Ou encore, lier ensemble le principe: ne
rien vouloir par soi-méme et le principe: tout dire de soi-méme. Tout dire de
soi-méme, ne rien se cacher, ne rien vouloir par soi-méme, obéir en tout;
cette jonction entre ces deux principes est, je crois, au coeur méme, non
seulement de l'instituition monastique chrétienne, mais de toute une série
de pratiques, de dispositifs qui vont informer ce qui constitue la subjectivité
chrétienne et, par consquént, la subjectivité occidentale. Obéir et dire, obéir

193 Cfe. Ibidem, pp. 253-254.
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exhaustivement et exhaustivement dire ce qu’on est, étre sous la volonté de
I"autre et faire parcourir par le discours tous les secrets de I'ame...”***

Obediéncia e discurso sobre si. A peniténcia como articulacdo de uma verdade
oculta, de um segredo que precisa ser exposto como meio de se atingir uma
verdade sobre si no interior de um procedimento disciplinar. As verdades escondidas
gue nado podem ficar escondidas, precisam ser reveladas a um diretor de
consciéncia para que o monge aperfeicoe sua vida e garanta os efeitos da salvacéo
em sua vida. Enfim, conduta sobre as almas e conduta sobre a vida se cruzam no
olhar sobre o interior dos individuos. Obedecer, nesse sentido, trata-se de ser
dirigido por alguém, por algum superior. Diferentemente do modelo grego antigo, em
que a direcdo das almas estava ligada a uma atitude de formacéo de uma maestria
sobre si, 0 modelo cristdo se apresentava de forma bem distinta. Ao invés de ser
provisoria, ela é permanente. Mesmo se 0 monge for ancido e ja tiver percorrido um
longo caminho de vida monastica, ele sempre corre o risco de cair, de fugir do
caminho de perfeicdo. Logo, o diretor de consciéncia, o diretor espiritual deve
acompanhar a vida toda daquele que se empenha no caminho da salvacgao.

Na obediéncia do modelo de direcdo grego, tratava-se de uma passagem rumo
a maestria sobre si. No monaquismo cristdo ela se torna um estado. Ha um percurso
disciplinar para toda vida que se instala. A finalidade de obedecer ja ndo é mais
formar um discipulo como futuro mestre de si, mas fazé-lo obedecer. “Aquilo a que a

obediéncia crista leva é o qué? E simplesmente a obediéncia. Obedece-se para ser

104 «Trata-se, de fato, de ligar uma a outra as duas obrigacdes seguintes: obedecer em tudo e ndo
ocultar nada. Ou ainda, ligar o principio de ndo querer nada para si mesmo com o principio de dizer
tudo de si mesmo. Dizer tudo de si mesmo, ndo ocultar nada, ndo querer nada para si mesmo,
obedecer em tudo; a jungdo desses dois principios esta, a meu ver, no proprio cerne, ndo apenas da
instituicdo monastica cristd, mas de toda uma série de praticas, de dispositivos que vado formar o que
constitui a subjetividade cristd e, consequentemente, a subjetividade ocidental. Obedecer
exaustivamente e exaustivamente dizer o que somos, estar sob a vontade do outro e fazer percorrer
pelo discurso todos os segredos da alma...” Ibidem, p. 260. Foucault analisa especialmente sobre
esse periodo as obras de Cassiano que, segundo ele, foram fundamentais para inspiracdo dos
modos de vida monasticos ocidentais sobretudo a partir da Regra de Sao Bento. Textos como
Instituicdes Cenobiticas sdo destacados como lugares de surgimento de relacdes de diregdo de
consciéncia e vida penitencial, tal como pretende Foucault estudar e apresentar nesse curso.
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obediente, para alcancar um estado de obediéncia”.'®® A pratica monastica e a
peniténcia como caminho rumo a obediéncia fazem com que 0 monge seja
submisso, aprenda a atingir um estado de obediéncia na qual querera sempre o que
0 superior quiser. O ensinara a ser humilde, ou seja, a ndo querer, na medida em
gue € o mais baixo de todos. E o fara ser paciente, que significa querer ndo querer
nada além do que quer o outro.

Todavia, além de obedecer, é preciso confessar. Nao ha obediéncia perfeita
para 0 monge sem um continuo exercicio de exame sobre si e confissdo. Para
obedecer perfeitamente a outro € preciso desenvolver, pouco a pouco, um olhar
sobre si mesmo, continuo, no qual se examina constantemente aquilo que se é.
Além disso, exaustivamente, 0 monge deve se confessar na medida em que se
examina. A possibilidade constante da presenca do diabo no interior do ser humano
levantava um questionamento sobre a validade de qualquer comportamento que
somente a confissdo conseguia resolver.

Foucault aponta, no interior das instituicbes monasticas nascentes, um vinculo
inseparavel entre a obediéncia ao outro e o exame de si mesmo.*® S se aprende a
obedecer examinando-se. Além disso, unido a obrigacédo de olhar para dentro de si,
estd a obrigacdo de falar. Assim, Foucault identifica um triangulo de elementos
ligados num dispositivo: “Le principe de |'obéissance sans fin, le principe de
I"examen incessant et le principe de I"aveu exhaustif. Un triangle: écouter |"autre, se
regarder soi-méme, parler & I'autre de soi-méme”.*°” Na perspectiva de Cassiano,
tais exames deveriam proporcionar ao monge a fuga do relaxamento e do excesso.

Relaxamento da prépria vida cristd a partir de pequenas complacéncias consigo e

1% FOUCAULT, M. Seguranca, territério, populagdo. Curso dado no Collége de France (1977-1978).

Aula de 22 de fevereiro de 1978. Traducdo de Eduardo Branddo. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2008. p.
234.

1% cfe. FOUCAULT, Du gouvernement des vivants, Aula de 26 de marco de 1980. op. cit. pp. 283.
97«0 principio da obediéncia sem fim, o principio do exame incessante e o principio do
reconhecimento exaustivo das faltas. Um triangulo: ouvir o outro, olhar para si mesmo, falar para o
outro de si mesmao”. Ibidem, p. 284.
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excesso de ascese, nos quais poderiam se infiltrar sentimentos de orgulho, vaidade,
e excesso de confianca em si proprio. Para se evitar esses perigos, era necessaria
uma atitude de busca pela justa medida, pela separacdo do prejudicial. A isso,
Foucault, seguindo Cassiano, denomina discretio.'?®

A discretio funcionava como uma ferramenta para consertar uma ideia errada
de salvacao, cultivada, sobretudo, no inicio do monaquismo, e que justificava um
excesso de praticas ascéticas em busca da perfeicdo. Mais uma vez, perfeicdo e
salvacao se ligariam num conjunto de técnicas individuais dissociadas da ideia de
um caminho, e sim, atreladas a um esfor¢o pessoal. O rigor dos primeiros monges,
que viviam no isolamento, precisaria ser combatido, em vista da valorizacdo da
instituicdo monastica. As praticas ascéticas individuais excessivas poderiam sugerir
um caminho de vaidade e orgulho. Examinar o interior de si mesmo, no conjunto das
praticas disciplinares monasticas, era prezar pela justa medida, no qual, separar o
erro dentro de si era fundamental.

Todavia, entre a discretio cristd e a direcdo de consciéncia antiga ha uma
diferenca fundamental. Para os antigos, o proprio sadbio que se examinava possuia a
razao clara sobre si, 0 logos, que o permitia identificar a justa medida de ascese a
que podia se ocupar em busca de maior maestria sobre si. O monge nao. Ele ndo
possuia a discretio natural. Ele estava manchado em sua consciéncia.'® Assim,
podia ser enganado pelo diabo, que se servia dos excessos ascéticos e
relaxamentos para enganar o ser humano e o fazer ser mais voluvel as tentagdes. O
diabo estava a todo tempo no interior do ser humano e nem a mais intensa

santidade poderia conjurar a presenca do mal que, como uma imprevisivel suspeita,

198 cfe. Ibidem, p. 285.

19 Foucault salienta nos textos de Cassiano que nem os apdstolos, que conviveram com Jesus,
possuiam a discretio, como arte de discernir o bem do mal, isenta da mancha original, em vista da
justa medida. Ele narra os episédios de uma reunido da Igreja de Jerusalém, na qual foi preciso um
anjo do céu aparecer e indicar a quantidade de salmos a serem rezados sem correr 0 risco do
orgulho e da vaidade na pratica da oracdo em comum. A justa medida, a discretio, ndo lhes era
natural. Cfe. Ibidem, pp. 288-289.
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o aliciava o tempo todo. A presenca do mal estava intrincada na propria
subjetividade do sujeito. Ele se disfarca no interior do ser humano, coexiste com a

alma.

“Le corps sera le siege des deux. C’est a partir du corps que |"esprit du mal
va diriger vers I'ame dés representations, des suggestions, des idées qui
ont ceci de particulier que, premiérement, elles déguisent Le mal sous les
espéces Du bien de sorte qu’il va étre trés difficile a "'ame de reconnaitre si
la suggestion qui lui est envoyée est une suggestion bonne ou une
suggestion mauvaise, mais surtout I'dme ne pourra pas distinguer si la

suggestion qui lui est ainsi envoyée vient de I'individu lui-méme, ou vient de

Satan ou vient de Dieu”.**°

Enguanto os sabios antigos viam a discretio como um modo de se separar das
coisas, de fugir das paixdes mundanas, os cristdos viam a discretio como uma luta
travada no interior de si. Significa uma separacéo das ilusdes provocadas pelo diabo
no interior dos individuos. N&o se trata de lutar contra 0 movimento incontrolavel das
paixfes, mas examinar o sujeito na medida em que ele é habitado por um principio
outro. O individuo deve se exercer sobre si mesmo e ndo sobre as coisas.

Uma vez que essa discretio no cristianismo nao é autbnoma, € nos
procedimentos de exame-reconhecimento que ela ocorrera. Ao invés, todavia, de se
debrucar sobre um ato, tal como na sabedoria antiga, ela se debrucard sobre o

pensamento. “...0 que 0s outros desejam alcancar na pureza do corpo, devemos

possuir no segredo da nossa consciéncia (...) Nao escondei por falsa vergonha
nenhum dos pensamentos”.***
Desse modo, a cogitatio, 0 pensamento sobre si mesmo e os préprios atos, é a

base para o exame de consciéncia dos cristdos. A discretio sera fundamental pois

examinara os movimentos do interior da alma e separard, pelo reconhecimento e

10 g corpo sera a sede dos dois. E a partir do corpo que o espirito do mal vai dirigir para a alma
representacdes, sugestdes,idéias que tém em particular, primeiramente, que elas disfarcam o mal
sob espécies do bem, de sorte que vai ser muito dificil para a alma reconhecer se a sugestéao que lhe
€ enviada é uma sugestdo boa ou uma sugestao ma, mas, sobretudo, a alma nao podera distinguir se
a sugestao que lhe é assim enviada vem do préprio individuo, de Satanas, ou vem de Deus”. Ibidem,
. 291.

P” FOUCAULT, Do governo dos vivos, op. cit., 2014. p. 270. apud CASSIANO, Instituitions
Cenobitiques, 6. Ed. Paris: Cerf, 1965. pp. 262 e 284.
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pela confissdo, os pensamentos, para ver se sao inspirados por Deus ou pelo diabo.
Uma vez que a consciéncia esta manchada pelo pecado, é s6 o ato de confissao
qgue viabilizara a justa discretio, ou seja, 0 verdadeiro exame sobre o préprio
pensamento. “La spiritualité chrétienne dird: Puisque tu peux toujours te tromper sur
soi-méme, puisqu’il y a toujours en toi quelque chose qui peut te tromper, eh bien, il
faut que tu parles, Il faut que tu avoues”.**?

Falar a outro. Primeiro porque ndo se pode operar a discretio por si mesmo.
Depois, porque o proprio ato de falar, se for acompanhado de vergonha, pode
indicar que o pensamento que se tem € oriundo do diabo. Trata-se de um critério de
vergonha a que Cassiano indica, conforme apontado por Foucault.** Além disso, os
pensamentos do diabo, diante da iniciativa da confissdo, tendem a fugir da alma,
pois sdo obscuros e ndo suportam vir a luz. Eles habitam os territérios escondidos,
as dobras da alma, e fogem ao menor intuito de serem expostos. Foucault indica
esse mecanismo como triagem.** Por fim, o préprio ato de falar expulsa do interior o
pensamento mal. Ele é expelido pela fala. Desse modo, se a exteriorizacdo pelo
discurso € o0 mecanismo principal da discretio, serd preciso repeti-lo
permanentemente. O fluxo de pensamentos da vida do monge devera ser repetido,
inserido na propria dinamica da vida monacal, justificavel como luta contra o proprio
demonio.

Vale destacar a diferenca dessa atitude de verbalizac&o indicada por Foucault
com o termo exagouresis da exomologese ja citada. Na exomologese, como ja foi
mencionado, tratava-se de uma exposicao, pelo penitente, de sua propria condicao
pecadora. Tal exposicdo se dava de maneira dramatica, gestual, onde se expunha

uma verdade do pecador pelos atos exteriores: genuflexdes, roupas, lagrimas, etc.

12 «p espiritualidade crista dira: ja que tu sempre podes enganar a ti mesmo, ja que ha sempre em ti
algo que pode te enganar, entdo é preciso que tu fales, é preciso que tu confesses”. FOUCAULT, Du
ouvernement des vivants, op.cit., p. 298.

'3 Cfe. Ibidem, p. 299.
114 Cfe. Ibidem, pp. 299-300.
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J& a exagouresis, suscitada pela discretio, estabelece uma relagdo do individuo
consigo mesmo, de maneira analitica, detalhada e permanente, na qual a

discursividade sobre si mesmo sera fundamental.

“..une activité discursive qui fait que c’est moi-méme qui me mets moi-
méme em discours au fur et a mesure que le fluxe des pensées se présente
a moi et que je dois em faire Le tri, en faire Le tri pour savoir finalement d ou
vient ce que je pense, pour déchiffrer enfin le pouvoir d’illusion et de

tromperie qui ne cesse de m’habiter d'um bout a l‘autre de mon

existence”. "

Esse procedimento sugere e implanta uma relacdo de obediéncia a outro,
diferente da direcédo antiga, que visava a direcdo dos atos e a autonomia do sujeito.
Aqui, trata-se de obedecer para ser obediente. Uma obediéncia a outro que produz
uma veridiccdo de si mesmo. O “eu” se torna instrumento e objeto da veridiccdo. Ha
uma producéo da verdade sobre si associada a uma renuncia de si que, como diz
Foucault, é o esquema da subjetividade crista.*'® Isso ocorre pelos mecanismos de
sujeicdo a vontade do outro, pela exteriorizacdo verbal da propria interioridade,
como método de fugir da duvida instaurada pelo inimigo diabdlico que habita o

interior do ser humano.

115 «Uma atividade discursiva que faz que com eu mesmo me coloque em discurso a medida que o
fluxo dos pensamentos se apresenta em mim e que devo fazer sua triagem, fazer sua triagem para
saber finalmente de onde vem o que penso, para decifrar enfim o poder de ilusédo e de engano que
ndo para de me habitar de ponta a ponta da minha existéncia”. Ibidem, p. 301.

118 Cfe. Ibidem, p. 303.
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1.3 Segurancga, territorio, populacdo: p oder pastoral e confissdo
crista

O tema da confissdo cristd em Foucault ndo pode ser analisado sem se
considerar as suas relagcdes com o tema do pastorado e sua ascensao no interior da
Igreja. Na constituicdo dos sujeitos e na incitagao discursiva elaborada a partir dos
mecanismos de confissdo e direcdo das almas, a identificacdo do pastor como
aguele a quem se deve confessar é fundamental. Tal abordagem, em nossa
compreensao, une a dimenséo da producgéo dos saberes a dinamica disciplinar e, ao
mesmo tempo, traz a tona o tema da obediéncia e a sua implicacdo na constituicao
dos sujeitos. Assim, para um maior aprofundamento das relacdées entre confissdo
cristd e subjetivacdo, passamos a destacar brevemente a articulagdo apontada por
Foucault entre o governo das almas e o poder pastoral.

Em seu curso Seguranca, territorio e populacao, ministrado no College de
France em 1977 e 1978, Michel Foucault procura estabelecer a genealogia daquilo
gue se passou a chamar de governamentabilidade que, no entender do fildsofo
francés, € importante para se abordar o problema do Estado e da populacdo. Ha
uma especificidade no ato de governar que é fundamental para a compreensao das
relacdes de poder instauradas na sociedade. Ao invés de analisar o Estado a partir
de suas constituicdes, seus estatutos, suas relagcbes democraticas ou néao-
democréticas, Foucault se dirige aquilo que esta por trds das instituicdes, no intuito
de pesquisar as tecnologias de poder e como estas se constituiram em campos de
verdade e objetos de saber. “Assim, essa analise permite substituir a analise
genética segundo a filiacdo por uma analise genealdgica que constitui toda uma

rede de aliancas, de comunicacdes, de pontos de apoio”. ***

" FOUCAULT, M. Seguranga, Territorio, Populagéo. Curso ministrado no College de France (1977-

1978). Trad. Eduardo Brandao. Sao Paulo: Martins Fontes, 2008. p. 157.
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Desse modo, a proposta desse curso foi procurar na constituicdo dos saberes
exteriores a uma teoria geral do Estado, uma tecnologia de poder discursiva de
governo dos homens que teria possibilitado as transformacdes que culminaram no
modelo de Estado moderno. Trata-se de verificar como a palavra “governar” passou
a ser referida como um termo politico a partir do século XVI. Na pesquisa que
Foucault faz nos dicionarios e nos usos costumeiros desse verbo nos seculos XiIll,
XIV e XV, ndo é encontrada nenhuma referéncia do mesmo a um territorio, a uma
cidade, a uma nacdo. Sempre se governam pessoas. “Governo” entdo nao esta
relacionado ainda a um sentido politico, mas sim com principios morais, com a
alimentacdo, o cuidado da alma, etc.**® Todavia, essa néo era a associacdo que 0s
gregos faziam. Para estes, o ato de “governar” estava ligado a cidade, entendida
como um navio que tem sua conduta (governo) entregue nas maos de um timoneiro
(rei), que tem a misséo de conduzi-la a bom termo. Aqui, os homens sdo governados
apenas indiretamente.

Assim, Foucault investigara a relacdo que se estabelece sobre o termo
“governar” e a passagem de uma forma de poder pastoral a uma forma de direcéo
das almas. A ideia de um poder pastoral emerge de uma relagéo instituida no Egito
antigo, onde o rei se manifesta como pastor dos homens. Deus garante essa
autoridade a ele. O fara0, quando é coroado, recebe a misséo, transferida de Deus,
de governar o povo, através das insignias de pastor. Se Deus é o pastor dos
homens, o rei também o sera. Entre os hebreus, nenhum rei, com excecdo de Davi
instaurador da monarquia, € denominado pastor dos homens. O pastoreio alcanca
uma amplitude religiosa. Deus € o Unico pastor de seu povo. Ele o conduz como a
um rebanho.'*® De modo contrério, o deus grego ndo conduz o seu povo dessa

maneira. Nao se utiliza o termo pastoreio associado de modo associado a governo.

118 Cfe. Ibidem, p. 164.
119 cfe. Salmo 94, 7.
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Ele o protege, intervém, pronuncia oraculos, mas nunca conduz os homens como
ovelhas.

Foucault aponta as diferencas estabelecidas nas relacées entre os deuses
gregos e o deus hebraico no que diz respeito ao pastoreio exercido. O deus-pastor
dos hebreus esta ligado a um rebanho que ele conduz. Ele vive na errancia, junto
com seu povo. Nado tem ponto fixo. Move o povo, conduzindo-o de um ponto a outro.
Ja o deus grego é territorial, é intra muros. Ele tem o seu lugar privilegiado na cidade
ou no templo. Ele defende a cidade. “Portanto, em oposi¢cdo ao poder que se exerce
sobre a unidade de um territério, o poder pastoral se exerce sobre uma
multiplicidade em movimento”.*?® Além disso, esse poder do deus-pastor é
fundamentalmente benfazejo, ele tem o intuito de fazer o bem, de cuidar do rebanho,
de salva-lo. A salvacdo aqui esta entendida no sentido de garantir a alimentacao,
cuidar dos pastos, fornecer os meios de subsisténcia necessarios, zelar pelas
ovelhas feridas, etc. O poder exercido pelo deus-pastor ou rei-pastor € sempre de
zelo. Ele é um intermediario entre as ovelhas e o pastor. Ele ndo se preocupa
consigo mesmo. Ele se dedica infinitamente ao cuidado do rebanho.

Diferente dos deuses gregos que refletem gléria e poder, o poder do deus-
pastor e que € assumido também pelo rei-pastor € apenas o da sua entrega as
ovelhas. Esse zelo, entretanto, sé tera sentido se estiver voltado para todas e, ao
mesmo tempo, para cada ovelha. “O pastor tem de estar de olho em todos e em
cada um, omnes et singulatim”.*?* Assim, o poder que se exerce nesse modelo de
pastorado visa a todos e a cada um e ndo esta associado a uma unidade superior
formada pelo todo. De maneira distinta, os modelos grego e romano néo se
pautavam por esse modo de poder-pastorado, tendo em vista a unidade da cidade e

seus cidadéaos para além do olhar do pastor.

20 EOUCAULT, M. Seguranga, Territério, Populacgéo. op. cit., p. 169.

21 Ibidem, p. 172.
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Na analise que Foucault faz dos textos de Platdo, ele mostra como a relagcéo
pastor-poder ndo se desenvolve do mesmo modo. A divindade mesma sera
responsavel pelo pastoreio do rebanho num periodo da humanidade que néo
pertence a constituicdo do mundo. Ou seja, quando ha alimento em abundancia,
qguando as ovelhas estdo pastando livremente, sem perigos, € o deus grego que &
subentendido como o pastor. No contexto platénico, a politica sera necessaria
guando termina esse tempo feliz. A divindade que se retira s6 ajudara os homens de
maneira indireta. Estes Ultimos terdo agora que se governarem uns aos Outros.
Todavia, diferentemente dos deuses, estes homens com a missdo de governar nédo
poderdo estar acima dos outros e, portanto, ndo serdo considerados pastores. Cada
individuo esta além do préoprio governante em sua relacdo com a divindade. O olhar
do rei ndo € o mesmo do olhar do pastor. A divindade ja se ausentou e o governo
cabe aos humanos.

Em vista disso, Platdo sugere outra forma de desenvolvimento politico, o da
tecelagem. Como um teceldo, o politico deve perceber a variedade de exigéncias
que a vida publica tem. Trata-se nao de ver o todo, tal como o pastor realizava, mas
de unir os pontos difusos de toda sociedade. Do mesmo modo como um tecelédo
sabe inserir 0 seu trabalho interligando as etapas que vao da tosa, da elaboracéo
dos fios, até a confeccdo. “O homem politico liga entre si os elementos, os bons
elementos que foram formados pela educacgéao, ele vai ligar as virtudes, as diferentes
formas de virtudes que séo distintas umas das outras, vai tecer e ligar entre si 0s
temperamentos opostos..."?

O exercicio do pastorado, entretanto, permanece de outras maneiras,
entrelacado em atividades como as do médico, do ginasta, do pedagogo, etc.

Todavia, ndo ha mais um unico pastor. Ele ndo tem sozinho a funcao de prescrever,

122 |bid., p. 194.
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tais como os deuses que deixaram a cidade sob os auspicios da humanidade. O rei
nao € um pastor. O politico ndo tem o tempo nem a funcdo de estar com cada
ovelha individualmente, ele ndo pode se responsabilizar pelo zelo que o pastor deve
exercer pelo rebanho, sua funcdo € outra. Ele une pontos e ndo intervém
especificamente no exercicio de um poder centralizado.

Segundo Foucault, é o cristianismo que coagulou os temas do poder pastoral
em mecanismos precisos e instituicdes definidas.*®® A Igreja cristd definird um poder
autbnomo especifico, dentro dos moldes do Império Romano, mas com bases nos
privilégios do pastor. O pastor se torna o rei. H4 uma assimilacdo do poder espiritual
com o temporal, com o subterfigio da salvacdo do rebanho. Assim, o pastorado
entendido como modelo para governamentabilidade, isto é, como matriz de
procedimentos para o governo dos homens tem seu inicio no cristianismo. A
pesquisa foucaultiana se insere na tentativa de verificar como uma comunidade
religiosa se transformou em uma instituicdo com aspiracdo ao governo dos homens
e com fins espirituais.*** O governo das almas com fins de salvacéo eterna.

Esse dispositivo de poder ndo cessou de se desenvolver durante os seculos
até o advento da modernidade. Inclusive os conflitos internos ao cristianismo, tais
como o rompimento com o Oriente e a Reforma Protestante sdo movimentos de
inquietacdo que giram sobre a pergunta “Quem é o pastor?” De tal modo que as
Igrejas Orientais e as Protestantes mantém o mesmo modelo de pastorado como
forma de governo dos homens. Foucault ainda ressalta que essa arte de governar
associada a um sentido pastoral e espiritual esta presente na prépria evolucao da
Idade Média e foi entendida como a tékhne tekhndn, epistéme epistémon ou ars

artium, regimen animarum (arte das artes, ciéncia das ciéncias) de acordo com as

123 |bid., p. 174.

124 para um maior aprofundamento dessa tematica é pertinente o estudo realizado pelo historiador
francés e amigo de Michel Foucault, Paul Véyne, em sua obra Quand notre monde est devenu
Chrétien (312-394). Paris: Albin Michel, 2007. O texto visa analisar o periodo de transi¢do do império
romano ao cristdo, com enfoque especial nas mudancas surgidas com o imperador Constantino.
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definicbes de Gregério de Nazianzo. Fazer filosofia era fazer teologia e,
especificamente, estudar o pastoreio dos homens: a ciéncia por exceléncia.'®

Como ja foi apresentado, o modelo hebreu ndo estabelecia o governo a partir
da relacéo de pastorado. Deus mesmo pastoreava e conduzia seu povo. Nao havia
uma instituicdo pastoral autbnoma e legiferante. O rei ndo era o pastor. Na Igreja
cristd, ao contrario, esse modelo de governo alcancara autonomia em relacdo aos
outros e suscitard uma seérie de dispositivos de poder. As relacbes de autoridade
emergirao a partir do privilégio de ser pastor e demandara uma instituicdo para isso.
O tema do pastor que se sacrifica pelo rebanho se tornard a pedra angular de
organizacdo de toda Igreja. Tal como Cristo foi pastor e morreu pelo rebanho,
sugere-se que 0s apostolos e depois bispos e presbiteros doem suas vidas pelas
ovelhas a eles confiadas. Eles devem visitar seu rebanho, cuidar, exercer o
pastoreio, pois, para isso, foram designados por Deus.

Assim, toda ldgica eclesial se dara a partir do tema do pastorado. “O que é o
poder sacramental, o poder do batismo? E chamar as ovelhas para o rebanho. O da
comunh&o? E dar o alimento espiritual. E poder, pela peniténcia, reintegrar as
ovelhas que se desgarraram do rebanho”.*?® Apesar de estar voltado para uma
dimenséo religiosa e espiritual, esse poder pastoral sobre as almas teve efeitos
diretos nas vidas das pessoas e, por isso, € um modo de dispositivo de poderes
politicos. Ha uma intervencdo direta nas acdes, nos bens, na moral do rebanho
realizada pelo pastor-bispo.

Apesar das relacdes existentes entre poder politico e pastoral, ambos os
poderes continuam distintos durante toda a ldade Média, cada um com suas
peculiaridades, que, todavia, se entrecruzam. “O pastor continuou sendo um

personagem que exerce seu poder no modo mistico e o rei continuou sendo alguém

125 Cfe. FOUCAULT, Segurancga, Territério, Populagéo. op. cit., p. 200.

128 |bidem, p. 203.
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que exercia seu poder no modo imperial”.'?” Todavia, essa distingdo teve mais
evidéncia no Ocidente do que no Oriente onde a fusdo dos dois modos de governo
foi mais efetiva. O pastorado cristdo se desenvolve, entdo, de maneira densa e
institucional, coextensivo a Igreja como um todo. Diferentemente do deus-pastor
hebreu, que néo implica uma interferéncia politica direta, Foucault mostra como o
modelo de pastor cristdo sugere uma série de artes de conduzir, governar, controlar
e manipular os homens.*?®

Todavia, € apenas no campo do conjunto de artes de governar que o
pensador francés situa sua pesquisa sobre as origens da governamentabilidade no
cristianismo. Deve-se evitar uma inferéncia imediata de que tais dispositivos fossem
utilizados para submeter os individuos (fiéis) a uma lei ou soberano. A proposta
foucaultiana, aqui, tal como em outros textos, ndo € um mapeamento macropolitico,
mas descri¢cdes relacionais microfisicas de poder que se estabelecem, favorecendo
0 surgimento de praticas e discursos instauradores de verdades.

Para Foucault, o Estado moderno nascera a partir de uma cristalizacao
pensada, refletida e sistematizada da governamentabilidade que se serviu dos
dispositivos instaurados pelo pastorado cristdo. Para perceber esse nascimento,
trata-se de ver como se deu essa passagem ocorrida nos séculos XVII e XVIII que
transformou o conjunto de préaticas em um discurso sobre a forma de governar 0s
homens. Isto €, o deslocamento da governamentabilidade ao Estado moderno. De
praticas difusas em relacdes de poder pautadas por um principio religioso a uma
teoria geral de governo, elaborada racionalmente. Assim, Foucault mostra como na
base dessas relacdes dispersas de governamentabilidade, no seio da vivéncia crista,
h&a uma série de procedimentos que sugerem uma referéncia ao surgimento daquilo

que posteriormente sera chamado governo dos homens.

27 |bid., p. 205.
128 .
Ibid., p. 218.



80

O pastorado cristdo esta associado a salvacédo, isto €, a um fim espiritual.
Além disso, esta relacionado a lei e ao seu cumprimento. Trata-se de uma
obediéncia a um mandamento com o objetivo de se chegar a verdade e ser salvo. O
pastor deve assegurar a salvacdo de todos. Ele deve cuidar para que todas as
ovelhas sejam salvas, obedecendo. E, para obedecer, os mecanismos de confissdo
e direcdo das almas proporcionou um olhar da ovelha sobre si mesmo, incitada pela
necessidade de expor seus pecados diante do pastor. Todavia, todo critério de
salvacao esta nas maos de Deus.

Aqui ha uma diferenca fundamental ao modo de relacdo obediéncia-salvacéo
tal como os gregos a entenderam. Apesar de o tema da obediéncia ja existir nos
gregos, ela estava condicionada a uma meta a ser alcancada. Assim era a missao
do pedagogo, do mestre, etc. Havia o intuito de se chegar a um obijetivo, por isso se
obedecia. No modelo de pastorado cristédo, o Unico objetivo era a propria obediéncia.
Obediéncia ndo a uma lei, mas a um individuo. Trata-se de uma relacdo de
submissdo a outra pessoa. O critério de verdade nao esta no olhar do proprio
individuo em relacdo a lei, a um cddigo moral, ou a uma teoria racionalmente
comprovada, mas sim a outra pessoa. H4 uma dependéncia da ovelha ao pastor. “E
aquele que é dirigido deve aceitar, deve obedecer, no interior mesmo dessa relacao
individual, e por ser uma relagao individual. O cristdo se p6e nas maos do seu pastor
para as coisas espirituais, mas também para as coisas materiais e para a vida
cotidiana”.*?°

Assim, a obediéncia se apresenta ndo como um lugar de aprendizado, mas
como renuncia de si, como negacéao da propria verdade ou do préprio olhar que o fiel
faz da lei. Sob o pretexto de humildade, o crente submete-se a vontade alheia e a

sua interlocucdo. Trata-se de uma relacdo de servidao integral de negacao de si e

129 |bid., p. 232.
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de confiar a conducédo da propria vida a outro que tem a missdo de conduzi-lo a
salvacdo. O mesmo ocorre na direcdo de consciéncia. Diferente do modelo grego
onde a pessoa procurava alguém para dirigi-lo, livremente, o modelo de pastorado
cristdo impde uma direcdo de maneira obrigatéria. Também aqui se pode ver um
dispositivo de governamentabilidade em que o individuo se ancora em uma verdade
alheia a si. H4 uma submissdo silenciosa, onde o fiel se diz dentro de uma
expectativa do diretor. A verdade deixa de estar na propria lei, mas passa a permear
a consciéncia do diretor que aguarda do crente a configuragdo a sua propria

interlocucéo. Portanto, para Foucault:

“(...) ndo € a relagdo com a salvacao, ndo € a relacdo com a lei, ndo é a
relacdo com a verdade que caracteriza fundamentalmente, essencialmente
0 pastorado cristdo. O pastorado cristdo, ao contrario, € uma forma de
poder que, pegando o problema da salvagdo em sua tematica geral, vai
introduzir no interior dessa relacdo global toda uma economia, toda uma
técnica de circulacdo, de transferéncia, de inversdo dos méritos, e é isso
gue € seu ponto fundamental”.**°

O pastor detém verdades ocultas, secretas, interiores que exigirao obediéncia
por parte da ovelha. A individualizagdo n&o ocorre, pois, em relagdo a um estatuto,
mas por sujeicdo, submissédo. Nao se trata de se referir a uma verdade outorgada,
reconhecida, mas de se produzir enquanto individuo em um jogo de verdades
ocultas. “Individualizacdo analitica, sujeicao, subjetivacdo — € isso que caracteriza 0s
procedimentos de individualizacdo efetivamente utilizados pelo pastorado cristdo e
pelas instituicdes do pastorado cristdo”.*** Nisso Foucault encontrard as bases da
governamentabilidade tal como se desenvolveu no século XVI em diante. Trata-se
da constituicdo de um sujeito, subjetivado nas redes de obediéncia e verdades que
Ihe s&o impostas.

Percebe-se, nesse sentido, uma ligagdo entre confissao e pastorado numa

l6gica de submissdo ao poder instituido. O sujeito emerge como fruto dessa relacdo

30 |bid., pp. 241-242.
31 |bid., p. 243.
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onde um olhar sobre si € exigido como forma de submissdo a um conjunto de

técnicas, nos quais a salvacao se insere na economia dos jogos de verdade.

*kk

A partir de agora, sera analisada a passagem do tema da confissdo para a
sexualidade. Da confissdo como procedimento de exame de si para a sexualidade
verbalizada e subjetivada no interior dos individuos. Tal passagem, entretanto,
carecera da abordagem historica realizada por Paul Véyne e Peter Brown, em suas
analises sobre a sexualidade no momento de ascensdo do cristianismo. Assim,
pretende-se estabelecer relagcdes entre o movimento de institucionalizacdo da
confissdo como lugar da construcdo da subjetividade no interior do cristianismo e a

producdo de uma subjetividade a partir do sexo e sua verbalizac&o.
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CAPITULO 2: A MORAL SEXUAL NA PASSAGEM DA ANTIGUIDA DE
PARA O PERIODO CRISTAO E SUAS RELACOES COM A
FORMACAO DA CONSCIENCIA CULPADA

2.1 A moral sexual na passagem do Império Romano ao
cristianismo em Paul Veyne

N&o se pode iniciar a apresentacdo de uma abordagem historica como
justificativa hermenéutica das relagbes entre confissdo e sexualidade sem antes
compreender o modo como Foucault 1€ a histéria. E no &ambito desse
questionamento que Paul Veyne'*? se debruca sobre o pensamento foucaultiano, no
intuito de estabelecer um momento de passagem na moral sexual do império
romano para 0 mundo cristdo, pO6s Constantino. Ao invés de realizar uma
investigacdo histérica no sentido ontolégico, buscando uma origem no
desenvolvimento de determinada ciéncia ou pratica, seria melhor, segundo Veyne®*,
falar de praticas discursivas e dos sentidos nos quais essas praticas sao analisadas,
dentro da dindmica dos dispositivos em Foucault. Trata-se de ver a histdria na
singularidade dos discursos e perceber, neles, a relacdo de poder que os incita e

constitui.

(...) todo fato histérico ou sociolégico é uma singularidade; Foucault pensa
gue nao existem verdades gerais, trans-historicas, pois os fatos humanos,
0s atos ou as palavras, ndo provém de uma natureza, de uma razdo que
seria sua origem, nem tampouco refletem fielmente o objeto a que remetem.
Para além da enganosa generalidade desses fatos ou de sua suposta
funcionalidade, essa singularidade é a de seu estranho discurso. Ela
procede a cada vez dos acasos do devir, da complicada concatenacdo das
causalidades que se encontram. Pois a histéria da humanidade nao é
subentendida pelo real, o racional, o funcional ou alguma dialética.™

Assim, a pretensdo de se apresentar aqui elementos da constituicdo da

sexualidade no interior da moral cristd ndo pode deixar de lado a elaboracéo

%2 Foucault e Veyne desenvolveram uma contribuicdo mitua para os modos de ler e interpretar a

histéria. H4 uma série de citacdes de Foucault presentes na obra de Veyne. A0 mesmo tempo, o
préprio Foucault cita o historiador em inimeras ocasides, sobretudo nos ultimos cursos, dos anos 80,
ministrados no College de France.

38 VEYNE, P. Foucault, seu pensamento e sua pessoa. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira, 2011.

.21,
%4 Ibidem, p. 23.



84
discursiva da prépria sexualidade através dos mecanismos nos quais esses
discursos foram tidos como verdadeiros. Nao se deseja, ao investigar a histéria aqui,
encontrar a sexualidade em um “estado selvagem; essa planta s6 se encontra em
estado de planta cultivada num discurso, ao mesmo tempo prisioneira e cacereira de
um dispositivo a que é imanente o discurso, este efémero a priori histérico”.* Nesse
sentido, o territorio da moral, onde se articula especialmente a verdade com o dizer
tido por verdadeiro, deve compreender as interpretacfes histéricas de determinados
atos e sua aceitacao no interior de um arcabouco discursivo.

N&o se pretende, portanto, com esse capitulo, apontar elementos historicos
da sexualidade em um recorte que intencione buscar um universal da moral, ou da
constituicdo da verdade do sexo a partir de uma suposta transformacao das praticas
sexuais. “...em vez de partir dos universais como grade de inteligibilidade das
praticas concretas, que sdo pensadas e compreendidas, mesmo que praticadas em
siléncio, parte-se dessas praticas e do discurso singular e estranho que elas supéem
para passar de algum modo os universais pelas grades dessas condutas”.'*

Ao invés de apontar a historia como lugar de uma evolugcéo no sentido moral
das praticas sexuais, reforcar, pelo viés historico apresentado por Veyne e Brown, a
relacdo existente entre confissdio e sexualidade e sua ligagdo com o
desenvolvimento da moral sexual cristd a partir da institucionalizacdo da peniténcia
enquanto sacramento. Trata-se de estudar um momento de passagem em que a
carne crista se constitui a partir de valores morais ja assentados no mundo romano,
influenciado pelo paganismo. Percorrer as relacbes existentes entre moral paga e
cristd, antes de abordar os mecanismos discursivos estabelecidos pela confissao.

Para tanto, € preciso romper com alguns preconceitos que interferem na

abordagem histérica da moral sexual nos antigos. Em uma de suas Uultimas

%% Ibidem, p. 84.
% |pidem, p. 28.
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entrevistas, concedida a Francois Ewald, Michel Foucault faz mencéao ao idealismo
gue se tem das praticas sexuais dos antigos, como se |4 houvesse uma sociedade
liberal, mais tolerante e sorridente e refuta uma proposicado de um passado feliz, sem
moralismos: “Muita gente sabe que houve na Antiguidade uma moral austera e
rigorosa. Os estbicos eram a favor do casamento e da fidelidade conjugal, todo

mundo sabe”. ¥’

E importante ressaltar aqui a influéncia que a pesquisa do historiador Paul
Veyne ocasionou em Foucault. Veyne realiza uma longa pesquisa sobre a vivéncia
sexual dos romanos e aponta, desde la, um conjunto de regulacdes da vida moral
gue sugerem uma visao diferente a do senso comum, onde ha uma idealizacdo néo
real de liberdade. Temas como casamento, virgindade, fidelidade e castidade, ja
estavam presentes, mesmo antes da influéncia do cristianismo. Apontaremos nos
estudos de Veyne elementos que indicam a presenca de temas de moral sexual
entre 0s pagaos romanos e que depois foram cristalizados no interior do
cristianismo.*®

Roma néao era um lugar de promiscuidade, de uma iluséria liberdade sexual,
idealizada aos moldes da revolucdo sexual dos anos 60. E necessario distinguir
entre homens livres (cidaddos romanos) e escravos. Calcula-se que a populacédo de
pessoas livres da Itadlia Romana no periodo auge do império tenha chegado a 6
milhdes e a de escravos 2 milhdes. Promiscuidade era algo descritivo do grupo de
escravos, que por nao ter responsabilidades exclusivas a cidaddos romanos, néo

tinham compromisso estabelecido com a sociedade e, por isso, eram vistos com

maus olhos em seus costumes por parte dos livres. Além disso, ha que se distinguir

13 EWALD, F. Michel Foucault. In. Michel Foucault (1926-1984): o dossier — Gltimas entrevistas. Rio
de Janeiro: Taurus,1984. p. 80.

138 para tanto, nos serviremos de duas obras principais de Paul Veyne: Império Romano. In: ARIES,
P. et DUBY, G. (org.) Histéria da vida privada. v. I. Do império romano ao ano mil. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2010. pp. 17-212, Sexo e poder em Roma. Rio de Janeiro: Civilizacédo
Brasileira, 2008 e Quando nosso mundo se tornou cristdo. Lisboa: Texto e Grafia, 2007.
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uma moral do Império até o ano 100 antes de nossa era e outra, influenciada
sobretudo pelo movimento estoico. A primeira, mais antiga, associava diretamente a
moral as questdes politicas, do proprio Império. A segunda se volta para a
interioridade e para uma discussao que envolve a sabedoria de viver.

Ja na moral antiga dos romanos, até o primeiro século antes de Cristo, havia
a instituicdo publica do casamento. Essa ndo foi uma novidade cristd. O paganismo
romano prescrevia a responsabilidade do homem em constituir uma casa. Tratava-
se de uma cerimdnia privada, sem a necessidade de uma legalizacao religiosa ou
civil, mas com repercussdo publica.**® Acontecia um comprometimento por parte
duas pessoas livres, que se dispunham em vista de aumento das posses.
Obviamente, temas como amor cortés, romances, e casamento por sentimento
muatuo ndo eram pautas dessa época. O casamento era um negocio. A mulher era
uma propriedade, tal como os escravos, os filhos, os animais, etc.Todavia, havia um
sentimento de responsabilidade pela patria, no sentido de multiplicar os homens
livres, enaltecer o império e fortalecer as divisas.

Nesse primeiro momento, casar era um dever civico! O romano devia, para
cumprir sua obrigacdo com a cidade, zelar por sua esposa, tratad-la bem, tal como
um imperador devia tratar dos bens publicos. A acdo do imperador devia ser
reproduzida no ambiente privado. O sudito repetia em sua casa o0 que o rei faz com
0 pais. Interioriza-se uma moral de contencdo, de obediéncia a uma ordem
instituida, que perpassa o interior das relacdes privadas. O sexo do casal reproduzia
o zelo real pela cidade romana. Nesse ponto, o0 autocontrole tinha papel
fundamental. Perder-se numa relacdo privada significava demonstrar-se incapaz de
administrar os proprios bens (lembrando que a mulher era um bem). O corpo do

cidaddo era, em dultima instancia, o proprio corpo do imperador, dominando um

139 Cfe. VEYNE, P. Sexo e poder em Roma, op. cit., p. 190.
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territorio e afirmando o poder de Roma. O sexo praticado com a esposa tinha uma
funcdo civica: gerar filhos livres para o império. “Por que as pessoas se casavam?
Para esposar um dote (era um dos meios honrosos de enriquecer) e para ter, em
justas bodas, rebentos que, sendo legitimos, recolheriam a sucessdo; e
perpetuariam o corpo civico, o nicleo dos cidaddos”.**

O casamento monogamico, portanto, ja existia, ha mais de cem anos antes do
cristianismo, bem como uma moralidade que girava ao redor das responsabilidades
do casal. O sexo nao era livre. Ele tinha um papel social determinado, associado aos
interesses do império. Todavia, ao mesmo tempo em gque havia a necessidade de se
casar para dar legitimidade a prole, enquanto continuidade do império, havia o
descolamento do prazer sexual das obrigacbes matrimoniais. O prazer sexual ndo
estava confinado ao casamento. “Monogamia e casal ndo sdo a mesma coisa”.**!
Para tanto, o cidadao livre romano poderia procurar a satisfacdo de seus prazeres
com 0s escravos, ou em lugares publicos de flerte, tais como foram as termas
romanas. Entretanto, tal como no casamento, o exercicio do poder do império,
refletido nos prazeres dos cidaddos, jamais poderia ser deixado de lado. A
passividade sexual era mal vista. Ser penetrado podia implicar a submissdo ao
outro. O critério da atividade sexual, enquanto poder de penetracdo, prevalecia, no
jogo da afirmacéo do poder.

Posteriormente, ainda dentro do Império Romano, a soberania sobre si se
torna um valor em si, e deixa de se referir diretamente ao Estado e ao seu
imperador. Com a influéncia do estoicismo, sobretudo na fase final do Império, ha

um deslocamento de uma moral civica, de ordem publica, para uma moral do

equilibrio, da busca pela justa medida entre os prazeres e as necessidades. O corpo

19 VEYNE, P. Império Romano. In: ARIES, P. et DUBY, G. (org.) Histéria da vida privada. v. I. op. cit.,

.44,
E‘l Ibidem, p. 45.
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e suas necessidades, numa perspectiva estoica, devem ser domados, educados e
nao saciados. Busca-se um estado de imperturbabilidade do espirito. O corpo pode
afetar essa busca. A vida interior luta contra os anseios da exterioridade, da matéria.

Asism, no que diz respeito ao casamento, Veyne aponta uma primeira moral,
de ordem civica, que dizia: “casar-se € um dos deveres do cidadao” e uma segunda,
posterior, no interior do Império, que pregava: “guem quer ser um homem de bem so
deve fazer amor para ter filhos; o estado de casamento ndo serve aos prazeres
venéreos”.**?> Num primeiro modelo de moral, a mulher servia para gerar filhos e
patriménio em vista do bem da cidade. No segundo, ha uma busca interiorizada,
para além do material. Cria-se o mito do casal como lugar de companhia, de
seguranca ao homem, de comprometimento do sexo a um dever interior, moral,
privado. O casal chegou ao Ocidente quando a moral passou a perguntar por que
valeria a pena homem e mulher passarem a vida juntos e, ndo apenas fazerem isso
por uma necessidade natural ou civica.

Na virada estoica, é na pergunta pela causa que a moralidade se estabelece!
Trata-se agora de um corpo a ser chamado de “meu” e ndo apenas algo derivado do
corpo do império. Ele tem uma busca, ele tem uma necessidade e tem conflitos a
serem resolvidos internamente; Bom € aquele que cumpre seus deveres consigo e
suas obrigacdes enquanto casal: cuidado com a esposa, filhos, etc.;

Todavia, ndo nos iludamos, o ideal de casamento por amor nao existia como
necessidade. N&o havia nenhum comprometimento de sentimento. Havia
comprometimento de vida em busca de um bem, que passava pela prosperidade, o
bom trato do patrimonio, dos filhos, etc. Nesse sentido, eram comuns os divorcios. O
descuido por parte do marido, poderia implicar a fuga da mulher. Ela poderia

reclamar se ndo estivesse sendo bem cuidada, protegida e saia. Isso implicava

142 Cfe. Ibidem, p. 47.
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motivo de vergonha publica: “aquele homem n&o cuida bem de seu patrimonio!”
Ainda que houvesse justificativa legal para um homem abandonar sua esposa
(esterilidade, traicdo) a responsabilidade de manter a vida privada de acordo com a
estabilidade dos sentidos, era do homem.

O casamento € como um pacto marital, onde amigos se unem em vista do
bem de ambos. Juntos eles tém estabilidade para lutar contra as instabilidades do
corpo, da vida social. A mulher deixa de ser entendida como escrava, propriedade
inerte e passa a ser vista como “auxiliar”, “companheira”. Algo parecido a amizade
emerge como o foco da vida do casall A vida do homem estéico deve ser
semelhante aos deuses. Ele deve autbnomo, livre, indiferente aos golpes do acaso,
autarquico. O casamento deveria favorecer nele essa busca interior de liberdade e
de obstinada auto-geréncia. Nesse sentido, a matéria, o corpo e 0os desejos néo
eram um mal em si, mas poderiam desviar do caminho correto e bom.

Ha, portanto, uma interiorizacdo da moral sexual. O sexo, nesse segundo
momento da moral romana, ndo obedece apenas a uma lei social, civica ou
religiosa. Ele faz parte de um conjunto de observancias a serem cuidadosamente
praticadas em vista de uma relacdo do cidadédo consigo, da pessoa que busca a
estabilidade. O casamento deve contribuir a essa estabilidade. O estoicismo era
uma doutrina de autonomia moral, controle do individuo sobre si mesmo, cuidado
com a vida interior.**® Assim, cada gesto da vida do casal passa a ser lugar de
vigilancia, de detalhes a serem observados cuidadosamente! Casar € um bem, um
dever, todavia, precisa ser bem observado para que uma vida estavel se
desenvolva! Cada menor gesto deve ser vigiado. Procriar sim, exagerar nos afetos e
caricias, ndo! O excesso, nessa perpesctiva, era combatido como um dos piores

males. Surge um ideal de abstinéncia: “deitar juntos, apenas para procriacdo”. Nao

143 Cfe. VEYNE, Sexo e poder em Roma. op. cit., p. 203.
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temos aqui ainda o modelo ascético cristdo, mas uma ideia de abstinéncia regulada
pela moderacao, pelo autocontrole, pelo equilibrio, tipicos do estoicismo.

Obviamente, a sexualidade dos homens romanos ndo se resumia a vida do
casal. O prazer também era uma necessidade vital e, como tudo o que conduzia ao
estado de natureza, era valorizado no estoicismo. O prazer sexual ndo era
condenado em si, e podia ser buscado em relagcbes com escravas, escravos, sem
nenhuma condenacédo por parte da cidade, e muito menos da mulher. Entretanto, o
estoicismo fez com que esses prazeres fossem observados pela dindmica da
ponderacédo, diferentemente da moral anterior, civica, onde a légica era a da
dominacéo.

Numa relacdo com o escravo, atos como ser sodomizado, felagéo, cunilingue
e outros gestos sexuais que representassem dominacdo sofrida, implicariam uma
imoralidade publica. Porém, se em uma moral anterior, o prazer obtido por uma
dominacdo exercida era legitimo, agora, ele pode enfraguecer o cidaddo romano,
subvertendo seu valor, caso exceda os limites impostos pela natureza. Prevalece a
l6gica do conflito aberto, da dominacao a ser exercida, da vida de moderacao e de
natureza. O escravo € uma propriedade e precisa ser submetido, dominado e nao
dominar. Essa dominacao deixa de ser vista apenas pela penetracdo, mas pode ser
identificada também pelos afetos ou pelas paixdes. Tal como qualquer outro bem, o
escravo nao pode ser roubado do concidaddo, muito menos exercer no homem livre
uma paixao que o faca ser escravizado sentimentalmente.

A moral romana, vista pelo senso comum como lugar de “liberdade” e
auséncia de repressao, na verdade fez emergir uma nova relacéo entre sexualidade
e consciéncia interior. Se em um primeiro momento a vida sexual estava associada
ao dever civico, posteriormente, com a ascensao do estoicismo, trata-se de uma

moral de estabilidade, de equilibrio e moderacdo. Assim, temas como continéncia,
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castidade, finalidade procriativa da sexualidade, ja estdo no interior da sociedade
romana e nao sao originais do cristianismo, muito embora tenham sido
potencializados e modificados por este. A moral sexual desloca-se da vida publica e

passa a residir numa consciéncia privada, interior. Veyne ressalta que:

(...) determinada moral ndo se reduz aquilo que se manda fazer. Pagéos e
cristdos, em certa época, disseram: “Nao faca amor a ndo ser para ter
filhos”. Mas essa proclamacdo ndo tem as mesmas consequéncias se for
proveniente de uma doutrina de sabedoria — que da conselhos a individuos
livres que os seguem se estiverem convencidos de que se trata de coisa a
ser seguida — ou de uma Igreja todo-poderosa, que pretende dominar as
consciéncias com o objetivo de salva-las na conquista do Além e quer
deteminar a lei para todos os homens, sem excecdo, convencidos ou
nao.

Desse modo, as diferencas entre a moral romana e a cristd, no que diz
respeito a sexualidade, ndo devem ser buscadas no ambito das praticas, ou
meramente no modo como o0 sexo foi associado ao casamento ou a geracao de
filhos. As proibicdes e a contencédo sexual ja existiam, desde o século anterior ao
surgimento do cristianismo. Os contrastes devem ser identificados no modo como os
discursos de verdade moral foram interiorizados nas consciéncias, e na relacdo que
eles passam a ter com as instituicdes e suas logicas disciplinares de poder. Trata-se,
antes, de ver a moral emergindo a partir da nocdo de consciéncia no cristianismo,
que traz para o ambito do interior e do desejo as duvidas sobre as praticas e 0s
prazeres. Apenas quando essa moral estiver internalizada na consciéncia, e
cristalizada na dimensdo do desejo inconsciente, € que se podera pensar uma
diferenca fundamental em relacdo aos pagdos. E, para tanto, o cristianismo se
servird, como defendemos aqui, dos mecanismos de exame de consciéncia e

confissao.

1“4 VEYNE, Sexo e poder em Roma. op. cit., pp. 204-205.
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2.2 O “Corpo Moral’ da Igreja: sexo e desejo no ini cio do
cristianismo em Peter Brown

Dentro de uma perspectiva histérica da passagem da moral sexual paga para
a cristd, os estudos de Peter Brown sobre os primeiros quatro séculos do
cristianismo reforcam a tese de que mais do que se pensar a partir de um
deslocamento de uma moral menos repressiva para outra mais repressiva, deve-se
investigar as mudancas na percepcao do proprio desejo. O préprio Foucault, em
varios momentos, sobretudo em suas entrevistas e conferéncias, menciona 0s
trabalhos de Brown, de modo especial os que se debrucaram sobre a sexualidade
no inicio da Igreja cristd. Nesse sentido, apresentaremos aqui alguns elementos
destacados pelo autor que evidenciam a relac&o entre o cristianismo e o olhar sobre
si mesmo, sobre o corpo e sobre o desejo, fundamentais para a hipbtese da
confissdo e sua importancia na constituicdo da sexualidade.'*

Para Brown, ndo basta falar da ascen¢ao do cristianismo no mundo romano
simplesmente em termos de passagem de uma sociedade onde havia menos
repressao ou rendncia sexual para outra que fosse mais repressiva. O que estava
em jogo era uma mudanca sutil na percepc¢do do préprio corpo. Os homens e as
mulheres dos séculos subsequentes ndo apenas foram cercados por um conjunto
diferente e mais rigoroso de proibicées, mas passaram a ver Seus COrpos e seus
desejos sob um olhar diferente.**® O corpo no mundo pagdo era voltado para o
publico e atravessado pelas instancias de integridade e legitimidade, tipicas da
sociedade romana e ja apresentados anteriormente. “O corpo existia para ser

administrado, e ndo modificado”. **’ O bem da cidade era o horizonte ao qual o

> Serviremo-nos principalmente da obra Corpo e Sociedade: 0 homem, a mulher e a rentncia sexual

no inicio do cristianismo. Traducdo de Vera Ribeiro. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1990.

¢ cfe. BROWN, P. Corpo e Sociedade: o homem, a mulher e a renlncia sexual no inicio do
cristianismo, op. cit., p. 35.

" Ibidem, p. 36.
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corpo deveria se dirigir. Nesse sentido, toda renuncia era em vista do bem comum.
Sacrificios validos para a expansao do Império.

Todavia, jA nos primeiros dois séculos de nossa era, essa concepcao,
influenciada sobretudo pela percepc¢ao estoica, faz com que a renuncia se volte para
um dominio do préprio corpo por si, em vista de um estado de natureza, no qual as
paixdes significariam um risco. O cristianismo, no entanto, para além de uma
interpretacdo moral residente no conceito de paixao estoica, adentra o territério dos

desejos e 0 modo como eles devem ser entendidos como o lugar da moral.

O ideal humano da continéncia, ou seja, o que é estabelecido pelos filésofos
gregos, ensina-nos a resistir a paixdo, para que ndo nos tornemos
subservientes a ela, e a treinar os instintos para que busquem metas
racionais, mas, para nés cristdos, nosso ideal é ndo experimentar desejo
algum. Moisés ficara no Sinais por quarenta dias, um homem transfigurado
pela presenca préxima de Deus. Durante todo esse tempo, as necessidades
do corpo silenciaram nele.**

Assim, percebe-se em Clemente de Alexandria um deslocamento da nogao
de corpo. Se anteriormente, na moral pagéa, ele estava associado a uma ordem
social inalterAvel e marcado pelas necessidades impostas pelas exigéncias
externas, agora, ele € revestido da nogéo de desejo. Cada fiel, nesse sentido, sera
chamado a renunciar a si mesmo, a transformar o proprio corpo, rompendo com a
disciplina da antiga cidade, e assumindo uma disciplina interna, de averiguacao da
conformacao do préprio corpo com o corpo de Cristo.

Durante os dois primeiros séculos do cristianismo, surgiram Vvarias
comunidades, sobretudo na regido do Mediterraneo que, numa perspectiva mais
radical, propunham a rendncia a toda e qualquer atividade sexual. Ao fazer isso,
acreditavam que proclamariam a vitdria de Cristo sobre a morte. Uma vez que o fim
dos tempos era visto como iminente, e 0 mundo, passageiro, renunciar ao sexo poria

fim ao parto, ao casamento e suas dores. A renlncia ao corpo como lugar da

8 CLEMENTE DE ALEXANDRIA, Stromateis 3.7.57 apud BROWN, Corpo e sociedade..., op. cit., pp.
36-37.
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animalidade nao redimida. Em vista da conformacdo ao corpo de Cristo glorioso,
esses movimentos iniciaram uma recusa ao sexo. Todavia, essa interpretacdo, aos
poucos, se enfraqueceu uma vez que o retorno de Cristo demorava. Brown identifica
a pregacdo de Clemente numa dimensdo mais moderada, aproximando-se,
sobretudo, de sabios reconhecidos como Plutarco, Musénio Rufo e outros médicos
de sua época.'*®

Além disso, ha que se perceber na rendncia sexual dos primeiros cristaos,
uma forma de recusa a ordem moral vigente na sociedade romana e suas col6nias.
Trata-se de um questionamento a pseudo-estabilidade proposta pela dominacéo
militar e uma alternativa a ordem social predominante. Os cristdos, aos poucos, se
viram chamados a uma nova configuracdo politica do corpo, visto ndo mais em
funcdo dos interesses expansionistas e dominadores do império, mas voltados para
0 préprio interior e seus ideais. Nesse sentido, temas como continéncia, celibato,
monogamia, procriacdo, entre outros, que ja estavam presentes no mundo pagao,
passaram a ser vistos, ndo mais como um valor em vista do controle das paixdes, tal
como se percebia anteriormente. Passa-se a uma moral de identificacdo a um corpo,
o corpo do proprio Cristo, que, superando a morte, havia, com sua ressureicao,
instaurado uma nova logica na ordem temporal.

Nessa nova configuracdo da moral, o desejo, e sua renuncia, ganhou forca
como lugar de uma identificacéo coletiva. O sentimento de uma condicdo humana
comum, definida pelo desejo sexual, foi sumamente necessario as Igrejas dos dois
primeiros séculos, por conta da heterogeneidade dos cristdos. Contrarios a ordem
moral do império, sobretudo em relacdo a escravidao e a identificacdo do reino
terrestre como definitivo, os cristdos buscaram na moral sexual uma afirmacao de

identidade. Pela continéncia e pela castidade, homens e mulheres da igreja primitiva

9 Cfe. Ibidem, p. 37.
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passaram a ganhar reconhecimento publico e reputacdes impressionantes, tais
como 0s conquistados pelos homens cultos, como Brown aponta: “Nao é de todo
impensavel que alguns fiéis, aténitos diante de tanta diversidade, tenham utilizado o
alicerce comum da sexualidade compartilhada para explorar o poderoso ideal de
uma comunidade religiosa sumamente unida e verdadeiramente universal”.**°

Para zombar da continuidade do mundo e mostrar que o tempo estava se
esgotando, varios cristdos utilizavam o préprio corpo para manifestar sua fé. Atraves
da castidade drastica e perpétua, deflagravam a instabilidade do tempo presente e
apresentavam o cristiansimo como o lugar comum de um corpo resignificado pelo
Cristo, com sua morte e ressurreicdo. “Renunciar ao casamento desnudava a
fragilidade de uma ordem aparentemente imutavel. Os meios pelos quais a
sociedade tinha prosseguimento podiam ser abandonados. A castidade anunciava a
aproximagcao iminente de uma nova criagéo”. ™"

No que diz respeito ao desejo sexual, vale destacar um episédio da vida do
Pastor de Hermas, uma figura importante da igreja primitiva do segundo século e
que teve uma seérie de suas visdes difundidas na igreja romana na época. Seus
conselhos sobre os perigos das tentacdes, apesar de se aproximarem dos
conselhos estoicos, revelam uma identificacdo dos riscos no proprio desejo e néo
apenas nas praticas sexuais. Reconhecido como profeta e pregador abstinente,

Hermas adverte a seus leitores para as tentacdes que rondam o ser humano. Vale a

descricdo de um desses episodios, citados por Brown.

Antes de se tornar um profeta cristdo, Hermas tinha sido um escravo liberto
em ascensdo. Seu amo o vendera a uma dama cristd, Rosa. Paciente,
pouco dado a indignacdo e sempre com um sorriso, Hermas, “o0 continente”,
sabia o que era lutar pelo controle de um coracéo rebelde. O fato de sua
proprietaria cristd, ao se banhar no Tibre, ter um dia pedido a Hermas (na
época um simples escravo cujos sentimentos sexuais tinham pouca
importéncia) que a ajudasse, nua em pélo, a sair da agua, ndo tinha
exatamente contribuido para aumentar a paz de espirito de nosso profeta.
“Eu seria um homem abenc¢oado”, pensara ele, “se tivesse uma mulher de

% Ibidem, p. 61.
! Ibidem, p. 64.
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tal beleza e distincdo por esposa’. O incidente, do qual mais tarde ele foi
relembrado numa visé@o pela prépria Rosa, fora um lembrete das tentagGes
sexuais que ameacavam macular seu dom profético e atrair sobre ele a ira
de Deus. A luxlria e os anseios particulares eram improprios num homem
cujo coracgdo deveria tornar-se transparente para o Espirito Santo.'*

O “controle do coracéo rebelde” esta associado a continéncia e € causa de
reconhecimento de Hermas como alguém de valor. Além disso, ha uma identificacao
do perigo no proprio desejo, no interior que o incita na forma de luxdria, ao qual o
homem de Deus precisa renunciar. Vale destacar, que 0 objetivo era se tornar
“transparente ao Espirito Santo”. Narrar esse episodio, apresentando seu desejo
interior como lugar das tentagdes, significava aconselhar a outros cristdos a estarem
atentos e vigilantes ao proprio desejo. Um olhar sobre si comeca a se constituir, no
sentido de revelar-se transparente diante de Deus.

Nesse momento de consolidacdo da moral sexual na igreja cristd primitiva,

153 " contribuiu

destaca-se a figura de Tertuliano que, apesar da influéncia montanista
para a compreensao do aglomerado de nocgdes conflitantes sobre a sexualidade.
Brown identifica Tertuliano como um grande pregador, que aponta a sexualidade no
jogo da rendncia e do desejo, e cuja difusdo de pensamento teve significativa
relevancia nas comunidades cristds do inicio do século Ill. Em Tertuliano, a profecia
verdadeira deixa de ser identificada pelo martirio e pelo testemunho de oposi¢édo a

ordem do mundo, e passa a ser visto na continéncia e na suspensédo de toda e

qualquer atividade sexual futura. “Pela continéncia adquirireis um grande estoque de

2 Ibidem, p. 69.

3 O montanismo foi um movimento surgido no interior do cristianismo no fim do século I, sob a
inspiracdo de Montano, um ex-sacerdote da deusa paga Cibele, convertido a fé crista. Tal movimento,
renegado posteriormente e proclamado herético, acreditava no fim desse mundo e na segunda vinda
de Jesus, que seria iminente. Tais revelacBes supostamente haviam sido dadas a algumas pessoas,
de maneira extraordinaria e sugeririam que todos deveriam renunciar a vida mundana, inclusive a
sexual, para cultivar um ascetismo, na forma de jejuns e abstinéncia. Essa heresia influenciou
fortemente o pensamento de Tertuliano, sobretudo na sua juventude.
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santidade; economizando na carne, sereis capazes de investir no Espirito. Olhai
para o corpo”.*>*

Essa vida instintiva do corpo e os seus desejos podiam afligir o cristdo no seu
relacionamento com Deus, por isso, examinar-se quanto aos desejos era
fundamental. “Examinemos nosso mundo interno. Pensemos em como um homem
se sente ao se abster da mulher. Ele tem pensamentos espirituais. Se reza ao
Senhor, fica bem junto do paraiso; se se volta para as Escrituras, faz-se inteiramente
presente para elas; se entoa um salmo, preenche todo seu ser de jubilo; se exorciza
um deménio, fa-lo com plena conviccdo de sua prépria forca”.*>> A rentincia sexual
deixa de ser somente um sinal de contradicdo a ordem social vigente e passa a ser
meérito pessoal de virtude, no intuito de garantir a profecia e a inspiracdo divina. O
desejo interior sobmete-se a logica da abstinéncia no intuito de reforcar a pregacéo
cristd, motivo pelo qual precisara ser examinado.

Em Tertuliano percebe-se uma natureza humana constante, marcada pelo
desejo sexual que nem o batismo ou a renuncia podem apagar. Trata-se do oprobio
da condicdo humana. O sexo identificado no interior dos individuos como algo que
nao permite esquecer o pecado inscrito. Ndo se trata somente de ver o sexo na
logica do dominio de si e de uma autodisciplina religiosa, mas como a ameca
constante e palpavel do pecado, incrustado no préprio corpo.

Se por um lado o desejo sexual representava a marca do pecado no interior
do ser humano e a sua incapacidade, nesse mundo, de configurar-se a Cristo, havia
um esfor¢co por um processo de reversdo dessa logica através da renuncia sexual.
Uma vez que a necessidade sexual era irresistivel, pois era um impulso no qual os
seres humanos contribuiam a procriacdo, resistir a atividade sexual implicaria

romper com a continuidade do pecado. Optar pela vida celibataria significaria

** TERTULIANO, Exhortatione Castitatis 10. 1-2, apud BROWN, P. op. cit., p. 74.
S TERTULIANO, De leiunio 5.1, apud BROWN, P. op. cit., p. 75.
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contribuir para a instauragdo do Reino de Deus. “Renunciar as relacdes sexuais era
inverter a posicdo de um interruptor colocado no ser humano; e, invertendo-se a
posicdo desse exato interruptor, julgava-se possivel cortar a corrente que mantinha
0 sinistro perpetuum mobile da vida nos tempos atuais”.*® Da identificacdo do
desejo sexual a renuncia do mesmo, um olhar e uma pratica se instauram,
espalhando pelo mundo conhecido da época, a associacdo da mensagem cristd com
a rendncia sexual. Mais do que meramente uma repressdo, um convite a uma vida
de exame de si e dos proprios desejos.

Para muitos gregos e romanos da Antiguidade, as relacdes sexuais tinham
trazido um toque de tristeza porque lembravam a lugubre transitoriedade da vida
humana e a proximidade da morte. A maneira de pensar dos cristdos dos séculos Il
e Il deslocou da morte para a sexualidade o centro de gravidade da fragilidade
humana. A rendncia sexual se transformou no lugar de resgate de uma liberdade
perdida, subsumida na ordem do desejo, com o poder de desfazer as consequéncias
da morte nos individuos. Assim, temas como a continéncia, a virgindade e o celibato
passam a ganhar status de mérito, de martirio pela fé, tal como os primeiros cristaos,
entregues aos ledes. Ao invés de verem no desejo sexual o anseio de suplantar a
morte, tal como nos antigos, os cristdos veem no desejo o sinal mais iminente da
presenca da morte no horizonte humano, motivo pelo qual, identificd-lo tornou-se
fundamental.

Mesmo que existam muitas diferencas entre as varias comunidades cristas
dos séculos 1l e Ill, destaca-se a relevancia dada a identificagcdo na renuncia sexual
como um modo de vida comum, na luta pela liberdade interior. Ainda que haja

diferentes interpretacdes, seja pela influéncia dos montanistas, dos encratistas™’ ou

¢ BROWN, P. Corpo e sociedade... op. cit., p. 80.
" Os encratistas pertencem a um grupo herético desenvolvido no interior do cristianismo durante os
séculos I, lll e IV de nossa era. Praticavam a ascese rigorosa, pautada sobretudo pela abstinéncia
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dos gnédsticos™®, ha uma consonancia de interpretacdo do desejo sexual como lugar
da presenca da inclinagdo ma no interior do ser humano. Todavia, sera Agostinho
que sistematizara esse desejo na légica da insubmissao e da desobediéncia.

Marcio e Taciano apresentavam uma proposta de cristianismo que rompia
com a Igreja de Roma, entre outros motivos, por defenderem o fim das relacdes
familiares nesse mundo, formado e marcado por uma forca material ma. Em vista de
superar os “tempos atuais”, marcados pela maldade, era preciso abster-se
sexualmente e fazer peniténcia, abrindo espaco para uma igreja missionaria e
celibataria. Além disso, a alma humana néo era nada em si. “Existia para desposar o
Espirito Santo. As almas que ndo se “apegavam” ao Espirito Santo eram for¢cadas a
voltar a um estado igualmente intimo e englobante de possessao pelos espiritos do
mal”.’*® Assim, para os encratistas, se 0 esposo verdadeiro era o préprio Espirito
divino, casar-se nesse mundo seria ilégico e inconcebivel. Era preciso, portanto,
quebrar o encanto do leito nupcial para quebrar as estruturas sociais do mundo, pois
o fim dos tempos seria desencadeado pelo boicote ao ventre.

Para Valentino, gnostico do século Il, a pessoa humana espelhava com
terrivel precisdo a confusdo existente na base do universo fisico. O corpo, em sua
concepcao, era profundamente estranho ao verdadeiro eu. A matéria toda era
entendida como um acidente efémero, resultado de um tragico desvio do mundo
espiritual. Brown ressalta que, para 0os gnosticos, tendo em vista a dinamica dualista

gnostica, o proprio universo sofrera uma queda e tinha que ser restaurado atravées

sexual e por préaticas alimentares restritivas. Taciano e Marcio sdo considerados 0os nomes mais
relevantes desse movimento, combatidos posteriormente por Irineu de Lion e pelo préprio Tertuliano.
¥ O gnosticismo se desenvolveu no interior do cristianismo desde o século | e perdurou até por volta
do século V. Ele se pauta numa radical dualidade entre Deus e 0 mundo, sendo que este Ultimo,
criacdo de um demiurgo, é marcado pela matéria e, assim, irrefutavelmente mau. Os gnésticos viam a
materialidade do mundo de maneira negativa e, por consequéncia, tudo o que estava associado a
ela, como a sexualidade, por exemplo.

9 BROWN, P. Corpo e sociedade..., op. cit., p. 85.
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de um trabalho complexo nas raizes profundas da alma.*® Em Valetino, a alma
humana era povoada por uma multiddo de espiritos desregrados, chamados
pneumata. Eram criaturas incompletas e carentes, que usavam as pessoas para a
propria satisfacdo, a maneira de um estado permanente e semiconsciente de
possessao. “A presenca irrequieta desses pneumata, cada qual buscando
perpetuamente a realizacdo num parceiro invisivel, explicava a forca do impulso
inverso para a unidade que buscava expressdo no amor sexual. O desejo atraia o
anseio de completude de partes da propria alma”.*®* Nota-se com isso o esforco em
associar a salvacdo com um trabalho sobre a alma, onde cada cristdo € chamado a
voltar ao proprio interior e percerber ai o cenario desse conflito entre as duas
realidades distintas.

Clemente de Alexandria, no fim do século I, rebatera as heresias gnosticas e
encratistas a partir de uma nova percepcao de moral. Ele ndo abraca o dualismo
psicofisico pregado por esses movimentos e integra a moral no ambito da
integridade do ser humano, a luz dos ensinamentos estoicos, pelos quais foi
influenciado. “Em nés, ndo € apenas o espirito que tem de ser santificado, mas
também nosso comportamento, nosso estilo de vida e nosso corpo”.*® A vida cristé,
de acordo com Clemente, era acompanhada pela presenca intima de Cristo na alma
dos fiéis, a quem cada cristdo deveria se relacionar, como aquele que vigia a carne
e seus movimentos. “O puro e diafano Jesus, o olho que vigia na carne, a Palavra
translucida...”

Desse modo, os desejos sexuais deviam ser analisados de acordo com o

sentido das paixdes para os estoicos. A melhor maneira de se encarar as paixdes, é

' Ibidem, pp. 99-100.

'*! Ibidem, pp. 105-106.

2 CLEMENTE DE ALEXANDRIA, Stromateis 3.6.47 apud BROWN, Corpo e sociedade..., op. cit., p.
114.

' CLEMENTE DE ALEXANDRIA, Paedagogos, 2.12.118, apud BROWN, Corpo e sociedade..., op.
cit., p. 114.
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examina-las como algo formado no interior do préprio eu, inevitaveis, como outros
movimentos proprios da carne, e que exigiam uma constante vigilancia, para que
nao ocupassem toda a atividade da mente, nublando as vontades humanas e o
desejo de servir a Cristo. Ao invés da apatia e da recusa a vida publica, tratava-se,
em Clemente de um estilo de vida, onde cada cristdo era chamado a ser um juiz de
si mesmo e das proprias paixdes. Perceber a vaidade das mesmas e a brevidade
desse tempo e escolher pelo Cristo eram as atitudes mais nobres, comparadas as
dos estoicos e sua vida moral. Diferentemente dos encratistas e gndésticos, as
relacbes sexuais ndo eram perda de tempo, significavam exatamente o contrario.
Para Brown, isso denotava que A carne fragil, devastada pela morte, devia ser
renovada de geracdo em geracdo, atraves da procriacdo, caso contrario a Palavra
do Senhor nédo perduraria.'®

Além disso, Clemente de Alexandria trouxe a tona os mesmos temas de moral
sexual ja expostos pelos estoicos, inclusive o da maximizacdo dos prazeres. No
entanto, diferentemente dos primeiros, ele refuta a ideia de que buscar a maior
intensidade possivel de prazer nas relagcdes sexuais seja algo bom. Para ele, isso
seria bestial, muito embora a sexualidade ordenada para a criacdo e a amizade
seriam possiveis e integradoras da vida humana em Cristo. A atividade sexual
dentro da ordenacdo dos deveres conjugais nao trazia em si nenhum estigma que
proibisse o cristdo de atingir a perfeicdo da vida de fé, afinal, “Sem o corpo, como
poderia o plano divino para nés, na Igreja, atingir seu objetivo”.*®>

Vale destacar que a Igreja cristd dos trés primeiros séculos caminhou numa
direcdo de reconhecimento de seus lideres na capacidade carismatica de

empreender uma luta em favor da continéncia e do celibato. Apesar de o celibato

1% cfe. BROWN, Corpo e sociedade..., op. cit., p. 118.
'S CLEMENTE DE ALEXANDRIA, Stromateis 3.17.103 apud BROWN, Corpo e sociedade..., op. cit.,
p. 118.
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ainda nado ser obrigatério para os clérigos, frequentemente era atribuida a funcéo de
presbitero aquele que se destacava publicamente pela capacidade de praticar a
continéncia perpétua. Brown explica que diferentemente dos rabinos do judaismo
que estava em reconstrucdo, os clérigos cristdos pautavam sua capacidade de
lideranca e de direcionamento pelo esfor¢co pessoal, reconhecido por todos. Isso
serviu para que em um determinado momento a Igreja ndo dependesse dos
benfeitores mais ricos, principalmente de sua suposta interferéncia nos assuntos de
fé e moral, mas buscasse na renuncia operada pelos clérigos a fidelidade ao Cristo
desejada.’®® De certa forma, essa atitude por parte de alguns clérigos colaborou
para a posicao privilegiada dos clérigos em relacdo aos leigos ja na Igreja primitiva.

Cipriano de Cartago, no século lll, deixa para seus sucessores Ambrésio, e
Agostinho, uma visao de corpo importante, que resguardava a unidade fundamental
com a alma, refutando de vez as teses gndsticas anteriores. A carne dos cristaos era
um sinal de luta contra 0 mundo e suas maldades. Todavia, essa carne ndo podia
ser vista como algo dotado de uma pureza sobrenatural, que fosse imune a fragqueza
do barro. A carne assinalava a presenca de um perpétuo perigo, um lugar onde o
“eu” se colocava diante dos inUmeros golpes do mundo. Para Cipriano, apesar de
fragil e exposto as tentacbes sexuais, 0 corpo devia se preocupar mais com as
tentacdes exteriores, com 0s anseios mundanos mais impetuosos como a raiva, 0
cilime e a soberba eclesiastica.*®’

Essa dimensdo de perpétuo perigo da carne esta presente também em
Ambrésio, no século IV. O precursor de Agostinho entende o corpo como um
perigoso lodacal em que o passo firme da determinacédo da alma podia escorregar e

168

cair a qualquer momento. Isso denota que a carne estava marcada por

1% Cfe. BROWN, P. Corpo e sociedade..., op. cit., p. 128.
'*” CIPRIANO, De Zelo et Livore 2, p. 420 apud ibidem, p. 168.
18 AMBROSIO, Hexameron 3.1.4 apud ibidem, p. 288.
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sentimentos de desamparo, frustracdo e pela perda fatal do equilibrio ao qual a
Gnica solucéo era revestir-se da carne de Cristo. Isso se daria pela converséao e pelo
batismo, pelos quais a carne humana participaria de maneira intima da carne
perfeita do Cristo. Para Brown, a interpretacdo de Ambrésio indica que a carne
humana aparece dotada de uma cicatriz inconfundivel, a da sexualidade.'®® De certa
forma, o nascimento virginal de Cristo e sua vida continente apontam para a
superacao dessa cicatriz e somente pela ado¢cdo de seu modelo de vida poderia-se

chegar a uma vida crista auténtica.

O que estava em jogo era a natureza absoluta das fronteiras que
separavam a Igreja Catélica do mundo, bem como as que tornavam cada
virgem irrevogavelmente sagrada, em razdo de sua vocacgédo, e isolada de
sua familia. Todas as formas de mistura e concretio — toda a confusa
miscelanea de categorias separadas — causava profunda repugnancia a
Ambrésio. Evitar as relacbes sexuais era evitar um ato que implicava a
mistura, o relaxamento, e o afrouxamento. A mescla labil e saturadora do
sémen masculino e do sangue feminino, associada ao momento da
concepcéao, parecia-lhe um microcosmo das muitas areas enodoadas que
enfraqueciam a humanidade: em sua presente condicdo decaida, a alma
“grudava-se” ao corpo de maneira analogamente pegajosa e confusa. 170

Essa percepcdo de uma mistura provocada pela relacdo sexual, fazendo com
gue a alma seja vista mesclada ao mundo e a sua condi¢cdo confusa e separada da
totalidade da perfeicdo cristd sera fundamental para que, posteriormente, possa se
exercer uma disciplina sobre a alma humana, onde cada um devera olhar para
dentro de si. Um olhar com o objetivo de distingdo. Um olhar que nédo pode ser feito
sem a ajuda de um elemento exterior, ligado a autoridade eclesial, portador da
capacidade de discernimento. A moralidade cristda, uma vez que é enfraquecida pelo
pecado, vai constituindo, pouco a pouco, na alma de cada fiel, um territério passivel
de uma andlise exterior. O sexo, nesse sentido, deixa de ser visto meramente na
sua dimenséao interpessoal, e passa a ser objeto de uma interpretacdo no qual as

fronteiras entre o sentido espiritual e politico se confundem.

' Ibidem, p. 289.
% Ibidem, p. 291.
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Diante de uma carne marcada incondicionalmente pela condicdo pecadora,
oriunda do seu desejo sexual, sera preciso que o fiel se submeta, pois, a ascese e a
peniténcia. Nesse sentido, percebe-se nesse momento de consolidacdo da teologia
patristica, uma formacao lenta da consciéncia humana carente da graca. Todavia,
essa graca redentora, esse lugar de salvacdo, precisara ser atravessado pela
disciplina eclesial, que tera no sacramento da confissdo um lugar fundamental.

A sistematizacdo da teologia moral patristica e a sintese desse periodo inicial
gue compreende 0s quatro primeiros séculos da Igreja sera realizada por Agostinho,
bispo de Hipona. Compreender sua relacdo com a carne cristd e a interpretacao
moral que ele da a sexualidade significa entender o final de um processo de
articulacao doutrinal sobre a relacdo entre o ser humano e seus desejos. Em suas
ConfissBes, mais do que um relato autobiografico de suas lutas contra a carne,
percebe-se uma linguagem moral que tomara corpo no desenvolvimento da teologia
crista e sera fundamental para a hermenéutica do desejo.

“Ao escrever as Confissdes, Agostinho desejava transmitir um sentimento de
agudo contraste entre suas necessidades sexuais e seu anseio de rela¢des limpidas
e ndo problematicas”.!’* Permanece a légica da mescla indissociavel. H4 um
contraste constante em seu discurso, que marca a luta interior travada entre o
desejo e a necessidade de uma alma pura, limpida, que podia ser maculada pelas
relacdes sexuais. A proximidade com os grupos maniqueistas'’?, fazia com que o

hiato entre a consciéncia e o desejo sexual aumentasse, uma vez que, segundo

Y Ibidem, p. 319.

2.0 maniqueismo tem origem na Pérsia antiga, e surge com o profeta Mani, que traz fortes
influéncias do zoroastrismo. Depois, no século I, esse movimento ganha forca no norte da Africa
com o0s cristdos. Sua doutrina principal trazia uma dicotomia entre as trevas e a luz, numa
intepretacdo dualista, na qual a carne era entendida como o lugar das trevas e a alma o lugar da luz.
A luta constante entre ambas, derivada de dois principios, um bom e outro mal, é traduzida numa
teologia de desvalorizacdo da carne e suas obras, tais como o sexo. Agostinho, durante sua
juventude, foi muito influenciado pelo maniqueismo e, nas Confissdes, dedica uma boa parte de seu
relato para indicar os erros dessa doutrina. Todavia, ainda que refutando a interpretacdo maniqueista,
a presenca da linguagem dicotémica da relacdo trevas/luz, corpo/alma, apesar de inevitavel, ganha
outro enfoque.
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essa heresia, as relagdes sexuais, ainda que para procriacdo, eram uma forma de
expansdo do Reino das Trevas na sociedade. Além disso, Agostinho fala daquilo
que experimentou, sobretudo em sua juventude. Os diversos relacionamentos que
manteve, desde o compromentimento com uma companheira, até as relacbes
frequentes com suas concubinas.!” A quest&o sexual, quando tratada depois do seu
processo de conversdo, permanece incrustada como lugar de tensdo entre seu
corpo, seus desejos e sua vontade de pureza e salvacéo.

Nesse sentido, a aproximacéo da vida ascética grupal, tal como foi conhecida
por Agostinho em 386, fez com que surgisse em seu horizonte a solucédo para o
problema da continéncia sexual.’”* A narrativa dos povos do deserto e suas
experiéncias de vida comunitaria e celibataria marcaram seu processo de conversao
e apontaram um caminho a ser percorrido. A partir dessa descoberta, o proprio
Agostinho escolhe a vida ascética comunitaria no pequeno mosteiro de Hipona,
quando ja era padre, no fim do século IV. Suas atitudes como bispo incluiram um
grande numero de praticas e conselhos que convergiam para a valorizacdo de um
estado de continéncia. De certa forma, sua forma de olhar o sexo como
administrador local da Igreja, foi a de conciliar as tensées no clero local, a partir de
uma proposta de amizade e temperanca em relacdo ao sexo oposto, tipicas da
sabedoria estoica.'”

Diferentemente de Gregorio de Nissa e Jerbnimo, que viam a sexualidade
como a causa de uma queda do ser humano, e vislumbravam um estado de pureza

angelical antes da relacdo sexual primeira,’® Agostinho descreve Ad&o e Eva como

173 Cfe. Ibidem, pp. 322-325. Brown é considerado como um dos maiores biégrafos de Agostinho. Sua

pesquisa aborda as relacdes estreitas entre a vida do santo e sua obra. Para um aprofundamento
sobre o tema, consultar BROWN, P. Santo Agostinho — uma biografia, Rio de Janeiro: Record, 2006.
174 Cfe. Ibidem, p. 325.

175 Cfe. Ibidem, pp. 326-327.

178 Brown, Gregoério de Nissa e Jerdnimo interpretaram que a sexualidade e, portanto, o casamento e
a criacdo da familia, sé podriam ter decorrido da queda de Ad&o e Eva. Assim, a atracdo sexual seria
um triste declinio, pelo qual os dois teriam decaido de uma condi¢do angelical para a natureza fisica
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seres humanos semelhantes a todos nés. Foi o proprio Deus, em sua criacao, que
fez os seres humanos dotados dos sentimentos de atracdo mutua e amizade,
incluindo os prazeres. “O estado de Ad&o e Eva se situaria no futuro. Eles tinham
sido colocados no Paraiso por um periodo probatério, para que aprendessem a
experiéncia e aceitar, com obediéncia inabalavel e sincera gratiddo, a gama
completa dos prazeres de seres plenamente fisicos, plenamente sociais e, como
Agostinho estava perfeitamente disposto a concluir, plenamente sexuais”.*’’

A relacdo sexual dos primeiros pais foi considerada posterior a amizade e,
esta Ultima, marcaria o ritmo das relagcbes. A sexualidade, assim, ndo se
desprenderia do sentido harmonioso provocado pelo sentimento de amizade entre o
casal. Num estado original, o desejo sexual ndo estava ausente, mas coincidia
perfeitamente com a vontade da consciéncia. O casamento, portanto, era a
expressao da primeira natureza, anterior a queda, e assinalava a humanidade como
irrefutavelmente sociais e, tal como Brown aponta, criados por Deus para a
concérdia.'”® Apés a queda, a desobediéncia da prépria vontade passa a preceder
os relacionamentos. O movimento involuntario dos 6rgaos genitais e a insubmisséo
do préprio corpo refletirdo a desobediéncia ao Criador. Todavia, 0 casamento
continuaria a ter sentido, desde que orientado para a obediéncia filial de Cristo, para
a submissao a vontade do Pai, pois a harmonia entre marido e mulher apontava
para a unidade final da Cidade de Deus.'”® A analise do préprio desejo se tornaria
essencial e inextricavelmente ligada a obediéncia, como superacdo da primeira

desobediéncia.

e, por consequéncia, para a morte. Isso fez com que a existéncia de um estado angelical paradisiaco
fosse colocada como horizonte e pressuposto de uma vida ascética, tal como posteriormente as
comunidades monasticas pretenderéo. Cfe. Ibidem, p. 328.

Y7 Ibidem, p. 329. Para maior aprofundamento, consultar AGOSTINHO, De bono coniugali et De
Sancta virgnitate. Oxford: Cleardon Press, 2001.

178 Cfe. BROWN, P. Corpo e Sociedade..., op. cit., p. 331.

79 Cfe. AGOSTINHO, De bono coniugali, 7.7 apud Ibidem, p. 331.
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Assim, mais do que negar o desejo sexual no interior do ser humano, mais do
gue simplesmente tratd-lo como uma obra das trevas, trata-se de ver em Agostinho
a ligacdo que existe em considerar o desejo sexual numa dimensao natural no ser
humano, criada boa por Deus, mas que deveria se submeter a logica da obediéncia
e da disciplina, para que nao recaisse na desobediéncia dos primeiros pais. O
desejo sexual, antes de ser reprimido, precisaria ser colocado na perspectiva de
algo a ser disciplinado e, principalmente, observado como lugar de constante
incitacdo a desobediéncia no interior do ser humano. Nao se tratava, pois, de
diminuir a importancia do casamento, dos prazeres e das rela¢cées em vista do bem
da sociedade, mas sim, submeté-los na perspectiva de um olhar sobre si, sobre o
proprio desejo, e identificar os sinais de desobediéncia que eles podiam trazer. As
comunidades ascéticas monasticas se apresentariam como um lugar onde a
obediéncia as regras conduziria a uma obediéncia interior, no qual a vida
comunitaria poderia corroborar, permitindo uma dindmica onde o exame constante e
a investigacao dos desejos convergiria para a obediéncia ao proprio Deus.

Todavia, persiste em Agostinho a ideia de que a abstinéncia e a castidade
seriam mais nobres e conduziriam os fieis a uma vida de caridade mais elevada.'®
O desejo sexual poderia criar movimentos contrarios a caridade e a renuncia atraves
da continéncia poderia colaborar com a obediéncia pretendida. Assim, a0 mesmo
tempo em que se valida a instituicdo matrimonial como algo bom, voltado para a
procriacdo e para a harmonia dos conjuges, desviando o foco de uma interpretacao
sempre negativa do casamento, cria-se a expectativa da castidade como veia mais
perfeita por onde percorre a vontade de Deus sobre a Terra. Esse movimento, na

perspectiva de Brown, fez com que Agostinho eliminasse:

(...)o ponto de interrogagéo que pairava sobre a sociedade humana. E o fez
deslocando a interrogacdo para dentro. A catastrofe que precisava ser
explicada nao era a existéncia de uma sociedade humana em que o0s

180 Cfe. Ibidem, p. 331.
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homens e mulheres se casavam, amavam-se e geravam filhos. Isso teria
acontecido se Adao e Eva ndo tivessem caido. O que persistia como um
obscuro enigma para ele era a distorcdo da vontade dos que agora
compunham a sociedade. A vontade humana distorcida, e ndo o
casamento, e nem mesmo o impulso sexual, era o que havia de novo na
condicdo humana depois da queda de Adao. A vontade decaida submetia
os lacos originais da sociedade humana, concedidos por Deus — a amizade,
0 casamento e o0 dominio paterno -, a revoltantes choques de
voluntariedade que os faziam vacilar, fender-se e mudar de natureza.*®

Desse modo, para sua continuidade, a raca humana dependia do impulso
sexual, mas, devido a queda adamica, a natureza de tal impulso ndo podia ser
simplesmente identificada como algo bom ou ruim. Os impulsos sexuais que
escapavam ao controle da vontade eram sinais da fragilidade herdada da
desobediéncia dos primeiros pais. “As sensacdes sexuais descontroladas haviam
tornado imediatamente palpavel a pena reciproca que recaira sobre Adéo e Eva”.'®
Todavia, o desejo sexual deixa de ser visto previamente como naturalmente mal, e
passa a ser o lugar da suspeita, da possibilidade de desobediéncia reiterada, ao
qual o ser humano podera repetir a insubmissédo ao Criador. Tal desejo se coloca,
portanto, como o grande sinal da interrogacédo primaria sobre si mesmo, a quem o
homem n&o podera responder por si sO0. Para tanto, mais do que nunca, precisara
submeter-se a légica da obediéncia, disciplinar, institucional proposta pela Igreja, no
intuito de ser resgatado da desobediéncia que |he percorre o interior de maneira
sigilosa e inelutavel. “A sexualidade foi efetivamente retirada de seu contexto
fisiolégico, passando a espelhar uma fissura permanente e incuravel na aima”.'®®

Percebe-se, assim, em Agostinho, a diferenciacdo do conceito de carne do de

corpo. Diante do componente incontrolavel do desejo sexual e da falha permanente

instaurada na alma pela concupiscéncia'®®, a carne passa a ser a identificacdo de

! Ibidem, p. 332.

2 |bidem, p. 342.

'8 |bidem, p. 343.

'** Entende-se por concupiscentia carnis em Agostinho o anseio que arde com total indiscriminagéo
por objetos permitidos e ndo permitidos. Contra esse anseio, que estd em tensdo com a lei da mente,
toda castidade deve lutar. Cfe. Ibidem, pp. 348-349.
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tudo o que levava o eu a preferir sua prépria vontade ao invés da vontade de Deus.
A concupiscéncia da carne, nessa perspectiva tragica, teria origem na queda de
Adao, na qual a alma perdera a sua capacidade de controle total sobre de si mesma,
motivo pelo qual teria feito com que a vontade fosse submissa a carne e nao a
obediéncia a a Deus. O desejo sexual, aqui, aparece indissociavel, definitivamente,
da fraqueza da obediéncia, da vontade. Ele € o reflexo da insubmisséo, a qual o ser
humano terd que constantemente se vigiar. O sexo, portanto, ndo se apresenta
como um mal em si, mas instaura-se como o lugar da desobediéncia, da suspeita
sobre os gestos, das inquietacfes da vontade, tornado objeto constante de analise e
exame sobre si, que cada um devera realizar.®

Ha um deslocamento do olhar sobre a sexualidade. De uma dimenséo social,
na qual o sexo estava ligado a relacdo com as necessidades da cidade e sua
dimenséo ética, passa-se a uma moral da vida interior, da necessidade do exame
constante, da vigilancia sobre o desejo, da culpa entremesclada as atitudes, por
menores que fossem. O sexo faz com que a pena pelo pecado escape da
perspectiva da finitude e da morte e atravesse, permententemente, os desejos
sexuais. O sexo nao era mais apenas uma questao fisioldégica a ser remediada, mas
habitava o territério intocavel das almas e seus recénditos desejos. “Agostinho
nunca se permitiu tanta certeza. Como manifestagdo de uma concupiscéncia
impalpavel, a sexualidade era um adversario inquietantemente intemporal”.’®® A

sexualidade, enfim, era 0 eco no corpo das consquéncias do pecado original, que,

'®> Brown faz menc&o a uma carta de Agostinho ao seu amigo, o conde Valério, datada de 396, por

ocasiao do envio de seu livro Do casamento e da concupiscéncia. Na carta, ele indica a luta pela
castidade como algo louvavel e que deveria ser acompanhada de uma atividade constante de embate
com o desejo. Essa luta ndo se deteria apenas em evitar as infidelidades conjugais, deveria adentrar
a nocdo de comedimento e precisaria do auxilio dos mais intimos orientadores espirituais a
disposicdo do conde. Trata-se de uma evidéncia da incapacidade do préprio ser humano em
investigar seus desejos. Diferentemente da luta solitaria dos padres do deserto, a castidade passa a
colorir a totalidade dos fiéis em seus desejos e possibilidades. Cfe. Ibidem, pp. 344-345.

¢ |bidem, p. 344.
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através da carne, apresentava a desobediéncia como o grito mais lancinante da

vontade insubmissa.

A severa desconfiangca do prazer sensual que era propria dos antigos
romanos, bem como o temor de que os prazeres do corpo pudessem
enfraquecer a determinagdo do homem publico, vieram acrescentar uma
nota peculiarmente rigida a evocagao agostiniana dos seres humanos como
eternamente expostos a uma concupiscéncia impiedosa. Ele criou um
humanismo obscuro, que ligou o passado pré-cristdo ao presente cristao
numa desconfianca comum do prazer sexual.'®’

Desse modo, percebemos que o periodo patristico, ao invés de estabelecer
uma proibicdo fundamental a sexualidade, e uma identificacdo do sexo como um mal
em si mesmo, fez com que se formasse a base, na doutrina cristd, de uma
necessidade de investigacdo constante do proprio desejo. Com isso, rompe-se a
ideia de que o sexo podia ser entendido como a causa do pecado original, ou como
se o proprio pecado original fosse, ele mesmo, o sexo praticado nas origens, ou 0
desejo sexual dos primeiros pais. Pelo contrario, a presenca constante do desejo
sexual, insubmisso, se instaura como a consequéncia da desobediéncia adamica, o
lastro mais evidente da tentacdo no interior do ser humano. Ao mesmo tempo, o
desejo sexual evoca a necessidade de recobrar a graca pela obediéncia voluntaria.

Ao ser humano, apds esse longo processo de elaboracdo doutrinal, ndo
restard outro caminho a ndo ser o da submissdo ao processo disciplinar
recomendado pela Igreja. A peniténcia, mais do que meramente oferecer o perdao
pelos pecados cometidos, se tornara o lugar da elaboracéo interior, da procura pela
interioridade, da identificacdo originaria. Através dela, cada individuo sera chamado
a examinar seus proprios desejos em vista de uma salvacao, que Ihe atravessara na

forma de discurso elaborado, a prépria vida.

7 |bidem, p. 350.
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3. A RELACAO ENTRE A CONFISSAO CRISTA E A
DISCURSIVIDADE SOBRE O SEXO EM MICHEL FOUCAULT

3.1 Subjectivité et vérité

3.1.1 As aphrodisia : 0 sexo na perspectiva das artes de viver

No curso de 1981, ministrado no Collége de France, intitulado Subjetctivité et
vérité'®, Michel Foucault se propde a investigar as relacdes existentes entre esses
dois termos a partir de trés questdes: a primeira sobre a possibilidade de uma
verdade para o0 sujeito em geral, a segunda, de uma possibilidade de dizer a
verdade sobre a subjetividade e a terceira: quais os efeitos sobre esta subjetividade
da existéncia de um discurso que pretende dizer a verdade sobre ela.'® Trata-se,
sobretudo, ndo de uma teoria do sujeito vista independente de uma relacdo a
verdade, mas como esse mesmo sujeito sexual € penetrado pelas praticas
discursivas.

Nessa perspectiva, vale destacar que, no tocante a verdade, um certo numero
de coisas passam efetivamente por verdadeiras e que o sujeito deve, ou as produzir
por si mesmo, ou as aceitar, ou submeter-se. A verdade, nesse sentido, foi
entendida por Foucault como ligacdo, como obrigacdo e como politica e néo
somente como um conteldo para o conhecimento. Em suma, o principal objetivo do
curso é apontar como se d& “la constituition des expériences de soi et des autres a

travers de I’ histoire politique des véridictions”.**°

1% Subjetividade e Verdade.

1’89 Cfe. FOUCAULT, M. Subjectivité et vérité. Cours au college de France (1980-1981). Paris: Hautes
Etudes, Gallimard, 2014. p. 14.

190 «a constituicdo das experiéncias de si e dos outros através da histéria politica das veridiccoes”.
Ibidem, p. 16.
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Pode-se perceber nesse curso, um momento de deslocamento no
pensamento de Foucault, em seus estudos sobre o sujeito e a sexualidade. De uma
abordagem genealdgica inicial, como em A vontade de saber, assume-se uma
perspectiva de investigacdo sobre as relagbes entre sujeito e veridiccdo, donde a
importancia que serad assumida pelo tema da confissdo, como ja foi apresentado
anteriormente. Esse deslocamento também aponta o esforco de Foucault na
compreensao das praticas de si dos gregos em relacdo a sexualidade. O estudo
cuidadoso das aphrodisia nos gregos, a partir dos escritos de pensadores dos
séculos | e Il a.C. e dos séculos | e Il d.C, revelam o interesse pela analise das
praticas sexuais e sua influéncia na constituicdo dos individuos, num momento
anterior ao surgimento da confissdo, quando a carne cristd ainda ndo tinha se
desenvolvido enquanto “verbo”. Nesse sentido, a contribuicdo de historiadores como
Paul Veyne e Peter Brown foram imprescindiveis para esse estudo.

Esse deslocamento é ressaltado pela diferenca de abordagem feita sobre a
sexualidade daquela empreendida sobre a loucura, a morte, a doenca e ao crime.
Para Foucault, o enfoque tradicional sobre o sexo partia de uma negacdo, uma
recusa desse “outro” da razdo, da vida, da saude e do normal. Ja a sexualidade,
qualquer que fosse o sistema de obrigacdo, de desqualificacdo e de repressao na
qual estivesse submetida, trazia em si a complexa mistura entre recusa e aceitacao,
valorizacéo e desvalorizacao.

No caso da sexualidade, o discurso verdadeiro foi institucionalizado como
discurso obrigatorio do sujeito sobre si mesmo. Ele ndo se organizou apenas a partir
de procedimentos objetivos de observacdo e exame, tal como no caso da loucura,

da doenca e das prisdes. “mais ¢ est autour de la pratique de I"aveu que le discours
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vrai sur la sexualité s'est organisé”.’®* Trata-se de um discurso organizado por
aquilo que podemos detestar ou purificar em n0s mesmos, mas que antes precisa
ser objeto de uma investigacao de si sobre si, desenvolvido através dos mecanismos
de confissdo e que é indissociavel daquilo que somos. Assim, a abordagem da
constituicdo do sujeito sexual se volta para o interior do préoprio individuo. A pergunta
que emerge € qual a experiéncia que se pode fazer de si mesmo e que tipo de
subjetividade esta ligada ao fato de que sempre se pode confessar: sim, eu desejo!
Trata-se de verificar na sociedade que nos abrange e nas ligacbes que
estabelecemos com a verdade como nos subjetivamos como sujeitos de desejo.
Enfim, uma histéria da nocdo de concupiscéncia e os procedimentos pelos quais
chegamos até ela e como ela se tornou a grande organizadora da experiéncia
subjetiva do sexo e das relacbes sexuais. Antes de sermos sujeitos sexuais,
descobrir como nos tornamos sujeitos de desejo.

Foucault destaca o isolamento da atividade sexual na moral dos primeiros
séculos de nossa era. De uma sexualidade ligada a questbes de existéncia
cotidiana, ao contexto da dominacédo e dos papéis ocupados na cidade, passa-se a
uma sexualidade que se esconde na moral dos individuos casados, na monogamia,
nas questdes de impureza intrinseca ao ato sexual e, por fim, ao proprio desejo.

Todavia, Foucault ressalta a tese apresentada por Veyne®? de que seria
ingénua a afirmacéo de que a origem dos coédigos morais esta no cristianismo. Eles
ja existiam no mundo pagéao e no império romano influenciado pela filosofia estoica.
Mesmo no cristianismo primitivo, ha que se destacar a variedade de interpretacdes
existentes nos dois primeiros séculos, desde a influéncia gndstica, as correntes

encratistas e aqueles que simplesmente seguiram os codigos pagaos existentes.

191 “Mas, é ao redor da pratica da confissdo que o discurso verdadeiro sobre a sexualidade se
organizou”. Ibidem, p. 17.
192 Cfe. Ibidem, p. 18.
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Apenas no séeculo IV e V, com os padres capadocios, havera uma sistematizacao
doutrinaria sobre a tematica sexual que valorizara sobremaneira temas como a
continéncia, a virgindade e a castidade.

A abordagem foucaultiana procurara mostrar como entre o conjunto de
praticas sexuais do paganismo ja existe, no momento estoico, uma série de
elementos que, pouco a pouco, isolardo o discurso sobre o sexo a partir do casal
monogamico e seu sentido procriador e de unido afetiva. Nesse sentido, aponta-se
que a base para uma codificacdo e doutrinagcdo via confissdo ja existia num
momento pré-cristdo e que ocorre, ja ai, um deslocamento da sexualidade das
praticas para o discurso moral, no qual o sujeito se torna também objeto de
investigacdo de si mesmo a partir do desejo. O cristianismo, posteriormente,
empreendera a grande investigacdo através dos mecanismos de confissdo, ja
apresentados nesse trabalho anteriormente. Todavia, e como se pretende mostrar
aqgui, isso so6 foi possivel por meio da ascensédo do sujeito dotado de um desejo. O
interior de cada um se tornara o palco da sexualidade. Olhar para si. Investigar as
causas do desejo. E, por fim, aceitar-se passivamente no conjunto moral debrucado
sobre a prépria subjetividade.

Em Subjectivité et vérité, Foucault se ocupa em mostrar até que ponto a
subjetividade pode fundar um conhecimento da verdade. Nesse sentido, ndo se
pode separar o estudo da sexualidade da subjetividade, pois foi ela que serviu de
percurso para o que o individuo passasse a buscar a verdade de si no interior de si
mesmo. O periodo de passagem do império romano e da moral pagad para o
cristianismo, influenciado sobretudo pela filosofia estoica, retrata essa mudanca de

olhar sobre a sexualidade.
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Para tanto, Foucault inicia com uma fabula, escrita por Sdo Francisco de
Sales'®, que faz mencao a vida dos elefantes. Trata-se de uma série de conselhos
implicados na vida sexual desses animais e que se aproximardo das artes de viver
da antiguidade. Nessa pequena alegoria, o elefante é citado como um modelo de
vida sexual inclusive para os humanos. Segundo o relato, o elefante néo troca de
parceira sexual durante toda sua vida, e com quem somente realiza os atos, em
privado, durante cinco dias, de trés em trés anos. Essa mesma fabula é retomada
por Foucault no inicio do Uso dos prazeres, segundo volume da histéria da
sexualidade. Assim, pode-se perceber a ligacdo existente e o momento de
deslocamento no estudo da sexualidade empenhado nesse curso de 1981. De uma
analise genealdgica da sexualidade para uma analise ética, como pratica de si e
submissdo a um conjunto de saberes nos quais o individuo passa a se dizer,
confessar. O cristdo, de acordo com Francisco de Sales, podera retomar do elefante
0S ensinamentos para uma vida devota, monogamica, fiel ao casamento e inclusive
reproduzindo os modelos de segredo, discricdo e pudor que o animal inspira. Ele
encontrara no elefante um modo de ser.

Mais do que isso, percebe-se nesses conselhos oriundos da vida dos
elefantes um esboco de conducéo dos individuos e suas praticas, como conselhos e
artes de viver. Todavia, as artes de viver do periodo de S&o Francisco de Sales e
que estdo presentes na fabula do elefante ndo sdo as mesmas do mundo grego
pagao. Antes, tal como podera ser notado em Uso dos prazeres, as artes de viver se
dirigiam para as perguntas “como fazer"? “Como viver’? Tratava-se de conselhos de
sabios sobre como conduzir suas vidas diante dos questionamentos morais do
mundo pagado. Esse tipo de literatura esta presente nos estoicos e representara um

modo de estabelecimento da sexualidade no conjunto moral da antiguidade. Agora,

193 Introduction a la vie devote, 1609.
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apos a ascensdo do cristianismo e a consolidacdo de uma subjetividade como
pretensdo de verdade, a pergunta das artes de viver como modo de conduta sera
sobre “como ser?”. Trata-se assim de modalidades de experiéncia que afetam e
modificam o ser ele mesmo. As artes de viver deslocadas do “fazer” ao “ser”, tal
como a historia do elefante retrata.

Vale destacar que no modo de conduta estabelecido pelas artes de viver no
mundo pagao é imprescindivel a presenca do outro, na forma de um mestre para
que com sua presenca e autoridade dirija suas atitudes. Nao se pode aprender
sozinho essas artes de viver. Na antiguidade, os mestres conduziam os discipulos a
aprender, por si mesmos, tais artes, seja na procura da tranquilidade, da paz interior,
da alegria, etc. O guia funcionava como um interlocutor, ao qual o discipulo se dirigia
em busca de uma autonomia de experiéncia a que aspirava. Essa aprendizagem
passava pela retomada periddica dos ensinamentos recebidos do mestre, numa
reflexdo permanente de si. No periodo pagédo, o olhar sobre a sexualidade se dava
nesse conjunto de ensinamentos em busca de valores como o equilibrio, a
autonomia e a liberdade de si. O mestre-pedagogo conduzia o discipulo a olhar
para suas experiéncias e aprender com elas artes para o bom desenvolvimento de
sua vida, num caminho ascendente de liberdade. Artes de viver ao invés de arte de
conduzir.

Uma dessas analises das artes de viver Foucault resgata da Onirocritica de
Artemidoro, um texto do século Il de nossa era, marcado pela influéncia estoica e
que representa um olhar do mundo pagéo sobre as relacbes entre sexualidade e
subjetividade.'® Trata-se de uma abordagem sobre os sonhos dos individuos e
como eles podem dizer algo sobre a vida real dos mesmos. Um modo de

interpretacdo e de conselho a partir de supostas visbes noturnas que permitem

19% Cfe. FOUCAULT, Subjectivité et vérité, op. cit., pp. 49-76.
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distincbes necessarias e que revelam um estado atual do sujeito, seus afetos,
paixdes e estados da alma. Trata-se ainda de um apelo da alma para indicar os
caminhos que se anunciam sobre o individuo e sobre o qual determinados
conselhos podem ser ditos pelo mestre.

Na Onirocritica, 0s sonhos sexuais, por exemplo, podem anunciar uma série
de atitudes a serem tomadas na vida politica, financeira e que dizem respeito aos
relacionamentos que se pretende assumir ou ndo. A partir do sonho dito a um
mestre, ha a possibilidade de se receber conselhos, ensinamentos para que na vida
sexual real, o sonhador nao reproduza determinadas atitudes do sonho e possa se
manter o alcancar a posi¢cao social desejada. O sexo dos sonhos precisa ser dito ao
interlocutor para que esse o oriente na direcdo de uma vida equilibrada socialmente.
Por exemplo, se se sonha com a penetragdo de um escravo, 0 mestre, ao ouvir esse
sonho, deve conduzir o discipulo a verificar se em suas atitudes as praticas sexuais
estdo sendo de ordem ativa ou passiva. O critério do julgamento moral e da conduta
do individuo a partir dos sonhos se dara no grau de atividade sexual exercida na
sociedade, uma vez que a relacdo sexual ndo se dissocia da relacédo social. A arte
de viver estara relacionada ao modo como 0 sexo 0 posiciona no corpo social. Aqui,

percebe-se uma diferenca fundamental para 0 momento cristao.

Mais — et c’est peut-étre la la différence la plus importante, la ou sans doute
I"élaboration par la pensée chrétienne va jouer le principal role — cette
sexualité est pensée dans un sorte de continuité avec le rapport social, de
sorte que rapport social e rapport sexual sont réalités de méme type, de
méme catégorie, relévent d"une éthique absolument continue. Le social et le
sexuel ne sont pas distingués. Avoir une bonne sexualité, c’est avoir une
sexualité socialmente reconnue.™®

1% “Mas, e talvez esteja ai a diferenca mais importante, ai onde sem ddvida a elaboracdo pelo
pensamento cristdo vai tomar seu papel principal — esta sexualidade é pensada num tipo de
continuidade com a relacao social, de sorte que relacdo social e relacdo sexual sdo realidades do
mesmo tipo, da mesma categoria e revelam uma ética absolutamente continua. O social e o sexual
ndo estdo distintos. Ter uma boa sexualidade é ter uma sexualidade socialmente reconhecida”.
Ibidem, p. 71.
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No momento pagao o julgamento moral sobre sexualidade € indissociavel do
corpo social. Essa percepc¢ao ética que caracteriza a experiéncia sexual no mundo
helenistico romano é denominada como aphrodisia. Ou seja, 0 modo como uma
atitude sexual podia ser colocada no conjunto dos prazeres do individuo e sua
relacdo com o meio social. Na Onirocritica de Artemidoro, essas praticas podiam ser
analisadas através dos sonhos dos individuos. Todavia, elas ndo traziam valor ao
ato sexual em si, ndo se debrucavam sobre a relacdo sexual para saber se era boa
ou ma. O valor da analise de Artemidoro a partir dos sonhos estd em apontar um
prognéstico, uma significacdo de um acontecimento que estd por vir, e seu
significado na vida social. Trata-se de verificar nos sonhos elementos que podem
indicar atitudes favoraveis ou desfavoraveis a vida social e que devem ou nao ser
reproduzidos.

Na sua analise, de acordo com Foucault, Artemidoro faz surgir ndo um
codigo, ndo uma tabua de proibicdes, ou de coisas permitidas nas relacées sexuais,
mas mecanismos gerais que determinam a formacdo de julgamentos positivos ou
negativos nos atos sexuais, de acordo com o posicionamento social. Em suma,
mecanismos apreciativos como fundamentos da percepc¢ao ética dos aphrodisia. O
sexo inserido no conjunto das artes de viver.'%

No conjunto das aphrodisia uma relacdo sexual serd imoral se inverter o papel
social determinado. No caso de sexo realizado de senhores com escravos, o critério
de valor residira na continuidade de uma isomorfia, ou seja, na continuidade de uma
distincdo de papéis sociais ocupados pelo senhor e pelo escravo e nao nas
denominacfes de homossexualidade possiveis derivadas desse ato. A heteromorfia
nas relacdes, ou seja, uma atitude que colocava no mesmo patamar social pessoas

de classes diferentes era vista como imoral. Um senhor que fosse visto penetrado

1% Cfe. Ibidem, pp. 88-91.
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por um escravo seria considerado imoral. Ele teria ferido um principio de dominacao
e colocado, por suas paixdes, seu corpo no mesmo nhivel do corpo do escravo,
mesmo sendo diferentes na escala social.

Nesse arcabouco moral, 0 casamento era valorizado como o mais alto lugar
de representacao dessa isomorfia social. Seu valor ndo deriva do fato de ser o unico
lugar possivel da relacdo sexual. As relacdes extra-conjugais nao eram
desvalorizadas pelo ato sexual em si, mas pela possibilidade latente de heteromorfia
e de submissdo do individuo a uma paixao que o ferisse no relacionamento social.
Percebe-se, pois, em Artemidoro, ndo uma localizacdo do sexo, e sim uma
hierarquia isomorfica como critério de julgamento moral para as aphrodisia. O
importante ndo é o tipo de sexo, a obediéncia a uma lei, o desejo que o move, mas o
lugar social que ele ocupa.

Isomorfismo e atividade sexual sdo os critérios de valoragdo moral do mundo
grego-pagao, ou seja: hierarquizacao social e manifestacéo de si pela penetragdo. O
lugar do homem como aquele que penetra, que domina representa a atitude mais
sublime de isomorfia, de distingdo social. Ele deve dirigir seus prazeres de acordo
com suas atitudes de soberania que a penetracdo revela. Todavia, essa
manifestacdo da soberania sobre os outros a partir do ato sexual ao mesmo tempo
que é critério de valorizacdo do homem em sua atividade € o lugar de sua medida.
Do mesmo modo como ele é incitado a ser soberano sobre os outros ele deve
exercer a soberania sobre si. Ele ndo sera limitado pelos outros, ou por um codigo
explicito, mas devera se olhar para ndo se submeter ao mesmo mecanismo de
dominacdo que seu corpo exerce sobre os outros. O prazer estara inserido no
interior da atividade sexual como contrapartida da atividade exercida de soberania.
Ou seja, se no uso dos prazeres, no desenvolvimento dessas artes de viver, o

homem se deixar conduzir apenas pelos prazeres, ele podera se tornar efeminado,
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na medida em que se submeter a si mesmo e aos seus desejos. Ele passara, por si
mesmo, a ocupar um lugar mais baixo na vida social, dominado inclusive pela
propria atividade sexual. Um lugar de mulher, de escravo.

Se para 0 paganismo romano, a isomorfia e o critério da atividade eram a
base para um julgamento moral sobre o sexo, é fato, de acordo com Foucault, que a
partir do surgimento do mundo medieval até a nossa época, vivemos um momento
de codificagdo da sexualidade através da palavra. “Depuis les premiers pénitentiels
des Vlle.-Vllle. siécles jusqu’a la grande organisation de la confession auriculaire au
Xlle. siecle et puis tout ce qui s’en est suivi, il est vrai que I'on a assisté, dans notre
societé, a une trés forte codification trés intense de I"activité sexuelle, codification qui
est sans doute unique dans | histoire des civilizations”. **’

Todos os atos, relagbes, pensamentos, desejos, tentacdes, casamentos,
relacfes extraconjugais, incestos de todo o tipo, masturba¢des, homossexualidades,
desvios, etc. entram num conjunto de regras e determinagdes que passam a assumir
forca de legislacdo civil, com base nos ideais religiosos morais. A codificacdo
medieval se constréi sobre um limite natural suposto, interiorizado pela pratica
discursiva e que, aos poucos, conforme a modernidade emerge, adquire o status de
conhecimento médico.

Todavia, para que essa codificacdo alcancasse o reconhecimento por parte
dos individuos e fosse internalizada em suas almas, foi preciso que o cristianismo
desenvolvesse praticas de exame do interior das consciéncias de cada um através
da confissédo e verbalizacdo de seus desejos. Assim, a emergéncia da experiéncia
cristd da carne se deu nesse processo gradativo de confissdo de si, no qual o

individuo passou a olhar para seu interior o0 nos desejos que o movem na direcao

97 “Desde os primeiros penitenciais dos séculos VIl e VIII até a grande organizacdo da confiss&o
auricular no século Xll e depois em tudo o que se seguiu, é verdade que assistimos, em nossa
sociedade, a uma forte codificacdo muito intensa da atividade sexual, codificacdo que é sem divida
Unica na historia das civilizag6es”. Ibidem, p. 101.
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dos prazeres como origem de seus movimentos e atos sexuais. SO assim,
percorrendo a relacdo na qual o sexo passou a ser objeto de exame de consciéncia
e confissdo, pode-se, de acordo com Foucault, compreender a construcdo da
sexualidade a partir de sua codificacdo'®. A prépria definicdo de sexualidade
escapa aqui de uma conceituacdo exterior a historia e passa a ser entendida no
conjunto dos procedimentos de interiorizacdo do olhar e da verbalizacdo dos
individuos sobre si mesmos. A carne feita verbo para que o verbo se tornasse
caodigo.

Desse modo, ndo se pode partir do pressuposto de que na passagem do
mundo pagdo ao mundo cristdo tenha ocorrido simplesmente uma mudanca de
codigos quanto a sexualidade. Ndo se trata de uma substituicdo, indiferente as
praticas constituidas no interior das relacdes. A legislacdo civil ndo fez com que
emergisse um estatuto novo sobre o que seria moral ou imoral sexualmente sem
passar pela acomodacao dos significados oriundos do exercicio cristdo do exame de
si e sua confissdo. A novidade esta no fato de que enquanto no mundo pagao, nas
aphrodisia, a sexualidade estava associada ao plano das rela¢des sociais ocupadas
pelos individuos, e na experiéncia cristd da carne, € no interior dos mesmos que a
Igreja procurara estabelecer a base para a fundacédo dos codigos morais. E, para
isso, a carne precisara ser transformada em verbo. Objeto de um olhar e de um
discurso.

Assim, percebe-se em Foucault uma nova proposta de abordagem sobre a
sexualidade que excede as hipoteses repressivas, pautadas nos ideais de renuncia,
tal como pode ser visto nos trabalhos de Peter Brown e outros. Trata-se aqui de
vislumbrar a constituicdo da sexualidade a partir de uma internalizacdo da

experiéncia da carne. Se em A vontade de saber, a incitacdo discursiva foi o

1% Cfe. Ibidem, p. 102.
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elemento principal para a discussdo foucaultiana sobre a constituicdo da
sexualidade moderna e sua apropriacdo pelas ciéncias humanas e médicas, nos
cursos do inicio dos anos 80 o enfoque esta na dimensdo ética. Sobretudo, a
passagem de uma ética das aphrodisia, da interpretacdo da atividade sexual em
relacdo ao corpo social do mundo pagéo, para uma ética da carne, a carne crista,
atravessada pela disciplina da confisséo.

Tomemos por exemplo a questdo do casamento e como essa mudanca de
olhar sobre a sexualidade se da nele na passagem da moral paga a crista, passando
pela abordagem estoica.'®® A ética estoica superard aos poucos os critérios de
isomorfia nas relacbes sexuais e a substituira pelos critérios de equilibrio e de
dominio de si, tipicos das artes de viver. Os moralistas dos séculos | e I,
influenciados pela filosofia estoica, dardo um sobrevalor ao casamento, isolando-o
do interior das relacbes sociais. O casamento sera, por Si mesmo, seu proprio
critério de valor.

A valorizacdo do ato sexual dentro do escopo social sera deslocada para o
interior da conjugalidade que, por si s6, superara o critério do isomorfismo. De uma
regra pela qual uma relacdo sexual ndo deveria ser estranha a relacdo social em
que ela estivesse inscrita, emergira um principio, novo e fundamental para o resto da
historia, de que todas as relacbes sociais deverdo se manter puras de uma
contaminacdo por uma relacdo sexual, qualquer que fosse. O casamento €
valorizado pelos estoicos, na perspectiva de Foucault, ndo como um ponto das
relacbes sociais, mas como unidade singular, institucionalmente isolada, lugar das
relacbes sexuais onde o risco de qualquer contaminacdo com classes sociais

diferentes estava afastado.

199 cfe. Ibidem, pp. 104-120. Ha um interesse de Foucault em estudar o tema do casamento através

dos autores estoicos como Xenofonte, Musonius Rufus, Plutarco, Epiteto e evidenciar suas diferencas
com os gregos antigos bem como as influéncias sobre os cristdos que falam sobre o tema, tais como
Gregoério de Nissa e Joao Criséstomo.
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Além disso, a moral estoica transforma ainda o principio de atividade,
presente na moral paga antiga. Naquele principio, ja explicitado aqui, o Unico prazer
aceitavel era o do sujeito ativo na relacdo sexual. Para os moralistas estoicos, no
entanto, o prazer deixa de ser medido na relacéo de atividade e passividade e passa
a ser visto como perigoso por portar o risco de uma passividade soberana. O risco
das paixdes, da submissédo aos prazeres, interiorizado agora ndo apenas naquele
que é passivo nas relagcbes, mas também nos ativos. Trata-se da constatacdo de
uma passividade absoluta da sexualidade, apresentada pelos estoicos, que tem no
prazer o grande vildo, o grande risco. Os individuos séo valorados ndo mais pelo
papel social que ocupam e por sua atividade na questdo sexual, mas pela
possibilidade de se submeterem a logica dos prazeres.

Do mesmo modo que o prazer é desvalorizado por se tratar de um risco, 0
risco da passividade absoluta do individuo as paixdes, ele passa a ser visto
unicamente pelos moralistas estoicos no interior do ato sexual. O sexo passa a ser
compreendido como o lugar do prazer perigoso, aquele que desvia os individuos do
equilibrio e da ataraxia estoica. Assim, 0 casamento € supervalorizado ndo apenas
por romper o principio da referéncia sécio-sexual mas por ser agora o lugar da
relacdo fisica legitima. E no casamento que o individuo encontrard no sexo o
equilibrio para o prazer, no sentido de que encontrara uma parceira que o afaste dos
ardores externos. Trata-se de debrucar-se sobre o casamento ndo mais a partir de
questdes sobre sua natureza e seu papel social, mas sobre como conciliar a vida
filosofica com a vida de casado.

As vantagens do casamento, na perspectiva estoica, trazem para o interior da
vida do casal aquilo que era a distincdo social. Tais vantagens podem ser
evidenciadas na divisdo das tarefas domésticas, onde cada um assume seu papel, e

a mulher ajuda o homem no zelo pela casa, no cuidado do esposo pela esposa na
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velhice, na geracdo de descendéncia para a cidade, e na perpetuacdo do nome da
familia. Essas vantagens ndo estdo isentas das desvantagens: ao mesmo tempo
qgue a mulher ajuda o homem a zelar pela casa, ela custa e isso pode ser causa de
perturbacdo, bem como custam os filhos e a velhice. Nessa perspectiva ambigua do
casamento, percebe-se uma valorizacédo dele no escopo dos prazeres, pois afasta o
individuo dos riscos do prazer desmedido e da passividade. Todavia, a0 mesmo
tempo que o afasta, instaura nele a relacdo do individuo consigo e suas decisdes
sobre o uso dos prazeres, independentes do ato em si, mas ligado as
responsabilidades da vida familiar.

Por outro lado, além dessa dimensao pratica na decisdo sobre se casar ou
ndo, havia a questdo da condicdo de vida. O filésofo, na concepcao estoica, era
sujeito de verdade. Ele tinha a obrigacdo de trabalhar com a teoria. Nesse sentido,
tudo o que perturbasse a clareza das ideias, a pureza da teoria, deveria ser
excluido. Assim, do ponto de vista do sujeito da verdade, ele ndo deveria se casar.
Tal era a opinido de Epiteto. Se o homem publico, voltado para as circunstancias
desse mundo, deve se casar e buscar o equilibrio de seus prazeres no interior do
casamento, o filésofo, que entende esse mundo todo apenas como uma
circunstancia, ndo deve se casar, para nao submeter a verdade ao interior das
ocasides desse mundo.’® Percebe-se, nessa abordagem do casamento, todos os
seus fins séo transitivos. O casal ndo tem fim em si mesmo. Sua finalidade esta na
cidade, nas criancas, nos bens, etc. O sexo, pouco a pouco, inscreve-se no conjunto
dessas finalidades e constituird a base para a compreenséo crista.

Todavia, a passagem principal que se dara nos séculos | e Il de nossa era é
justamente a de oferecer, pela via estoica e posteriormente cristd, a finalidade do

casamento em si mesmo. Ha um deslocamento de seu papel como atividade em

2% cfe. Ibidem, p. 119.
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relacdo ao mundo para uma revelacdo de uma nocédo de natureza. Em Musonius
Rufus, por exemplo, o casamento nao seria um empecilho a vida filosofica pois seria
conforme a natureza. Homem e mulher ndo se atraem em vista somente dos
desejos de seus corpos, mas com o intuito de formar uma comunidade de
existéncia. A propria vida do casal se basta para justificar uma vida equilibrada.
Nessa perspectiva, homem e mulher formam uma unidade natural, de amizade e de
intencdes, na qual o sexo deve se inserir, completando seu significado.?**

Assim, pouco a pouco, 0s estoicos apresentam o casamento como regra geral
da existéncia a todos. Trata-se de uma relacdo de ordem natural que faria surgir
uma realidade singular, oriundo da fusdo de dois seres. Para Foucault, essa regra
inserida no conjunto das artes de viver dos estoicos fez com que as aphrodisia
fossem inseridas no interior da vida conjugal.?*®*> O prazer sexual legitimo foi
indexado na forma especifica do casamento. Ele ndo deve causar nenhuma
perturbacado ao individuo, ele deve apenas satisfazer uma necessidade que é natural
a todos. A moral se desloca da vida social e passa a residir no casal, fundamento de
toda valoracdo de conduta no que diz respeito aos prazeres. O critério de
determinado ato sexual passa a ser a vida em conformidade a essa nocdo de
natureza, na qual casar-se € isolar o sexo dos riscos da vida publica e dos perigos
do desequilibrio.

Foucault destaca a desconfianca instaurada pelos gregos em relacdo ao
prazer sexual. Ele € violento e passageiro. Causa fadiga, tristeza e pode ser um
risco & vida filoséfica.”®® A relacdo sexual ndo pode causar nenhuma perturbacéo,
pois, apesar de ela ser uma necessidade natural, ela ndo pode trazer consequéncia

negativa. Dai o olhar vigilante instaurado pelo estoico ao prazer do ato sexual e a

201 Cfe. |bidem, pp. 140-144.
202 cfe. |bid., p. 150.
293 Cfe. Ibid., p. 154.
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necessidade do casamento como lugar de contencédo, de equilibrio, onde ambos
podem cultivar uma vida sexual e de prazer sem ceder aos excessos.

Vale destacar, no contexto de nossa pesquisa, 0 modo como 0 sexo € visto
em sua relacdo com a vida filoséfica por parte dos estoicos. A vida tedrica ndo era
entendida como uma via de passividade, mas de atividade. Uma atividade que cada
um deveria exercer sobre si mesmo, e que tinha por funcdo chegar a maestria de
todos os seus movimentos, ainda que involuntarios de prazer. Esses movimentos
tém na aphrodisia o seu exemplo mais manifesto e ao mesmo tempo mais perigoso.
O estoico se debruca sobre seus prazeres na perspectiva do equilibrio com sua vida
filosofica. O prazer em excesso pode deformar a verdade e, numa interpretacao
radical, chega-se, em alguns momentos a verificar que a atividade sexual é
fundamentalmente incompativel a vida filosofica. Esse olhar do estoico ndo se pauta
em uma regra de conduta, nem em um conjunto de proibicées quanto a vida sexual.
Antes, passa por um exercicio no qual o individuo é convidado a se examinar, se
olhar, com o objetivo de uma maior liberdade em sua propria conduta. A passividade
que o prazer sexual instaura ndo pode coagir o individuo que deve se interessar, em
primeiro lugar, pela busca da verdade.

Um dos textos classicos utilizados nesse periodo é o Tratado da Geracao, de
Hipocrates.”**Nesse texto, ha uma forma de olhar sobre a sexualidade adotada
pelos estoicos que relaciona a saude do corpo com o0 movimento dos prazeres no
interior do corpo. O esperma é entendido como um liquido que sai do organismo,
mas que move todo o corpo. O corpo todo é esquentado numa relacdo sexual e a
ejaculacdo é vista como uma espuma que brota de um corpo tomado pelo prazer.

Assim, num ato sexual, o corpo perdera aquilo que é vital e mais forte. O prazer

204 Hipocrates, Traité de la genération, in Oeuvres Complétes, tomo XI. Traduction Robert Joly. Paris:

Les Belles Lettres, CUF, 1970. Esse texto € mencionado por Foucault em “O uso dos prazeres”.
Trata-se de uma obra que remonta as relacdes entre salde e sexualidade e que faz mencéo ao
organismo humano numa perspectiva natural, incluindo os movimentos sexuais na légica da salde do
corpo. Cfe. FOUCAULT, Subjectivité et vérité, op. cit., p. 172.
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expulsara de dentro do corpo algo que lhe confere a vida, e, por isso, 0 orgasmo
contém também uma experiéncia de morte. Assim, o prazer sexual pode ser um
risco, na medida em que propicia ao individuo uma relagdo mais proxima com essa
perda vital, com o destacamento de uma quantia de vida do interior de si.?®

Também o0s mestres estoicos ja assinalavam uma dimensdo de perigo,
salientada tanto pelos conselhos com sentido médico, quanto pela proposta de vida
ascética. Rufus de Efeso ja havia destacado que o ato venéreo era um ato natural e
que nenhuma das coisas naturais era prejudicial. Mas, caso esse ato fosse
imoderado, muito prolongado, poderia se tornar perigoso, pois poderia afetar o
sistema nervoso, rins, peito e pés.?’® Cicero, em Hortensius, texto utilizado
posteriormente por Agostinho no tratado Contra Julianum, destaca o fato de que os
prazeres sexuais sdo frequentemente a causa de toda ruina do ser humano. Essa
volupia, segundo ele, é rainha de todas as outras, e coloca a todos numa situacéo
de impoténcia radical de cultivar seu espirito, desenvolver sua razéo e alimentar os
pensamentos sérios.’®’ A renlncia & atividade sexual aqui ganha sentido na
perspectiva de uma vida ascetica, voltada para a sabedoria.

Assim, ndo ha que se buscar entre 0os gregos uma idade de ouro da
sexualidade, onde supostamente houvesse uma valorizagdo do prazer,
posteriormente desvalorizado pelo cristianismo. Entre o0s gregos, ha uma
desconfianca instaurada em relacdo aos atos sexuais. A partir de codificacdes
diferentes, ha uma tentativa de verificar em cada gesto, em cada prazer, o tanto que

ele pode afastar ou aproximar o individuo da verdade. Os critérios de passividade

2% para outros leitores de Hipdcrates, o prazer sexual podia ser comparado a epilepsia, tamanha era

a proximidade com a morte que ele causava. Tal é o caso de Macrobe, também mencionado por
Foucault. Cfe. Ibidem, pp. 157-158. Para Macrobe, o ato sexual, numa analogia a epilepsia, é por sua
prépria natureza, parente proximo da morte e, por isso, incompativel com o pensamento e com a
verdade.

2% cfe. RUFUS DE EFESO, Oeuvres. Fragments extraists d Aétius, 60. apud FOUCAULT,
Subjectivité et vérité, op. cit. p.161.

27 SANTO AGOSTINHO, Contre Julien, défenseur du pélagianisme, Livre IV, 72. In Oeuvres
complétes de Saint Augustin. Paris: L. Guérin e Cia. Editeurs, 1869 apud FOUCAULT, ibidem, p. 162.
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em relacdo aos prazeres e de ver o proprio corpo numa perspectiva de natureza
fazem com que o grego se olhe a luz dos movimentos interiores e nao de regras pre-
estabelecidas. Todavia, € possivel verificar ja nesse periodo uma forma de olhar que
obedece aos critérios do triangulo filosofia-religido-medicina e que se debrucaréo
sobre o trindbmio sexo-morte-verdade.

Para Foucault, entretanto, € na experiéncia cristd que esse trinbmio sexo-
morte-verdade encontrara sua organizacao a luz do desejo e dos modos como eles
precisam ser governados pelo olhar. Na experiéncia cristd da carne, a organizacao
desses temas nao sera a mesma dos gregos. A carne cristd ndo sera olhada da
mesma forma que as aphrodisia dos gregos. Em ambos os modos de olhar sobre o
sexo, a morte e a verdade estardo ligadas. Também na experiéncia da carne crista o
ato sexual estara unido a morte e ao desvio da verdade. Todavia, instaura-se no
cristianismo um modo de olhar a sexualidade que estabelece no individuo a
necessidade de se olhar naquilo que ele pratica. O cristdo devera saber aquilo que
esta escondido no interior de si na forma de desejo. Ele deve saber aquilo que ele
para se purificar. Sem saber o que ele é e sua impureza escondida, ele ndo pode se

purificar e nem ter acesso a verdade.

Ce qui différencie I'expérience chrétienne de la chair de |"expérience
grecque des aphrodisia, ce n"est pas que le sexe soit encore plus dévalorisé
qgque dans la culture grecque, c’est ne pas que le sexe soit plus
profondément ancré dans la domaine de la mort. C’est le rapport a la vérité
qui est changé. Chez les Grecs, I'activité sexuelle (les aphrodisia) rendait
I"individu incapable, du moins temporairement sinon définitivement, d avoir
acceés a la vérité. Cela chez les Grecs, et aussi chez les chrétiens, mais
avec une modification fondamentale. S’il est vrai que chez les chrétiens,
dans I'experiénce chrétienne de la chair, le rapport sexuel est exclusif de
I"acéss a la vérité, et si par consequente il est nécessaire de se purifier de
tout ce qui touche a I'acte sexuel pour pouvoir acces a la vérité, implique
chez les chrétiens que chacun établisse a lui-méme um certe rapport de
vérité qui lui permette de découvrir, em lui, tout ce qui peut trahir la présence
secrete d'um désir sexuel, d'um rapport a la sexualité, d’un rapport avec
tout ce qui touche au sexe. C’est-a-dire que, si I'on veut avoir accés a la
vérité et si I'on veut, pour pouvoir avoir accés a cette vérité, se purifier soi-
méme, il faut, au préalable et comme procédure indispensable a la
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purification, établir un rapport spécifique de vérité qui est le apport
spécifique de vérité a ce que I'on est.?*®

Nos modos de purificacdo dos cristdos, a verdade daquilo que se € precisa
ser examinada e manifestada para que haja a purificacdo e o posterior acesso a
verdade. E na manifestacdo dessa verdade de si mesmo que o cristdo operara por Si
mesmo a ligacdo de si com o desejo sexual que o impede de ter acesso a verdade.
Assim, emerge uma obrigacdo de dizer a verdade de si mesmo, das suas proprias
impurezas, para que haja a investigacdo de seus desejos e para que a verdade
possa ser alcancada. Desse modo, ndo se trata nos cristdos de dizer que o ato
sexual é incompativel com a verdade, mas de que cada um deve olhar para dentro
de si, se examinar e descobrir a verdade em si, afastando-se dos ataques motivados
pelos prazeres. Diferentemente dos gregos, os cristdos deverdo encontrar a verdade
de si, no interior de si, através dos mecanismos de apresentacdo dessa verdade,
mais propriamente na confissdo. A grande novidade, todavia, esta na pergunta que
os cristdos deverdo fazer, destacada por Foucault. “Qual a verdade de minha
concupiscéncia, qual a verdade do meu desejo?"?%°

Se nos gregos a relacao da sexualidade com a verdade estava sob suspeita e
ligada a morte, nos cristaos, 0 sexo esta ancorado na logica do desejo, desejo que

precisa ser investigado e que dir4 a verdade do proéprio individuo. A verdade do sexo

deixara de residir nas relacbes e nos préprios prazeres e encontrara seu lugar no

208 v que diferencia a experiéncia crista da carne da experiéncia grega das aphrodisia, ndo é que o
sexo seja ainda mais desvalorizado que na cultura grega, ndo é que o0 sexo seja ainda mais ancorado
no dominio da morte. E a relacdo a verdade que mudou. Nos gregos, a atividade sexual (as
aphrodisia) tornava o individuo incapaz, pelo menos temporariamente, sendo definitivamente, de ter
acesso a verdade. Isso tanto nos gregos quanto nos cristdos, mas com uma modificagcao
fundamental. Se é verdade que nos gregos e na experiéncia cristd da carne, a relagdo sexual exclui o
acesso a verdade, e, por consequéncia, € necessario se purificar de tudo o que toca ao ato sexual
para poder ter acesso a verdade, essa purificagdo, necessaria para poder ter acesso a verdade,
implica nos cristdos que cada um, para ter acesso a verdade, estabeleca nele mesmo uma certa
relagdo a verdade que lhe permita descobrir, nele, tudo o que possa trair a presenga secreta de um
desejo sexual, de uma relacdo a sexualidade, de uma relacdo a tudo o que toca o sexo. Isto é, se se
quer ter acesso a verdade e se se quer, para ter acesso a verdade se purificar a si mesmo, é preciso,
como pressuposto e como procedimento indispensavel a purificacdo, estabelecer uma relacao
especifica de verdade que é relagao especifica da verdade aquilo que se é”. FOUCAULT, Subjectivité
et vérité, op. cit., p. 159.

299 Cfe. Ibidem, p. 160.
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interior do desejo, que, impreterivelmente, precisara ser manifestado e submetido
aos procedimentos de exame e confissdo. Nesse sentido, pode-se dizer que o olhar
grego sobre o proprio sexo se diferencia do olhar cristdo. No primeiro, € a dimenséo
de passividade e submissdo aos prazeres que deve ser identificada como um
empecilho na busca pela verdade. No segundo, a verdade da propria
concupiscéncia devera ser investigada, pois € no desejo, e ndo nas relacdes que ele
submete, que se encontra a verdade do individuo, e que o submetera aos
mecanismos de purificacdo e confissdo. A verdade de si, no cristianismo, passara
pelo olhar do proprio individuo, mas, o excedera. Carecera de um procedimento no
qual ele mesmo se olhe a partir de um processo purificatério. A confissdo, nesse
sentido, emergira com a forca de ligacao do individuo a verdade, evocando todo um
processo no qual o sexo precisara ser dito. A carne se tornara verbo para que a

verdade se manifeste.

Et, c’est ainsi que s’est trouvé noué dans le christianisme ce rapport de la
subjectivité et de la vérité a prop0s du désir, qui est si caractéristique non
seulement du christianisme mais de toute notre civilisation et de tout notre
mode de pensée. Subjectivité, vérité et désir, c’est cela qui se trouve noué,
de la facon que je vien de vous dire, lorsque I'on passe de I'experience
grecque des aphrodisia a I'experience chrétienne de la chair.**°

Para compreender melhor essa passagem que ocorre nos primeiros séculos
de nossa era por ocasidao da influéncia estoica, tomaremos o casamento e 0
deslocamento moral sobre ele desenvolvido na passagem da moral grega classica
para o cristianismo, passando pela interpretacdo pagad. Acreditamos assim
apresentar a partir de um elemento que une sexo, prazer e verdade as bases para a
consolidacdo de nossa hipétese de que a carne, no cristianismo, se fez verbo a

partir dos jogos de verdade nos quais o sujeito foi se submetendo pelo discurso.

219 “E & assim que se encontrou amarrada no cristianismo essa relacdo da subjetividade e da
verdade a proposito do desejo, que é tdo caracteristica ndo somente do cristianismo mas de toda
nossa civilizacdo e todo nosso modo de pensar. Subjetividade, verdade e desejo, isso € 0 que se
encontra ligado, do modo que tenho dito, quando se passa da experiéncia crista grega das aphrodisia
a experiéncia crista da carne”. FOUCAULT, ibidem, pp.160-161.
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3.1.2 O casamento e as transformacbes na moral do p aganismo ao

cristianismo

Para exemplificar a mudanca de olhar sobre 0 sexo e a sua ligagdo com o
tema da verbalizacdo, vale destacar a andlise feita por Foucault da perspectiva
estoica da sexualidade na vida conjugal e suas relagbes com o tema da verdade.
Ha, nessa analise, uma forma de passagem destacada, que aponta uma
transformacdo moral sobre o casamento e seus prazeres: de uma compreensao
onde o ato sexual tinha a sua forma mais elevada e melhor no casamento, tal como
propunha Artemidoro na sua Onirocritica, passa-se, a partir da abordagem estoica, a
uma compreensdo de que o ato sexual legitimo serd aquele realizado somente no
interior do casamento. Essa segunda concepcdo que, segundo Foucault, condenou
todo ato sexual fora da vida conjugal, € uma novidade do periodo estoico dos
primeiros dois séculos de nossa era. Nota-se que o0 questionamento moral ja existia
entre os gregos. Todavia, hd um deslocamento na abordagem. Numa moral anterior
aos estoicos: “0 melhor sexo esta no casamento”, e em outra, a partir do século I,
por influéncia pitagorica e estoica: “o0 sexo legitimo somente deve ser praticado no
casamento”. %!

Nessa perspectiva, ha a primeira condenac¢do moral ao adultério em vista do
casamento em si e ndo pela consideracdo de uma propriedade. O homem nunca
havia sido questionado moralmente pelo ato sexual fora do casamento por causa do
casamento em si, mas apenas pelas questdes de atividade e isonomia social ja

destacadas. Além disso, trata-se da primeira condenacdo simétrica do adultério.

Anteriormente, o adultério da mulher era considerado grave por se tratar de uma

21 Eoucault recolhe os escritos dos ensinamentos estoicos, sobretudo de Musonius Rufus, mestre de

Séneca. Para Rufus, os homens que ndo sao imorais devem considerar que s6 sdo legitimas as
relacdes no interior da vida conjugal. Cfe. FOUCAULT, ibidem, p. 163.
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propriedade do marido e que devia ser bem administrada. A mulher era um objeto, o
homem néo. Todavia, agora, com a inscricdo do ato sexual legitimo tdo somente no
interior do casamento, a valoracdo moral € equivalente, tanto para o homem quanto
para a mulher. A motivacéo € interior e legal. Da mesma forma como o homem néo
gostaria de ver sua mulher se deitando com outro homem ou um escravo, a mulher
tem sua condicdo salientada moralmente porque também pode ndo gostar de ver
seu marido se deitando com outra mulher ou escrava. O homem, portanto, deve se
deitar somente com sua mulher. Ha4 uma elevacéao juridica e moral da mulher ao
homem por ocasido do adultério.

Essa conjugalizacdo, essa localizacdo moral do sexo no casamento, na
perspectiva estoica, demandara uma codificacdo. O ato sexual precisara tomar uma
série de precaucfes, um conjunto de regras no interior do casamento. Ele néo
podera estar indexado inextricavelmente ao prazer. A hedoné nao devera ser o fim.
Tanto em Séneca quanto em Plutarco, ha a ressalva de que a mulher ndo pode ser
considerada uma amante, pois ha uma diferenca de natureza entre as duas.?*?
Assim, 0 sexo no casamento nunca pode ser comparado ao sexo com as amantes e
meretrizes.

Desse modo, o fim da atividade sexual no casamento sera aquela antiga, ja
defendida por Platdo e Aristoteles: a geracdo de filhos. A procriacdo era uma
consequéncia natural do casamento e sempre foi entendida como a finalidade
principal. Todavia, 0s estoicos desenvolverdo uma outra finalidade que,
posteriormente, serd também adotada pelo cristianismo: a unido afetiva do casal.
Em Plutarco, a unido fisica com a esposa é fonte de amizade “philia”. Mesmo o

prazer sendo curto, ele € o0 germe para 0 surgimento do respeito muatuo, da

22 Cfe. FOUCAULT, Ibidem, p. 166.
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complacéncia, do afeto e da confianca.”*® Percebe-se aqui um deslocamento na
compreensao do prazer. Ele agora esta subordinado a comunhdo dos esposos, a
unido afetiva de ambos e ndo apenas a si mesmo, deslocado do compromisso
conjugal.

A inscricdo exclusiva do sexo no interior do casamento pelos estoicos abre
espaco para um processo de codificacdo dos atos sexuais de acordo com uma
moral ligada a verdade. Na concepc¢do classica das aphrodisia a verdade estava
excluida daquele que tinha relacdes sexuais. Renunciar ao sexo era uma forma de
se aproximar da verdade. Todavia, aqui, 0 sexo encontrara sua legitimidade no

interior da vida do casal e conjugalizara moral e verdade.

L'acte sexuel, dans sa Ilégitimité et dans sa validité, s'indexe sur ces
rapports entre homme et femme, ces rapports légaux, ces rapports
juridiques, ces rapports formels, mais également sur les rapports affectifs qui
doivent lier 'homme et la femme et faire du couple une réalité nouvelle,
'acte sexuel venant se loger par consequente a linterieur de cette
problématique des rapports affectis homme-femme. L'acte sexuel
commence a devenir, non pas compatible avec |'exercice de la pensée
philosophique, mais objet d’analyse pour la philosophie, objet d"analyse
pour un discours de vérité.**

Nesse deslocamento promovido pela percepcao estoica do casamento, 0 ato
sexual comeca a se tornar objeto de verdade, tanto para sua propria natureza,
quanto para aquilo que ele deve ser para se tornar legitimo. Pode-se notar nessa
conjugalizacdo do sexo no casamento 0 esboc¢o da grande questdo que sera posta
em seguida pela tradicao cristd até os nossos dias: qual a verdade do nosso desejo?
O sujeito de desejo passa a ser visto como objeto de conhecimento. Assim, Foucault
aponta o deslocamento de uma moral antiga que perguntava: “como ndao me deixar

levar pelo movimento do desejo que me conduz e me move pelo prazer’ para uma

?13 Cfe. PLUTARCO, Dialogue sur I'amour. 769. Cfe. FOUCAULT, ibidem, p. 167.

14«0 ato sexual, na sua legitimidade e na sua validade, se indexa sobre essas relacdes entre homem
e mulher, essas relacdes legais, essas relacdes juridicas, essas relacdes formais, mas igualmente
sobre as relac8es afetivas que devem ligar o homem e a mulher e fazer do casal uma realidade nova,
0 ato sexual se aloja por consequéncia no interior dessa problematica das relagdes afetivas homem-
mulher”. FOUCAULT, ibidem, p. 170.
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nova moral que perguntara: “como me descobrir a mim mesmo e para 0s meus
proximos como sujeito de desejo”.

Desse modo, ndo se pode afirmar que exista uma moral sexual do paganismo
e outra moral sexual dos cristdos. No que diz respeito a concep¢ao de casamento,
tanto o0 paganismo greco-romano quanto o0 cristianismo desenvolvem uma
percepcado da indexacdo do sexo no interior da vida conjugal. Nao se pode atribuir
apenas ao cristianismo uma série de elementos que ja tinham sido formados no
interior do helenismo pagéo. A novidade cristd, que se desenvolvera em conjunto
com o surgimento dos movimentos ascéticos e monasticos a partir do século IV é a
mudanca de olhar sobre 0 sexo e sobre 0 casamento. A experiéncia cristd da carne
emergira a partir de uma busca pelo desejo, pela concupiscéncia, no interior dos
individuos. Para tanto, ocorre uma reelaboracdo do desejo a partir dos mecanismos
de exame de consciéncia e confissdo. O desejo ndo mais entendido como
movimento interior, como possibilidade de excessos, mas o0 desejo inscrito como
presenca insidiosa do mal no interior dos individuos, marcados pela suspeita do
pecado original. No mais, a ética pagd do casamento apenas se deslocou para o
interior do cristianismo, com praticamente as mesmas proibicdes e legitimidades
anteriores.

Nas aulas de 4 e 11 de marco de 1981, Foucault apresenta a passagem que
se deu no interior da ética do casamento do periodo grego classico até o periodo
helenista pagdo. Pouco a pouco, segundo sua percepc¢éo, o casamento se deslocara
de uma dimenséo erotica, civica, associada a propriedade para uma dimenséo
ligada a uma arte de viver, tipica da compreensao estoica. A partir de uma leitura de
Protégenes, Plutarco e Plinio, Foucault sublinha temas como o prazer, a condicao
de natureza, a necessidade de procriacdo, os riscos do adultério, numa abordagem

comparativa. Nesse momento de passagem, nota-se uma tentativa de ligacdo de
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eros a aphrodisia por intermédio da kharis*'®

, ho qual o verdadeiro amor é aquele
que se daria entre um homem e uma mulher, dentro da vida conjugal. O amor do
homem a outro homem, ou a um rapaz é excluido, uma vez que ndo possui a
dimensao de kharis que o amor a esposa possui.

Além disso, o deslocamento da instituicdo do casamento de uma relagcéao
privada, no interior dos interesses das elites para uma cerimdnia publica, com
visibilidade social, fez com que a vida conjugal ganhasse uma notoriedade de
pertenca a uma comunidade de existéncia. A propria vida do casal ganha status de
uma comunidade. Por isso, a atividade sexual, fora do casamento seria considerada
imoral, uma vez que feria ndo apenas a esposa em si, mas a propria comunidade.
No casamento, a atividade sexual passa a pertencer aos esposos, um ao outro,
como hum contrato.

No mundo romano pagéao, influenciado pelo estoicismo, do primeiro século de
nossa era, algumas caracteristicas exteriores a relacao sexual vao ser trazidas para
o interior da vida conjugal. Trata-se de conselhos disseminados nas cidades pelos
estoicos que fazem crer que se casar € bom, num sentido de modo de existéncia. A
esposa, além de ser a genitora dos filhos, poderia ser compreendida como
companheira dos negoécios, conselheira nas decisfes, amiga, promotora do
equilibrio, fonte de ternura, afeto, etc. Todos esses elementos passam a ser vistos
como sinais de uma ligacdo amorosa e vao compor a kharis, fundamental para a
vida do casal.

Tomemos um exemplo da vida politica. Num regime anterior ao estoicismo, a

mulher em hipdtese alguma poderia estar presente nos assuntos ligados a cidade.

15 A dimensao erdtica estava associada ao prazer e a forca vital, entendida enquanto movimento nos

gregos. Num momento anterior, essa forca tinha seu modo de conduta no interior das aphrodisia.
Todavia, a partir da virada estoica, a kharis, entendida como amor complacente, de cuidado e
companhia adquirira forca inelutavel de interpretacdo moral do amor. Nesse sentido, o casamento
emerge como o lugar da kharis e Unico lugar possivel onde se podera conjugar as trés dimensdes.
Cfe. FOUCAULT, ibidem, pp. 205-206.
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Eles competiam unicamente ao homem. Ja no momento estoico, 0 amor
intraconjugal passa a ser entendido como um auxiliar na vida politica. Ele oferecera

o equilibrio ao homem para que ele tome as decisdes recorrentes ao mundo exterior.

C’est ne pas sa fortune a ele qui va aider sa fortune a lui, mais c’est le fait
que, lui menant une carriere politique qui bien entendu, a Rome, prend la
forme de la gloire, ele va aider, non pas a titre personnel, par cette sorte de
présence affectueuse et permanente qui se branche sur le travail méme de
I"orateur et de I"'homme politique. Elle lit ses discours, ele I"approuve, ele
I"applaudit et ele se réjouit des applaudissements.**®

Note-se a divisdo clara que o casamento estabelece a partir dessa nova
configuracdo moral. Ele demarca o mundo interior e o mundo exterior a partir da
unido do casal. A vida do homem sera determinada pela relagdo estabelecida com
sua esposa e nado com a cidade. O casal funda uma nova realidade existencial de
pertenca, na qual a intimidade ter4 papel fundamental. Em Plinio, tal como
apresenta Foucault, ganha forca a ideia de que a mulher € a consoladora que nos
momentos privados é o ref(igio do homem e de seus problemas da vida publica.?*” A
mulher € o amparo para uma vida feliz. Sem mulher, 0 homem cai no suplicio e tem
que buscar fora essa falsa consolacéo.

Todavia, 0 questionamento de Foucault vai além. A principal questdo que
emerge € como esse modo de percepcao do casamento se desloca de uma pratica
interior a vida do casal e ganha status de um modo de conduta para todos. Por que
a nova moral conjugal e sexual que jA comecava a ser vivida entre 0s estoicos
precisou se transformar em licbes perpétuas repetidas, ditas em forma de
prescricées e conselhos gerais? Esse € o problema maior sobre o qual Foucault se
debruca no que diz respeito as aphrodisia e aos comportamentos sexuais nos dois

primeiros séculos de nossa era: como, no Ocidente, oS comportamentos sexuais

216 «Nzo é sua fortuna que importara a ele, mas o fato de que, ela, conduzindo sua carreira politica,

que em Roma toma a forma da gléria, ela vai ajudar, ndo a titulo de individuo social, mas a titulo

pessoal, por esse tipo de presenca afetuosa e permanente que se debruca sobre o trabalho mesmo

do orador e do homem politico. Ela 1é seus discursos, ela 0 aprova, ela o aplaude e se regozija com

os aplausos”. PLINE LE JEUNE, Lettres, IV, pp.2-3. Apud FOUCAULT, Subjectivité et vérité, op. cit.,
. 217.

bir Cfe. FOUCAULT, ibidem, p. 219.
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foram tomados num certo jogo de verdade, que ndo apenas fez emergir toda uma
série de discursos, mas que também readaptou a experiéncia que temos desses
mesmos comportamentos? Em outras palavras, como nos colocamos como sujeitos
nas relacdes sexuais a partir dos discursos que somos chamados a assimilar e a
repetir em nosso modo de conduta. Ou, se preferirmos, como 0 Sexo precisou se
tornar verbo, transformando aquele que diz naquilo que ele diz.*®

Dois codigos de conduta emergem nessa passagem apresentada até aqui.
Um, sedimentado no interior do paganismo romano, que inscreve no casamento o
sexo legitimo e autorizado. Uma moral de conjugacéo do sexo no interior da vida do
casal. E outro, evidenciado sobretudo no interior do estoicismo, que estabelece
como finalidades do casamento a procriacao e a ligacao afetiva dos esposos. Nesse
sentido, os cristdos dos primeiros séculos ndo deram acento efetivo as questdes
sexuais no interior da vida conjugal. Eles apenas retomaram o que o mundo pagéao e
estoico ja haviam desenvolvido como cddigos de conduta moral.

Ha que se destacar, todavia, o0 combate empreendido contra o gnosticismo,
que havia se infiltrado no interior do cristianismo, sobretudo a partir de uma
perspectiva moral. Para os gndsticos, a reproducdo era ma, na medida em que
perpetuaria esse mundo material, marcado pela morte e pelo pecado. Assim, a
pratica sexual e o casamento deveriam ser coibidos. Clemente de Alexandria, ao
contrario, vé o casamento como algo aceitavel, muito embora valorize sobremaneira
a castidade, seguindo a perspectiva estoica.?*?

Se entre 0 paganismo e o cristianismo ha uma continuidade no sistema de
interditos e permissdes, a formulacédo discursiva e 0os canais por onde se articula

essa formulacdo sao diferentes. Os mesmos principios morais sao transmitidos via

218 Cfe. FOUCAULT, ibid., p. 225.

19 Cfe. FOUCAULT, ibid., p. 231. Clemente, nesse sentido, seguiu os codigos morais estoicos,
apenas acrescentando alguns elementos do judaismo, como a proibicdo de sexo com mulheres
gravidas e menstruadas.
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relacGes discursivas e significados distintos, conforme as especificidades filoséficas
e teoldgicas e institucionais que aos poucos vao se organizando. Por exemplo, o
imperativo da procriacdo, em Agostinho, na obra De bono conjugali, ndo é visto na
perspectiva dos interesses da cidade, nem mesmo em funcdo da solidariedade do
individuo com o género humano. O género humano aparece como caminho. Ou
seja, a procriacdo € um ponto de desenvolvimento da humanidade rumo ao
cumprimento de sua perfeicdo até 0 momento da parusia, o retorno de Cristo. Assim,
0 principio moral pagdo da procriacdo permanece, todavia, com um significado e
uma justificacao diferentes.

Além disso, se para 0s estoicos a relacdo sexual no casamento representava
a unidade entre corpo e alma dos fiéis, a ligacéo fisico-psiquica, em Agostinho, a
relacdo sexual terd a fungdo de debitum conjugale, uma divida sexual ao outro, para
evitar a exposicdo ao pecado.?® O esposo ou a esposa ndo poderiam ficar expostos
a propria concupiscéncia, devendo, pois, compreender no sexo, um auxilio na luta
contra o pecado. A mesma obrigacdo estoica, elaborada num discurso diferente,
onde a concupiscéncia do desejo ganha forca.

Para Foucault, essa codificacdo do discurso em um direcionamento diferente
fara com gque a subjetividade seja distinta entre o paganismo e o cristianismo. No
mundo pagao, ha uma literatura, um conjunto de conselhos, de orientacdes sobre a
vida de casamento e suas relacdes. Ele atingia, como codigo de conduta, uma elite,
um pequeno grupo e nao todas as classes sociais. Ha uma teorizacao da vida social
matrimonial. A especulacdo das relagcdes sexuais no matrimoénio se voltam para
perguntas como: qual a verdade do casamento? Qual o papel dos esposos? Qual o

sentido da existéncia a dois?*** Ndo ha uma investigacdo do desejo em vista do

220 AGOSTINHO, De bono gonjugali, VI e VII, 6. In Oeuvres complétes de saint Augustin, Desclée de

Bower, 1937 apud FOUCAULT, Subjectivité er Vérité, op. cit., p. 233.
221 Cfe. FOUCAULT, ibidem, p. 234.
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perigo iminente do pecado, ou da concupiscéncia, que pudesse demarcar uma falta
originaria no interior de cada um e comprometesse a vida matrimonial.

A nova ética do matriménio no mundo pagédo, desenvolvida pelos estoicos,
nao nasceu da especulacéo filosofica. Ela reflete uma mudancga nos costumes da
sociedade. A filosofia ndo quis dizer o real como ideal. Ja havia a pratica
desenvolvida dos casais se unirem em vista de uma harmonia, um modo de vida
assumido por ambos. A teoria estoica nao seria assumida se ja ndo houvesse uma
pratica pré-estabelecida. A partir dos discursos elaborados, os estoicos fizeram com
que praticas sociais, de regides e culturas diferentes, fossem difundidas por todo o
corpo social. Essa elaboracdo permitiu uma unidade logica, indefectiva,
indissociavel, propicia para que o sujeito, ele mesmo, encontrasse na sexualidade a
sua verdade.

O cristianismo, a partir da investigacdo do desejo e de sua associacdo com o
pecado, inscreve uma verdade do sujeito a ser olhada sempre em vista de um
contexto de salvacdo. Embora codificado de maneira semelhante no paganismo e no
cristianismo, o casamento se tornara o palco de um novo olhar sobre o sexo, no qual
o cristdo se examinara diante de davida. A davida em relacdo ao proprio desejo,
marcado pela ferida do pecado original. Essa marca indelével justificara todo um
procedimento de exame e confissdo, no qual o sujeito se colocara diante de si
mesmo num discurso que o0 submete a um mecanismo de verbalizacao,
imprescindivel para sua salvacdo. A verdade de si entrelacada aos procedimentos
nos quais o discurso se encarregara de fundar o real. O sexo como instaurador da
verdade ultima do sujeito.

O grego nédo possuia uma subjetividade a ndo ser a vida, entendida enquanto
papel social e tarefa. Ndo ha um grande modelo de subjetividade em relacdo a um

além, que deve ser assumido por meio de uma conversao, ou autenticidade de uma
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verdade profunda a descobrir no interior de si mesmo, tal como a sociedade
ocidental, influenciada pelo cristianismo sedimentou. A referéncia dos gregos a
verdade de si ndo estava em um além que o movia na direcdo do essencial. A vida
(bios) do grego se define por uma relagdo consigo mesmo, néo se trata de uma
verdade escondida, muito menos da racionalizacdo de um cddigo. Os discursos
sobre o casamento sugerem muito mais técnicas para viver do que regras de
conduta. Trata-se de técnicas como modos de acdo em vista de um determinado
fim. Esse deslocamento das aphrodisia para o interior da vida conjugal fez com que
0s estoicos dissessem sobre o sexo no sentido de um modo de se conduzir, a luz do
que lhes poderia convir na dire¢cdo da harmonia e do equilibrio.

Nesse sentido, os discursos estoicos sobre o casamento antecipam a doutrina
cristd da carne, uma vez que o cristianismo néo trara mudancas fundamentais na
compreensdo moral do sexo na vida conjugal.?** O deslocamento principal se situa
nos seculos Il e IV, quando o cristianismo substituiu as técnicas de si, as
tecnologias da subjetividade da antiguidade classica por novas tecnologias da
subjetivacdo que serdo as matrizes de um novo codigo de comportamento sexual,
denominado pelos cristdos como carne. Os estoicos acomodam um codigo a um
sistema de valores. Valorizam elementos que ja estavam presentes de maneira
difusa: monogamia, fidelidade conjugal, igualdade dos esposos, procriacao, etc. Ja
0s cristaos, sobretudo num periodo posterior, criam um sistema de valores a partir
de um caddigo.

Essa mudanca de percepcao moral do cristianismo € fundamental, de acordo
com Foucault, para a histéria da subjetividade.?”® Ela aponta um conjunto de

processos de subjetivacdo aos quais os individuos foram submetidos ou colocados

222 Todavia, ha que se destacar a valorizagdo da virgindade e da castidade no interior do cristianismo,

acentuadas sobretudo a partir dos séculos Il e Il
?23 Cfe.FOUCAULT, ibid., p. 287.
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sob o olhar de si mesmos. Os gregos, através das aphrodisia, das tecnologias do
prazer, instituiram uma ligacéo singular e permanente do individuo sobre seu proprio
sexo. Todavia, 0s gregos ndao conheciam a nocéo de “sexualidade”, muito menos de
carne. O sexo era entendido em sua dimenséo de atividade e de movimento. E no
cristianismo, a partir do surgimento da “carne” que a verdade de si estara
inextricavelmente unida ao discurso sobre o proprio sexo. Se nos gregos falamos de
controle de si, dos proprios excessos, no cristianismo falamos de uma objetivacéo
de si, onde o exame de consciéncia emerge como elemento principal, fruto das
técnicas espirituais dos séculos IV e V.

N&o que os gregos desconsiderassem a nocdo de desejo. Foucault mostra
como ele ja existia, mas de maneira diferente dos cristdos.?** A ephitumia (desejo)
se coloca como sujeito de principio da atividade sexual. Ele deve ser levado em
conta, controlado e conduzido, numa relacdo necessaria instituida pelas artes de
viver do individuo e seu proprio sexo. O desejo é isolado como elemento de
cruzamento e de subjetivacdo das aphrodisia instaurando uma relacdo permanente
com o proprio sexo. Todavia, o desejo compunha um todo organico, que unia corpo,
alma, prazer, sensacoes, etc. Ele ndo estava apenas na dimensao interior, mas no
campo das relac¢des do individuo com seu sexo.

No cristianismo, o desejo se deslocard como lugar central das discussdes
sobre o0 sexo, a partir da nocdo de concupiscéncia. Ha um deslocamento da
aphrodisia para a emergéncia do desejo. Das artes de viver para a investigacao da
concupiscéncia. O desejo, no cristianismo, teve que confiscar tudo o que era reunido
nessa unidade das aphrodisia que incluia os prazeres, os corpos, as relagdes.
Emerge, nesse sentido, o sujeito de desejo, na medida em que ele se tornou o lugar

da objetividade e subjetividade dos atos sexuais. Assim, na perspectiva foucaultiana,

224 Cfe. Ibidem, pp. 290-292.
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nao se pode fazer uma historia da sexualidade apenas por aquilo que foi reprimido,
mas € preciso ver em que condi¢des o desejo (isolado da vida publica, das artes de

viver e incrustado no individuo) foi objetivado e eleito o lugar da verdade do sexo.

Il faut au contraire, a partir d’'une histoire des technologies de soi qui me
parait un point d’inteligibilité relativement fécond, a partir d"une histoire des
gouvernamentalités — gouvernamentalités de soi e des autres -, montrer
comment le moment du désir a été isole et exalté, et s"est formé, a partir de
I4, un certain type de relation de soi a soi qui a lui-méme subi un certain
nombre de transformations, puisqu'on |I'a vu se développer, s organiser, se
repartir dans un dispositif qui a été celui de la chair d’abord, avant de
devenir, beaucoup plus tardivement, celui de la sexualité.?*

No momento cristdo, o ato sexual em si sera o lugar do questionamento sobre
a verdade do individuo. Esta continuidade do social e do sexual sera centralizada no
ato sexual em si e na verdade do individuo, produzida pelas relagbes nas quais ele
sera incitado a olhar e dizer sobre si. Para tanto, os mecanismos de confissao seréao

fundamentais.

225 g preciso, ao contrario, a partir de uma histéria das tecnologias de si que me parecem um ponto
de inteligibilidade relativamente fecundo, a partir de uma histéria das governamentalidade —
governamentalidades de si e dos outros — mostrar como o0 momento do desejo foi isolado e exaltado,
e se formou, a partir dai, um certo tipo de relacédo de si a si que sofreram por si mesmo um certo
numero de transformacdes que se viu desenvolver, se organizar, se repartir num dispositivo que foi
aquele da carne, antes de se tornar, mais tardiamente, aquele da sexualidade”. FOUCAULT, ibidem,
p. 293.
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3.2 Dits et écrits: a constituicdo do sujeito de desejo

As relacdes entre confissdo e sexualidade no interior do cristianismo também
foram assunto de varios textos, conferéncias e entrevistas de Michel Foucault.
Nesse sentido, além da abordagem realizada pelos cursos ja analisados aqui,
passamos agora a um estudo sobre algumas dessas outras fontes foucaultianas no
intuito de apresentar o deslocamento moral pela confissédo ocorrido no interior do
cristianismo no que diz respeito a sexualidade. Para tanto, debrugaremos um olhar
sobre os Ditos e Escritos®?® numa perspectiva ndo cronolégica, mas na busca de um
fio condutor de nossa analise, de acordo com a tematica proposta.

No que diz respeito a metodologia de abordagem, Foucault explica em Usage
des plaisirs et techniques de soi*?’ que sua proposta de fazer uma histéria da
sexualidade se deteve em mostrar como se constituiu nas sociedades ocidentais
modernas uma experiéncia de subjetivacdo. Seu esforgo foi o de apresentar o modo
como os individuos puderam se reconhecer como sujeitos de uma sexualidade que
se abria para diversos campos de conhecimento e se articulava a um sistema de
regras e de poder. A andlise das praticas discursivas permitia acompanhar a
formacdo dos saberes, escapando do dilema até entdo vigente, pautado pelo

binbmio ciéncia e ideologia. Ou se estudava a sexualidade na perspectiva de uma

22 A colecdo dos Ditos e Escritos de Foucault retine uma grande quantidade de artigos, palestras,

entrevistas, mini-cursos e outras atividades do pensador francés realizadas no decorrer de sua vida.
No nosso trabalho utilizaremos a edicdo da Gallimard. Essa edicdo organiza a publicacédo dos Ditos e
Escritos em ordem cronolégica. Eventualmente, sera utilizada também a traducdo portuguesa que
opta pela publicacdo dos mesmos de acordo com a tematica, selecionada conforme interesse dos
editores.

22l FOUCAULT, M. “O uso dos prazeres e as técnicas de si”, Le Débat, n.27, novembro de 1983,
pp.46-72. In: Dits et écrits. v. Il. Paris: Gallimard, 2001. pp. 1358-1380. Esse texto serviria como uma
introducao geral aos trés ultimos volumes da Histéria da sexualidade a serem publicados: “O uso dos
prazeres”, “O cuidado de si” e “As confissBes da carne”. Dos trés, somente os dois primeiros foram
concluidos e publicados. Ainda assim, esse pequeno texto circulou como artigo e como uma sintese
de seu trabalho sobre a sexualidade.
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producdo cientifica, ou pelo viés da dominacdo social, ligado aos modos de
producao e a interpretacdo marxista.

Nesse sentido, o desejo, que até entdo era aceito pelas ciéncias modernas
como base para uma teoria da sexualidade pautada pela repressao e pela nogéao de
libido, passou a ganhar um novo significado nos estudos foucaultianos. Foucault
elabora uma abordagem genealdgica-critica desse conceito de sujeito desejante,
desde a origem do termo “concupiscéncia’ na formacdo daquilo que se entende
como “carne” no cristianismo. A historia da sexualidade proposta pelo pensador
francés sera a de analisar as praticas através das quais os individuos foram
conduzidos a voltar a atencédo sobre si mesmos, a decifrar-se e a assumirem-se
como sujeitos de desejo. Tal olhar fez com que eles assumissem para si certas
obrigacdes e reduzissem a verdade de seu ser a natureza de seu desejo. Nessa
empreitada, a confissdo ocupara lugar fundamental. Assim, percebe-se uma
genealogia do sujeito desejante, na qual pretende-se analisar como os individuos
exerceram uns sobre o0s outros, uma hermenéutica do desejo.

Essa nova abordagem sobre a sexualidade proposta por Foucault questionou
a evolucao classica dos estudos sobre o poder e o progresso dos conhecimentos
realizados até entdo pelas ciéncias humanas. Identifica-se um deslocamento que faz
com que a pergunta sobre o sujeito sobre o qual se exerce um poder se volte para
as relacbes mudltiplas, as estratégias abertas e as técnicas racionais que articulam o
exercicio dos préoprios poderes. Trata-se de perceber em Foucault uma histéria dos
jogos de verdade, dos jogos do verdadeiro e do falso através dos quais 0 sujeito
sexual se constitui historicamente como uma experiéncia. “A travers de quels jeux de

vérité |"étre humain s”est-t-il reconnu comme homme de désir?"?%®

228 «ptravés de quais jogos de verdade o ser humano é reconhecido como homem de desejo?”
FOUCAULT, M. Usage des plaisirs et téchniques de soi. In: Dits et ecrits, v. Il, op. cit., p. 1361.
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A pergunta que norteou o trabalho de Foucault no que diz respeito a
sexualidade foi a de como, por que, e sob que forma, a atividade sexual foi
constituida como dominio moral???® Esse dominio moral, na cultura grega e latina,
estava ligado a um conjunto de praticas denominadas como “artes da existéncia”.
Tratava-se de artes racionais e voluntarias pelas quais os homens nao apenas
determinavam regras para si mesmos, mas buscavam transformar-se, modificar-se
em seu ser singular. A moral greco-romana propunha que cada individuo portasse
certos valores estéticos, no qual cada um podia se criar em sua arte de viver.

Essas artes da existéncia perderam espaco para a moral cristd pautada pelo
exercicio do poder pastoral e pelas técnicas de confissdo que submeteram os
individuos e seus sexos a logica da incitacao discursiva. Desse modo, percebe-se
no cristianismo uma abordagem que faz com que os individuos sejam chamados a
se constituirem como sujeitos de sua conduta dentro de um processo de
subjetivacdo que inclui procedimentos como exame de consciéncia, ascese,
disciplina, confissdo, etc. Essa mudanca de enfoque na moral vai além da dimensé&o
dos codigos ou das interdicfes. Se é verdade que a moral comporta dois aspectos, o
dos codigos de comportamento e o das formas de subjetivacdo, também € verdade
que eles ndo podem estar indissociados. Assim, a abordagem foucaultiana sobre a
sexualidade n&do separa uma moral de codigos e outra do sujeito, mas as interage,
numa perspectiva que se sobrepde a uma evolugcdo historica, tipica das ciéncias
humanas.

Essa interpretacdo das praticas discursivas e sua relacdo com a moral aponta
para um olhar sobre o discurso que nao exclui o corpo e o poder implicado pelas
tecnologias das instituicdes. Com isso, propomos uma analise que nao dissocia em

Foucault um estudo a partir do corpo e outro a partir do desejo. Tal afirmacéo

229 Cfe. FOUCAULT, M. Ibidem, p. 1362.
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corrobora para a tese apresentada por Foucault em 1971, no anuncio do curso a ser
ministrado no College de France, denominado “A vontade de saber”. Conforme o
escopo do curso, Foucault indica que as praticas discursivas ndo sdo somente
modos de fabricacdo do discurso. Elas tomam o corpo num conjunto de técnicas,
nas instituicbes, nos esquemas de comportamento, nos tipos de transmissao e de
difusdo, nas formas pedagdgicas que as vezes as impdem e mantém.**°

Desse modo, o poder exercido sobre o corpo também é considerado e jamais
excluido numa abordagem sobre a sexualidade a partir das praticas discursivas.
Nesse sentido, a genealogia das relacdes de poder permanece no ambito da
sexualidade. O enfoque foucaultiano dos anos 80 ndo apaga ou nega a metodologia
dos anos 70. Assim, a afirmacédo de que deveria se negar a tese de que a sociedade
burguesa e capitalista negou a realidade do corpo em privilégio da alma, da

consciéncia e da idealidade®*

continua presente nos estudos dos modos de
subjetivacdo dos anos 80. O exercicio do poder continua sendo material, disciplinar,
corporal. Todavia, os estudos dos anos 80 adentrardo o territorio da incitacao
discursiva, com um olhar especifico sobre a origem dos processos de subjetivacéo
na passagem do mundo pagdo ao cristdo, somando-se a abordagem institucional
dos anos 70.

Em L Ocident et la vérité du sexe?*?, de 1976, também fica clara a importancia
do tema da sexualidade no arcabouco dos estudos sobre o sujeito em Foucault.
Nesse artigo, o pensador francés faz uma alusado a um livro inglés do fim do século

XIX, chamado My secret life. O autor desse livro faz um recital meticuloso de uma

vida consagrada essencialmente ao prazer sexual, como um puro dever, como

2% Cfe. FOUCAULT, M. La volonté de savoir. Annuaire du College de France — Histoire des systemes

de pensée, anée 1970-1971, pp. 245. In: Dits et écrits, v. |, Paris: Gallimard, 2001. p. 1109.

281 Cfe. FOUCAULT, M. Pouvoir et corps. Quel corps?, n. 2. set-out/1975, pp.2-5. In: Dits et écrits, V.
l., op. cit., p. 1622.

%2 FOUCAULT, M. “L"Ocident et la vérité du sexe”. Le monde, n.9885, 5/11/1976. In:. Dits et écrits, V.
I, pp. 101-106.
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obrigacdo. Assim, o livro destaca a necessidade de “tudo dizer” imposta ao sexo, e
apresenta uma relacéo entre o discurso verdadeiro e o prazer sexual.

Foucault se serve desse exemplo para ressaltar sua critica a hipotese
repressiva sobre a sexualidade e para mostrar que o poder néo teve a funcédo de
dizer ndo, de reprimir, mas de ligar, segundo uma espiral indefinida, a coercéo, o
prazer e a verdade.?*® Todas as proibicées, barreiras e siléncios ndo devem ser
subestimados, mas s6 puderam se formar e produzir os seus efeitos sobre o fundo
de uma vontade de saber que atravessa toda nossa relacdo com o sexo. Essa
vontade de saber € tdo imperiosa e nos envolve tanto, que chegamos nao apenas a
procurar a verdade do sexo, mas a lhe demandar nossa prépria verdade. Aludindo
ao primeiro volume de sua historia da sexualidade, Foucault destaca que
pertencemos ao regime vitoriano, tal como o descrito por Diderot em Le Bijoux
indiscrets. Estamos numa sociedade do sexo que fala. **

Essa vontade de saber sobre o sexo fez com que a civilizacdo ocidental
olhasse para o0 sexo nao sob a perspectiva de uma ars erotica na qual a verdade é
extraida do prazer como experiéncia, resultado de uma analise a partir da qualidade
do prazer obtido e daquilo que ele revela do corpo e da alma. Pelo contrario, o
ocidente desenvolveu um scientia sexualis, onde se analisa antes o desejo do que o
prazer. Assim, na sociedade ocidental, desde a ascencéo do cristianismo, o mestre
nao tem mais a funcao de iniciar, mas de interrogar, escutar, decifrar. O objetivo se
desloca da majoracéo do prazer para a modificacdo do sujeito.

Nesse sentido, Foucault aponta como seu projeto € o de uma genealogia
desta ciéncia do sexo. Trata-se de uma empreitada que deve se dar nao por aquilo

que foi recusado, pelos medos, ou pelo que foi reprimido, mas, uma genealogia em

2% Cfe. Ibidem, p. 103.

2% Cfe. Ibidem, p. 103. Trata-se do pequeno romance de Diderot, denominado Les Bijoux Indiscrets
(As joias indiscretas), que faz alusdo a uma hipétese jocosa na qual a genitalia das mulheres falava.
Para maior conhecimento, verificar. DIDEROT, D. Les bijoux indiscrets. Paris: Folio, 2001.
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termos positivos. Ha que se partir das incitacdes, técnicas e procedimentos que
permitiram a formacéo desse saber. “Je voudrais suivre, depuis le probléme chrétien
de la chair, tous les mécanismes qui ont induit sur le sexe un discours de Vérité et
organisé autour de lui un régime mélé de plaisir et de pouvoir”. *°

Ao invés de investigar por que o Ocidente culpabilizou o sexo e, a partir dessa
recusa, como emergiu uma verdade sobre o sexo, trata-se, em Foucault, de
perguntar por que e como o0 Ocidente se interrogou continuamente sobre a verdade
do sexo e exigiu que cada um a formulasse por si. Em sintese, implica investigar por
gue tanta obstinacdo em que nossa relacdo conosco mesmo passasse pela verdade
do proprio sexo.

Junto com a culpabilizacdo que é comumente reconhecida, trata-se de ver
essa grande configuracdo do saber que o Ocidente ndo parou de organizar ao redor
do sexo, através de técnicas religiosas, médicas e sociais. Isso implica ver os
interditos ndo como absolutos na construcédo da sexualidade ocidental, mas inserido
numa complexidade estratégica positiva, de incitacdo a busca por uma verdade no
interior de si. Nao se trata, portanto, de escrever a historia da sexualidade ordenada
pela ideia do poder-repressao, poder-censura, mas de poder-incitacéo, poder-saber.
N&o partir de um regime de coercéo, no qual o prazer e seu discurso séo inibidores,
mas constitutivos desse dominio complexo que € a sexualidade.

“Je n"ai pas voulu écrire I'histoire du comportement sexuel dans les sociétés
ocidentales, mais traiter une question plus sobre et plus limitée: comment ces
comportements sont-ils devenus des objets du savoir?"?*® Percebe-se em Foucault

uma verificacdo desses saberes nas raizes, nas instituicbes religiosas e seus

2% «Eu gostaria de seguir, desde o problema cristdo da carne, todos os mecanismos que induziram
sobre o sexo um discurso de verdade e organizou ao redor dele um regime misturado de prazer e de
%%der”. FOUCAULT, ibidem, p. 105.

“Eu ndo quis escrever a histéria do comportamento sexual nas sociedades ocidentais, mas tratar
uma questdo mais sébria e mais limitada: como esses comportamentos sdo tornados objetos de
saber?”. FOUCAULT, M. Sexualité et vérité. In: Dits et écrits, v. Il. op. cit, pp. 136-137.
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regulamentos pedagogicos, nas praticas meédicas, nas estruturas familiares, mas
também nas coercoes que se exerceram sobre os individuos, como foram
persuadidos e como tiveram que descobrir e confessar a si mesmos. A sexualidade
e a verdade ligadas pelos canais discursivos e pelas técnicas sobre o0s corpos,
indissociavelmente.

Considerando essa ligacao entre o método genealdgico foucaultiano, utilizado
sobretudo nos anos 70 e o estudo da confisséo, realizado principalmente nos cursos
do inicio dos anos 80, pode-se apontar uma relacédo entre a sexualidade e a loucura
no que diz respeito as discussdes sobre a verdade. Em “Les rapports de pouvoir
passent a |'interior des corps”®’ Foucault mostra como seu primeiro objetivo foi o de
fazer duas histérias paralelas: de um lado, a histdria da exclusdo da loucura e das
divisbes operadas a partir de la. De outro, a historia das delimitacbes que séo
suscitadas no campo da sexualidade (permitida/proibida, anormal/normal, das
mulheres/dos homens, adultos/criancas, etc.).

Assim, nos estudos iniciais sobre a sexualidade, nos anos 70, havia o intuito
de identificar nessas divisbes binarias a grande divisdo razdo/desrazdo que havia
sido construida a partir da loucura. Todavia, esse método foi considerado
insuficiente, pois a loucura teve uma abordagem a partir de suas negacbes
(encarceramento, exclusao, etc.) e a sexualidade, ha muito tempo, além disso, teve
também uma abordagem positiva, sobretudo pelo mecanismo da confisséo.

Entretanto, a partir do século XIX, ocorreu um fenémeno absolutamente
fundamental: a engrenagem, a intrincacdo das duas grandes tecnologias de poder:
aquilo que tramou a sexualidade e aquilo que dividiu a loucura. A tecnologia
concernente a loucura, de negativa se tornou positiva, de binaria, ela se tornou

complexa e multiforme. Nesse sentido, emerge uma tecnologia da alma que faz do

2" FOUCAULT, M. Les rapports de pouvoir passent a |'interior des corps. Entretien avec L. Finas. La

Quinzaine littéraire, n. 247, 1-15 janvier, 1977. pp. 4-6. In: Dits et écrits, v. I, op. cit., pp. 228-236.
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sexo uma verdade escondida da consciéncia razoavel e o sentido decifravel da
loucura. Excluséo e incitacdo se coadunam numa perspectiva tecnologica de poder.

E preciso destacar que no seio da peniténcia cristd ha a confissdo, o
reconhecimento, o exame de consciéncia e uma extrusdo de saber e de discursos
sobre o0 sexo que induziram a uma série de efeitos teoricos. Tais efeitos podem ser
percebidos na grande andlise da concupiscéncia, que nasce no século IV e se
desenvolve até o século XVII nos manuais de moral sexual. Todavia, percebe-se
também, como consequéncia desses efeitos teoricos, efeitos praticos, tais como a
como o surgimento de uma pedagogia da sexualidade, laicizada pelas ciéncias
humanas e medicalizada em seguida.

Esses efeitos praticos indicam que as relacdes de poder passam ao interior
dos corpos, atravessam materialmente suas espessuras, sem ter que se referir as
representacdes de sujeitos. Se o0 poder atinge o corpo, ndo é porque ele foi
inicialmente interiorizado na consciéncia das pessoas. Ha uma rede de bio-poder, de
somato-poder que funciona como uma rede a partir de onde nasce a sexualidade
como fendmeno cultural e em que nos reconhecemos e perdemos. Essa analise do
poder ndo € feita a partir da relacdo entre individuos e soberanos, mas pela
codificacdo do prazer nas leis do sexo, como consequéncia dos efeitos teoricos,
cristalizados na tradicdo cristd, sobretudo pelos mecanismos de confissdo. Essa
virada metodologica € mencionada pelo proprio Foucault, comentando sobre “A

vontade de saber”:

Mon analyse restait encore prisonniére de la conception juridique du pouvoir.
Il a fallu que j'opére un renversement; j"ai supposé que I'idée de sexe était
interiéure au dispositif de la sexualité et que par consequente ce qu’on doit
retrouver a sa racine, ce n'est pas le sexe refusé, ¢’ est une économie positive
des corps et du plaisir.?*®

2% «“Minha anélise permanecia ainda prisioneira da concepcao juridica do poder. Era preciso que eu
operasse uma inversao; eu supus que a ideia do sexo era interior ao dispositivo da sexualidade e que
por consequéncia aquilo que devemos encontrar na raiz, ndo € o sexo recusado, € uma economia
positiva dos corpos e do prazer”. FOUCAULT, Les Rapports de pouvoir passent a |'interior des corps.
In: Dits et écrits, op. cit. p. 234.
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S&0 os estudos sobre a confissédo crista e sobre as praticas discursivas que
deslocaréo a abordagem da sexualidade dos efeitos praticos para os efeitos tedricos
mencionados. Todavia, ndo se pode dizer que ha uma mudanca de enfoque, ou um
abandono do estudo do poder exercido sobre os corpos, mas a busca pela
constituicdo desse poder, em todo o processo de subjetivacdo e de teorizacdo sobre
a sexualidade a partir do exame de consciéncia e do surgimento do sujeito de
desejo.

Desse modo, como pode ser verificado em “Non au sexe roi"®*°, Foucault se
interessa pelas relacdes estreitas entre sexo e a procura pela verdade. Sua historia
da sexualidade ndo se detém na investigacdo dos comportamentos sexuais atraves
das eras e civilizagbes, mas se debruca sobre a pergunta sobre como a sexualidade
passou a ser o lugar da nossa verdade mais profunda, onde os sujeitos podem ler a
si mesmos em suas proprias verdades.

De acordo com essa perspectiva, a confissdo, o exame de consciéncia, toda
uma insisténcia sobre os segredos e a importancia da carne ndo foram somente
meios para proibir 0 sexo ou repeli-lo ao mais longe da consciéncia, mas sim uma
maneira de colocar a sexualidade no coracdo da existéncia e ligar a salvacdo a
conduta dos sujeitos e seus movimentos mais remotos. De acordo com Foucault, o
sexo foi aquilo que fez a sociedade cristd se examinar, se suspeitar, submetendo-se
a vigilancia e a confissdo, transformando a verdade daquilo que somos em
discurso.?*°

Assim, ndo é apenas a sociedade, a cultura e as instituicdes que fizeram o
sexo falar, mas o sexo que fez a sociedade falar, se dizer nos canais discursivos da

confissdo, a partir de uma verificacdo da concupiscéncia e dos desejos

2% FOUCAULT, M. Non au sexe roi. Entretien avec B.-H. Lévy. Le nouvel observateur, n.644, pp. 12-

21, mars 1977. In: Dits et écrits, v. Il, op. cit., pp. 256-269.
240 Cfe. Ibidem, p. 257.
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inconscientes e incontrolaveis. O proprio sexo se coloca como esse elemento de
ligacdo entre a pratica e a teoria, constituinte do sujeito.

As interdi¢cdes continuam existindo, fortes e inumeraveis, mas nao podem ser
vistas na abordagem foucaultiana, fora de uma economia complexa de incitacfes e
manifestacdes, situadas no interior de dispositivos disciplinares. Assim, Foucault ndo
pretende fazer uma sociologia historica da interdicdo sobre o sexo, mas uma historia
politica de uma producéo de verdade. A importancia da histéria da sexualidade esta
na relacdo com a verdade produzida pela investigacédo do sujeito de seu interior, de
seus desejos e como esses foram canalizados para uma producéo positiva, seja ela
religiosa inicialmente, ou, posteriormente, cientifica e médica.

A abordagem foucaultiana se ocupa dos discursos verdadeiros e dos modos
como eles sdo colocados como verdadeiros. A sexualidade € estudada a partir dos
mecanismos que produzem, incitam e convidam a falar de si. Um exemplo
apresentado pelo préprio Foucault é o da masturbacao infantil.?** Até o século XVIII,
a bibliografia a entende como uma epidemia terrivel, suscetivel de comprometer
toda espécie humana. De repente, a masturbacao tinha se tornado inaceitavel para
uma sociedade capitalista em vias de desenvolvimento. Todavia, essa hipdtese a
partir das interdicbes do capital ndo parece ser suficiente. O que era importante na
época, era a reorganizacdo das relacdes entre adultos e criancas, pais e
educadores, uma intensificacdo das relacdes intrafamiliares. A infancia se
apresentava como desafio para os pais, instituicbes educativas e instancias de
higiene publica. O objetivo ndo era mais o de proibir, mas de fazer da sexualidade
infantil, tornada importante e misteriosa, uma rede de saber sobre a infancia. De
acordo com Foucault, € na esquina do corpo e da alma, da saude e da moral, da

educacdo e da vestimenta, que o0 sexo das criangas se tornou um alvo e um

241 Cfe. Ibidem, pp. 262-264.
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instrumento de poder. Ao invés de repressao, incitacdo discursiva através dos
saberes médicos.>*> Uma ciéncia sexual debrucada sobre os corpos infantis. O
discurso verdadeiro atravessando 0s corpos.

Ora, no que diz respeito a essa ligacao entre confissédo e verdade, percebe-se
também uma mudanca de dispositivo, apontada por Foucault em “Le jeu de Michel
Foucault®*® Até a metade do século XVI, a Igreja controlou a sexualidade apenas de
longe, através da obrigacdo a confissdo anual, decretada no IV Concilio do Latrao,
em 1215. Isso garantia que as histérias fossem contadas ao padre, pelo menos uma
vez ao ano. A incitacdo discursiva existia na forma de regra, mas pautada pela
consciéncia de cada individuo, de acordo com sua intencéo de fe.

Todavia, apds o Concilio de Trento (1545-1563), surge uma série de
procedimentos novos colocados no interior da instituicdo com o intuito de formacao
pessoal e eclesiastica. Trata-se dos seminarios e conventos que adotam um
conjunto de técnicas minuciosas onde o individuo € colocado numa vida cotidiana de
exame de si mesmo, confissdo e disciplina. Muito embora a vida monastica ja
cultivasse essas técnicas ha mais de mil anos, é no Concilio de Trento que a
disciplina e a ascese ganham um significado institucional, voltado para toda a
formacdao eclesial, seja do clero, seja dos religiosos.

Nesse sentido, se por dispositivo entende-se um conjunto heterogéneo que
comporta discursos, instituicbes, arquiteturas, decisdes regulamentares, leis,
medidas administrativas, enunciados cientificos, proposicdes filoséficas, morais e
filantrépicas®**, percebe-se, no advento dos seminarios pés-tridentinos, a ligacéo
entre verdade e estratégias de poder. A confissdo e sua relacdo com a verdade

deixam de ser apenas vistas nelas mesmas e no olhar do individuo sobre si, e

22 CFe. Ibid., p. 264.

3 FOUCAULT, M. Le jeu de Michel Foucault. Bulletin périodique du champ freudien, n. 10. Juillet
1977, pp. 62-93. In: Dits et écrits, v. Il., op. cit., pp. 298-329.

24 Cfe. Ibidem, p. 299.
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passam a integrar o territorio das praticas disciplinares, inseridas nos dispositivos e
suas relacdes sobre os corpos.

Verifica-se, portanto, em Foucault, um tipo de anélise que ndo se debruca
somente sobre o sujeito falante, mas examina as diferentes maneiras onde o
discurso é inserido no interior de um sistema estratégico onde o poder € implicado e
funciona.?* N&o se pode ver o poder fora do discurso. Ele ndo é a fonte nem a
origem do discurso. O poder opera através do discurso, entendido como um
elemento num dispositivo estratégico das relacdes de poder. A confissdo, nesse
sentido, se insere nessa logica, produzindo e constituindo o sujeito nessas relagoes.
Nos modos como a confissdo foi se tornando obrigatéria no decorrer da historia e
como ela se inseriu nas disciplinas e procedimentos dos seminarios e ambientes
formativos da Igreja, percebe-se a sua ligacdo com a verdade.

Nessa perspectiva, no intuito de estabelecer uma discussdo com o0s
movimentos de liberacdo sexual, Foucault aponta em Sexualité et politique®*®, que
por tras dos slogans que lutavam pela liberacdo do desejo, havia o risco de se pedir
pela liberacdo de apenas um elemento constitutivo da sexualidade. O desejo
separado do resto. O sujeito definido pelo desejo e pelo olhar sobre o proprio desejo
a ser identificado e confessado. Desde a Idade Média, o cristianismo se empenhou
em analisar os elementos do desejo porque via nele o prenuncio do pecado. Nesse
sentido, liberar o desejo pode evocar o ato de decifrar o inconsciente, olhar para
dentro de si e dizer, tal como a confissdo fazia, quem era o sujeito desejante.

Todavia, o prazer, outro elemento constitutivo da sexualidade ndo €
mencionado pelos psicanalistas. Para se libertar da ciéncia do sexo € preciso

encontrar sustentacdo no prazer, no maximo de prazer, e ndo na procura pelo ser

25 Cfe. FOUCAULT, M. Dialogue sur le pouvoir. Entretien avec les étudiants de Los Angeles. Chez

Foucault. Los Angeles: Circabook, 1978. pp. 4-22. In: Dits et écrits,v. Il., op. cit., pp. 465-477.
246 Cfe. FOUCAULT, M. Sexualité et politique. Entretien avec C. Nemoto et M, Watanabe, 27/4/1978.
Asahi Jaaanaru, n. 19, 12/5/1978, pp. 15-20. In: Dits et écrits, v. Il, op. cit., pp. 522-531.
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que deseja, e que encontra a verdade daquilo que é no interior de si. O risco de
uma separacéo do desejo e do prazer é o de se reproduzir o mesmo mecanismo de
dominacdo exercido pela pratica da confissdo cristd. Nele, o corpo é objeto de
exame, ele é observado, colocado a se confessar para verificar coisas indecentes
que sdo preparadas e produzidas no seu interior. No cristianismo o desejo é
pressuposto e presumido e se torna o lugar central do ser em suas relacdes. O
corpo e seus prazeres, ainda que desobedientes, tornam-se reféns desse desejo e
suas intencoes.

A revolucdo sexual, nessa perspectiva foucaultiana, ndo se dara, portanto,
pela investigacdo do inconsciente, na determinacéo dos sujeitos pelos seus desejos,
pois isso nao se diferenciaria das praticas disciplinares reproduzidas no interior do
cristianismo. Nesse sentido, abre-se espaco para uma outra abordagem da
sexualidade que sera realizada nos anos 80 por Foucault, em que o foco estara na
dimenséo do prazer, sobretudo na sua maximizacao, para além do sujeito de desejo.
Para isso, o resgate da ars erética dos gregos sera fundamental, tal como ele realiza
em O uso dos prazeres.*’

Essa relacdo da sexualidade com o inconsciente e com o desejo estdo na
base do desenvolvimento da cultura ocidental e séo evidenciados, sobretudo, nas
ciéncias modernas, entre elas, a psicanalise. Ao desconhecimento do sujeito pelo
seu desejo, sobrepde-se um supersaber, um conhecimento cientifico, reconhecido
pelas ciéncias humanas e que terminam por produzir os individuos na ordem de
seus discursos. Em Sexualidade e poder®®, Foucault explicita como essa ignorancia
do desejo remonta as origens da sociedade ocidental, no momento de consolidacéo
do cristianismo como referencial teérico de verdade. Assim, o Ocidente fez com que

a scientia sexualis tivesse muito mais autenticidade do que a ars erotica

247

i FOUCAULT, M. Histoire de la sexualité. v. Il. L'usage des plaisirs. Paris: Gallimard, 1984.

FOUCAULT, M. Sexualidade e Poder. In: Etica, sexualidade e politica. op. cit.. p. 60.
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desenvolvida no Oriente. Muito mais do que maximizar o prazer, conhecer sobre a
sexualidade dos individuos.

Entretanto, esse conhecimento da verdade do interior das pessoas nao esta
deslocado das relacdes institucionais oriundas da ascenséo do pastorado cristdo. O
desenvolvimento dessas técnicas de exame das consciéncias se da na mesma
medida em que emerge a figura do pastor que deve cuidar e observar o seu
rebanho. Como portador de um poder benfazejo, o pastor deve zelar pelos que lhe
sdo confiados. Ele cuida de cada ovelha individualmente, pensando em sua
salvacao e, por isso, tem a autoridade de fazer tudo o que for preciso para serem
salvas. Todo controle, toda vigilancia, estdo justificados em vista da salvacdo das
ovelhas. A estas, cabera a obediéncia incondicional absoluta. O cristianismo, nesse
sentido, institui como mérito o fato de ser obediente. Permitir-se olhar. Permitir-se

ser vigiado e zelado. Permitir-se examinar, examinando-se.

O cristdo deve confessar incessantemente tudo o que se passa nele a
alguém que estar4 encarregado de dirigir a sua consciéncia, e essa
confissdo exaustiva vai produzir de algum modo uma verdade, que ndo era
conhecida certamente pelo pastor, mas que tampouco era conhecida pelo
préprio sujeito; é essa verdade obtida pelo exame de consciéncia, sua
confissdo, essa producdo de verdade que se desenvolve durante a direcao
de consciéncia, a direcdo das almas que ir4, de qualquer modo, constituir a
ligacdo permanente do pastor com o seu rebanho e com cada um dos
membros do seu rebanho. A verdade, a producdo de verdade interior, a
produg% da verdade subjetiva € um elemento fundamental no exercicio do
pastor.

A prética exaustiva e incessante da confissdo permitirdA com que um olhar
sobre si se construa, produzindo uma verdade do proprio desejo. A sexualidade,
nesse sentido, passa a ser produzida pela propria investigacado do sujeito sobre sua
verdade, sobre seu desejo. O poder, nesse sentido, ndo se verifica apenas na
relacdo de obediéncia a um superior, a um lider, mas na propria necessidade de

discurso a ser elaborado sobre si pela investigacdo do proprio interior. Mais do que

9 |bidem, p. 70.
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uma repressao, uma incitacdo, no qual os corpos sdo postos a falar. O pastorado
exerceu, assim, um poder na forma de conhecimento simultadneo, exterior e interior
sobre os individuos, meticuloso e detalhado, que propiciou a ligacao indissociavel
entre sexualidade e subjetividade.

Percebe-se nesses estudos de Foucault como o cristianismo incorporou em
sua formulacdo moral uma seérie de preceitos e condutas interiorizadas pela
sociedade greco-romana. Além disso, ha que se destacar o modelo de vida religiosa
intensa, ja praticado no monaquismo hindu e entre os budistas, que trazia um
conjunto de praticas ascéticas em sua constituicdo. O cristianismo se serviu desse
ascetismo para impor uma forma de controle sobre os individuos, com
consequéncias para toda a sociedade civil, sobretudo a partir da concepcédo de
carne.

A carne cristd, entendida como o lugar da sexualidade, foi apresentada como
algo do qual era preciso desconfiar, pois trazia dentro de si a recorrente
possibilidade de queda. Ao mesmo tempo, essa carne, esses prazeres, precisavam
se inserir numa sociedade que tinha suas formas de organizacdo familiar, sua
necessidade de reproducéo, sua organizacdo politica ja definida. Desse modo, a
carne crista ndo podia ser vista como um mal absoluto, pois também tinha um papel
na ordem civil. Todavia, e aqui esta a novidade cristd, essa mesma carne passou a
ser vista como o lugar da subjetividade, da suspeita, onde cada individuo passaria a
ser incitado a se olhar, para ver se ultrapassaria os limites impostos pela moral
vigente.

E nesse sentido que temas como monogamia, sexualidade para reproducéo e
a desqualificacdo do prazer como absoluto ganhardo um novo significado. Ao
mesmo tempo que o cristianismo da continuidade a uma moral que ja se debrucava

sobre esses temas e os tinha em consideracéo, ele estabelece um novo olhar, no
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qual cada individuo deveria entender essas praticas de acordo com a légica do
desejo, desobediente, e marcado pelo pecado, promotor de uma desordem
involuntaria no interior de cada cristdo. As praticas deixam de ser vistas apenas em
funcdo da ordem social, mas da ordem do individuo e seu interior, numa
investigacdo constante do desejo que o move. Nessa perspectiva, a pastoral crista
aponta que “a carne é a propria subjetividade do corpo”.?*°

A tese de que o cristianismo, no que diz respeito a sexualidade, ¢ uma

! Nessa

confissdo, é ressaltada por Foucault em Sexualidade e solid&o.?
conferéncia, o pensador francés explica como a religido cristd impde aos que a
praticam, uma obrigacéo de verdade. De um lado ha a obrigacdo de sustentar como
verdadeiras determinadas proposi¢cdes que constituem um dogma, na forma de um
livro ou de doutrinas, seja na aceitacdo de decisfes de autoridade em matéria de
verdade. Além disso, verifica-se no cristianismo a obrigacdo a verdade de si, na
medida em que seu proprio interior, suas faltas cometidas e suas tentacdes mais
secretas devem ser ditas aos outros, testemunhando contra si mesmo. Para saber
quem ele &, o cristdo precisa da luz da fé, uma vez que ele é lancado as trevas e a
desconfianca do pecado. No cristianismo, quanto mais se descobre a verdade de si
mesmo, mais deve-se renunciar a essa mesma verdade, mais luz precisara ser
lancada nesse interior, para que essa verdade seja reformulada, de acordo com as
técnicas de confissdo e obediéncia praticadas no interior da instituicao.

Em uma alusdo a Peter Brown, Foucault diz que a sexualidade se tornou o
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sismégrafo da subjetividade humana. Isso se evidencia no cristianismo que

buscou identificar a verdade daquilo que se € no sexo que se pratica e no desejo

%0 |pidem p. 71

* FOUCAULT, M. Sexualidade e Solido. In: Etica, sexualidade e politica. Organizagéo e selecao de
textos: Manoel Barros da Motta. Traducdo: Elisa Monteiro e Inés Autran Dourado Barbosa. Colecao
Ditos e Escritos. v. V. 22 Ed. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2006. pp. 92-103.

?%2 Cfe. Ibidem, p. 96.
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que esta escondido e precisa ser confessado. Ha uma ligacdo fundamental entre
sexualidade, subjetividade e obrigacdo da verdade. O cristianismo foi, nessa
perspectiva, elemento fundamental na criacdo de um novo modelo de concepcéo de
si como ser sexual.

Esse olhar sobre si e sobre o préprio sexo a partir da logica da desconfianca
instaura uma nova relacdo do individuo sobre a sua subjetividade. Foucault aponta

como em Agostinho isso pode ser elucidado na questao da concupiscéncia.

O desejo ndo se satisfaz em se apoderar de todo o corpo, externamente e
internamente, ele sacode o homem inteiro, unindo e misturando as paixfes
da alma e os apetites carnais para atingir essa volUpia, a maior de todas
entre aquelas do corpo; de modo que, no momento em que ela atinge o
apice, toda a acuidade e aquilo qsue se poderia chamar de vigilancia do
pensamento sdo quase anulados.?®

Muito embora essa citagdo remeta a escritos pagaos de séculos precedentes,
ela indica a dimenséo do desejo como algo desobediente no interior do ser humano,
gue submete a carne e seus apetites e faz com que a vontade seja enfraquecida e
dominada. Assim, percebe-se aqui como a carne cristd estara marcada pela nogéo
de desejo interior, que o sujeito ndo pode controlar, ou obedecer, implicando uma
desobediéncia constante, fonte de toda impossibilidade de controle por si mesmo.
Nesse sentido, a vigilancia sera mais do que necessaria, sera fundamental.

Esse texto ainda remete para o fato de que antes da queda, o corpo de Adéao
e cada parte de seu corpo obedecia perfeitamente a alma e sua vontade. Ele
desconhecia a excitaco voluntéaria.”®* A partir do momento em que Ad&o se rebela
contra Deus, tentando adquirir uma vontade autbnoma, ele perde o suporte de sua
vontade. Seu corpo deixou de obedecer as suas ordens e as partes sexuais foram
as primeiras a se erguerem em sinal dessa desobediéncia. O sexo masculino em

erecdo é entendido como a imagem do homem revoltado contra Deus. Seu desejo

%% AGOSTINHO, S. La cité de Dieu, Paris: Desclée de Brouwer, 1959 apud FOUCAULT, Ibidem, p.
90.
% Num comentario a esse texto, Foucault aponta como Agostinho admitia a possibilidade de

relagBes sexuais no paraiso. Cfe. Ibidem, p. 100.
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de insubordinacdo se manifesta na incapacidade de controlar seu corpo. Tal como
Adao foi rebelde, seu corpo agora é sinal dessa rebelido.?*®

Agostinho identificara o desejo como o principio do movimento autbnomo dos
orgaos sexuais. Assim, ele ndo € visto como um problema externo a sua vontade,
ele é constituido desta. A luta espiritual a ser travada deve consistir em dirigir o olhar
incessantemente para baixo, para o interior, a fim de decifrar nos movimentos da
alma aqueles que vem do desejo. Isso exigird uma constante hermenéutica sobre si
mesmo, para que o diagnoéstico sobre as ilusdes da vontade seja manifesto. Nao se
trata, portanto, em questfes de moral sexual, de cumprir uma série de obrigacdes de
verdade muito estritas, traduzidas em regras de comportamento sexual. Trata-se,
antes, de examinar incessantemente a si mesmo afim de interrogar o desejo dentro
de si. O sexo se desloca da pratica e dos prazeres e adentra o territério do desejo a
ser produzido e confessado. “Dai se conclui que o problema néo € o da relacdo com
0S outros, mas o da relagcdo consigo mesmo ou, mais precisamente, o da relagcéo
entre a vontade e a expressao involuntaria”.?*®

Com o advento das praticas disciplinares nos mosteiros essas técnicas de
exame de si sob a légica do desejo passam a visar, sobretudo, o afluxo dos
pensamentos que penetravam a consciéncia, perturbando, por sua multiplicidade, a
unidade necesséaria a contemplacdo, e comunicando ao sujeito imagens ou
intencdes de Satanas anteriormente escondidas. Assim, o papel do cristdo era o de

examinar esses pensamentos, sonda-los minuciosamente e verificar até que ponto

%5 Essa abordagem de Agostinho sobre a carne e sua relacdo com a concupiscéncia pode ser melhor

verificada no texto A continéncia. “Porque o homem, certamente, € uma criatura racional, pela qual se
distancia de tudo. A carne, porém, é a parte fraca e terrena do homem, e viver segundo essa parte é
um defeito”. Em outro trecho, Agostinho estabelece uma relagéo entre a carne, si mesmo e verdade,
gue sugere uma investigacao de si na qual a carne é o lugar da suspeita sobre a verdade no interior
do ser humano. “Se viverdes segundo a carne, morrereis, pois também poderia ser dito assim: Se
viverdes segundo vGs mesmos, morrereis”. Nesse fragmento, 0 “v0s mesmos” esta associado a
carne. Assim, a verdade daquilo que somos une-se indissociavelmente aos desejos suscitados pela
carne. E, esta, a morte. AGOSTINHO, S. A continéncia. Traducao de Gerson F. de Arruda Junior e
Marcos Roberto Nunes Costa. Sdo Paulo: Paulus, 2013.

%6 FOUCAULT, M. Sexualidade e Soliddo, op. cit., p. 101.
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eles estavam atravessados pela ilusdo ou pela seducdo do Mal. As praticas
monasticas sugerem, portanto, que 0 monge puro é aquele que consegue vigiar-se
de tal forma, pelo exame e pela confissdo, que ndo permite a entrada de
pensamento impuro, dominado pelo desejo descontrolado, pela concupiscéncia.

Verdade e sexualidade passardo a ser vistas na logica da subjetividade, numa
relacdo que passa por uma tecnologia sobre si mesmo, sobre os proprios
movimentos da alma. O fendmeno da polucdo noturna, nesse sentido, revela,
sobremaneira, essa desobediéncia, pois manifesta o desejo incontrolavel associado
ao sexo e, na perspectiva da interpretacéo crista da carne, remete 0 monge para sua

condicao subserviente ao desejo.

Da questédo da relagdo com os outros e do modelo da penetracdo, a ética
sexual passou a ser da relacdo consigo mesmo e a do problema da erec¢éo:
entendo isso como o conjunto dos movimentos internos que se operam
desde essa coisa quase imperceptivel que é o primeiro pensamento até o
fendbmeno final, ainda mais solitario da polucdo. Por mais diferentes e até
contraditérios que fossem, esses fenébmenos teriam pelo menos um efeito
comum: o de ligar, pelos lacos mais sélidos, subjetividade e verdade.”*’

O cuidado com a polugdo noturna desenvolvido pelos monges no
caminho da castidade sera retomado por Foucault em O combate da castidade®®,
escrito na forma de artigo, em 1982. Esse tema sera abordado no conjunto das
técnicas sobre si, a partir da retomada do texto de Cassiano, Instituicbes, onde
Foucault verificard o esforco empreendido na vida monastica para observar o corpo
em sua possibilidade de ceder as concupiscéncias. Tais técnicas sobre si
compreendiam desde a alimentacgéo, o sono, as lembrancas. O mais importante aqui
€ perceber como o homem devia permanecer num estado de perpétua vigilancia

guanto aos menores movimentos do seu corpo, investigando noite e dia, para

combater em favor da castidade. Assim, a légica empreendida ndo é a de um cédigo

7 |pidem, pp. 102-103.

8 FOUCAULT, M. O combate da castidade. In: Etica, sexualidade e politica. Organizacéo e selegao
de textos: Manoel Barros da Motta. Traducdo: Elisa Monteiro e Inés Autran Dourado Barbosa.
Colegéo Ditos e Escritos. v. V. 22 Ed. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2006. pp. 104-118.
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moral de atos permitidos ou proibidos, mas um conjunto de técnicas para analisar e
diagnosticar o pensamento, suas origens, qualidades e perigos.

Na ascese da castidade, vé-se claramente um processo de subjetivacdo que
se distancia da economia dos atos sexuais em si. Essa subjetivacao € indissociavel
de um processo de conhecimento que faz da obrigacédo de buscar e dizer a verdade
sobre si uma condicdo necessaria e objetiva. Essa subjetivacdo também faz com
que a busca da verdade sobre si se realize por meio de relagbes complexas com o
outro a quem se dirige. Assim, a confissdo ao outro, a submissdo aos seus
conselhos e a obediéncia aos seus diretores tornam-se indispensaveis.

De uma perspectiva dos prazeres e da relacdo com 0s outros, passa-se a
uma suspeita sobre os menores movimentos, sobre os desejos mais escondidos. A
verdade sobre si e sobre a propria interioridade como o lugar mais profundo da
suspeita sobre si. Nesse sentido, percebe-se a carne crista atravessada pela relacéo
com a verdade, na qual o exercicio de exame e confissdo de si serdo fundamentais.
A carne tornada verbo para que a verdade da sexualidade emergisse no conjunto

dos saberes e poderes instituidos pelos mecanismos da confisséo.



163

3.3 A sexualidade e o sujeito patético nas ultimas entrevistas de
Foucault

A pretensdo de uma reflexdo sobre a possibilidade de um sujeito sexual
patético na abordagem foucaultiana parte de uma interpretagdo do modo como o
cristianismo estabeleceu uma inversdo no modo de relagédo do sujeito com a propria
pratica sexual. Trata-se de verificar, aqui, a passagem que Foucault aponta do
periodo classico grego, passando pelos estoicos, ao inicio do discurso cristdo, que
sugere um novo olhar do individuo para com o proprio corpo e seus desejos.

A presente proposta se faz a partir do deslocamento no modo de leitura que o
pensador francés também realiza no inicio dos anos 80 e, sobretudo, em suas
Gltimas entrevistas a serem abordadas aqui. A histéria critica do pensamento, feita a
luz das praticas de confinamento, disciplina e de poder estudadas na década de 70,

agora “cede lugar & liberdade luminosa do sujeito”**°

, tal como se pode perceber em
livros como “O uso dos prazeres” e “O cuidado de si”. O tema do sujeito aparece no
intuito de saber como ele vai surgir. Trata-se de um olhar do préprio Foucault sobre
A vontade de saber, articulando o tema da incitacdo discursiva com seus estudos
sobre os gregos.

Nessa perspectiva, a relacao entre subjetivacdo e sexualidade € pensada nao
no registro da soberania, de um sujeito dotado de vontade, mas sim segundo a
instancia material do assujeitamento, a partir da qual eles sao constituidos. Trata-se
de pensar em que medida certas relagcbes de assujeitamento produzem

determinados sujeitos. Ele € uma derivada, ndo € o ponto de partida, ele € o

resultante. Assim, diante da pergunta: “como sdo materialmente produzidos o0s

%9 EWALD, F. Michel Foucault. In. Michel Foucault (1926-1984): o dossier — Ultimas entrevistas. Op.
cit. p. 71.
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sujeitos”, deve-se embutir outras tais como: como eles sdo produzidos a partir da
materialidade, da multiplicidade dos corpos, dos desejos, dos pensamentos?

Nessa perspectiva, € importante ressaltar a analise foucaultiana das
condi¢cbes nas quais se formaram ou se modificaram certas relacdes entre sujeito e
objeto, na medida em que essas sdo constitutivas de um saber possivel. Trata-se de
apontar ndo apenas as relacbes de saber e poder que promoveram O
assujeitamento do individuo a um conjunto de verdades, mas também o modo como
esse sujeito se submete dentro de certas veridicgoes. Ou seja, como ele se submete
as praticas discursivas e se diz dentro de uma relacdo subjetivante. Para tanto, a
presente reflexdo se pauta em uma leitura do primeiro volume da Histéria da
Sexualidade — A vontade de saber e em uma das Ultimas entrevistas de Foucault,
concedida a Hubert Dreyfus e Paul Rabinow em abril de 1983, intitulada: “Sobre a
genealogia da ética: uma visédo do trabalho em andamento”. Esta, inicia-se com uma
pergunta sobre a centralidade da sexualidade na obra de Foucault e suscita o
questionamento sobre o seu método de pesquisa. Todavia, a abordagem
foucaultiana se assenta muito mais a problemas relacionados a técnicas de si
mesmo e coisas deste tipo do que sexo... sexo é enfadonho.?*°

Foucault apresenta uma diferenciacdo basica entre as relacdes de atividade e
passividade presentes no sexo e que sugerem uma distincdo no olhar sobre sua
pratica no periodo que vai dos séculos Il a.C. a IV d.C. Para ele, a principal
transformacdo € que enquanto entre 0s gregos, quatro séculos antes de nossa era,
0 sexo era uma atividade, a partir da ascensdo do cristianismo, ele se torna uma
passividade.”®* Hipdcrates ja apontava para o perigo do ato sexual e indicava as

tensdes presentes entre prazer e saude. Dai a preocupacéo girar ao redor de temas

%0 cfe. DREYFUS, H. et RABINOW, P. Sobre a genealogia da ética: uma visdo do trabalho em
andamento. In: Michel Foucault (1926-1984): o dossier — Ultimas entrevistas. Rio de Janeiro:
Taurus,1984, p. 41.

261 Cfe. Ibidem, p. 47.
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como dietas, como nao fazer sexo o tempo todo, evitd-lo em algumas estacdes, etc.
Nesse periodo, 0 sexo estava associado a saude e sua atividade era vista a partir de
uma relacdo consigo e se enquadrava no conjunto de outros habitos conservadores
da saude: alimentacdo, umidade, estacdes climaticas, etc. Sexo era atividade e era
observado a partir de sua acéo e sua relacdo com o cuidado com o corpo. Havia a
nocao de um pathos, de uma consequéncia das praticas sexuais ao corpo, todavia,
ele era visto sempre de maneira ativa e numa relacdo consigo e com a propria
saude.

Entre os séculos IV a.C. e Il d.C. hd uma passagem de uma técnica sobre a
vida para uma técnica sobre si. Foucault aponta a transformacao na relacdo de si
para consigo de Socrates a Séneca e como este Ultimo também se diferenciara do
pensamento cristdo. Se, para 0S mais antigos, a preocupagao era exercer uma
techne sobre a vida, sobre o corpo e de maneira ativa, para os helenistas do século
Il de nossa era a relagdo era de uma techne sobre si. H& um movimento na diregéo
de si mesmo. No século IV a.C., cuidar da vida, do corpo, do sexo era algo
relacionado a cidade, aos companheiros e as relacdes civicas. Ja no seculo 1l d.C.,
os temas como moderacéao, equilibrio, ganham forca e prepararédo a transformacéo

que o cristianismo instaurara no proprio interior da alma.

“Com o Alcibiades de Platao, fica claro: vocé tem que cuidar de si porque
vocé tem que governar a cidade. Mas cuidar de si por propria causa comeca
com 0s epicuristas e torna-se algo muito geral com Séneca, Plinio, etc.:
todos tém que cuidar de si. A ética grega esta centrada num problema de
escolha pessoal de estética da existéncia™®.

Desse modo, uma proposta genealdgica da ética, tal como Foucault pensou,
aponta para a diferenca nessa relagéo consigo que os gregos estabeleciam. O modo
de assujeitamento dos gregos antigos, no periodo da filosofia classica e da medicina

obedecia aos critérios da aphrodisia, isto €, a ligacdo entre os atos, o desejo e 0

282 |pidem, p. 48.
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prazer, dentro de uma escolha estética da existéncia. As obrigacdes e os limites das
praticas sexuais se davam numa relacdo de atividade consigo mesmo, porém, no
intuito de uma capacidade de governar os outros. Ha assujeitamento, todavia, ha
uma relacdo ativa. O pathos se insere na vida como um lugar de escolha pessoal
pelo proprio tipo de existéncia. A teleologia era o dominio de si mesmo e a ascese
se dava na técnica sobre o corpo, dentro de escolhas de ordem politicas e estéticas.
Ja no periodo helenistico, 0 modo de assujeitamento comec¢a a mudar para o interior
da relacdo de si para consigo. Isso acontece a partir do momento em que 0s
estbicos passam a se reconhecer como seres universais e suscitam um olhar sobre
si marcado pela ascese, no intuito de se constituirem sujeitos de uma ética. A
escolha se da aqui num ambito racional, de equilibrio. Temas como o excesso e a
moderacdo ganhardo forca e inclusive exercicios serdo pensados para direcionar
essa escolha. Embora permaneca, a atividade de si encaminha-se para uma
interioridade. O pathos das praticas sexuais agora passa a ser analisado nao pela
relacdo com a polis, mas pelo jogo velado no interior da consciéncia. De uma técnica
sobre a vida passa-se a uma técnica sobre si.

O cristianismo vai transformar essa relacdo com as praticas sexuais. Ao invés
de analisar o homem a partir de sua atividade consigo, vai interiorizar o pathos na
consciéncia, que, além disso, se tornara culpada. A partir do momento em que se
muda o telos, e o fim passa a ser a imortalidade, de que a pureza € um caminho, um
percurso, 0 sexo passa a ser um obstaculo. Aqui, a ascese se desloca de uma
nocéo de equilibrio, de moderacéo para uma interpretacdo dos proprios atos a luz de
uma lei divina, exterior. O assujeitamento se da diante do religioso, do moral e de
uma atividade afirmativa de si para consigo surge uma passividade. O pathos se
transforma em patético. A grande transformacg&o nédo se da na ordem das proibicdes.

Tanto entre 0os gregos classicos, estoicos ou epicuristas, ha uma série de interditos
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gue muito se assemelham aos do periodo cristdo. Todavia, a mudanca se da no
modo como os cristdos passam a se ver. O codigo é internalizado numa atitude de
passividade. Obedece-se para atingir um fim que ndo é a prépria vida, a propria
relacédo social, mas uma imortalidade desejada. O pathos sexual que os gregos viam
na ordem de uma disposicdo com 0 meio ou com a propria vida em vista da arte de
governar os outros, € submerso na interioridade do ser cristdo. Ele se transforma em
um sujeito patético, marcado definitivamente pela concupiscéncia. A propria
substéancia ética se desloca do prazer, dos atos e sua alteridade para o desejo. Se
nos gregos havia a unidade entre o prazer e o desejo, nos cristdos, tal como
Foucault aponta, o desejo se absolutiza como eixo da reflexdo ética. “Para
Agostinho é muito claro que, quando ele se recorda de sua relacdo com seu jovem
amigo, quando ele tinha dezoito anos, o que incomoda é qual era exatamente o tipo
de desejo que ele tinha por ele. Assim sendo, vemos que a substancia ética
mudou.”?®

Foucault aponta para o préprio tema da erecéo, entendida pelos gregos como
uma atividade e entre os cristios como uma passividade. A partir de Agostinho, o
proprio tema da erecdo sera visto como um sinal de punicdo, decorrente do pecado
original, ao qual a pessoa tem sua vontade determinada por uma forca que |Ihe é
interior. A culpa se interioriza e a relacdo que o individuo pecador faz consigo
mesmo € de passividade. Estamos aqui as margens de uma interiorizacdo da

passividade e no limiar da construcdo do sujeito patético.

Sendo assim, por que ndo havemos de crer que aqueles homens, antes
do pecado, puderam mandar sobre seus 6rgdos genitais para procriar
filhos, como mandam sobre os demais membros que a alma move em
qgualquer acado sem qualquer incémodo, mas com um quase prurido de
prazer?(...) Mas agora, transgredindo o preceito, merecem suportar nos
membros de morte concebida o0 movimento daquela lei que é contraria a
lei do espirito. Este movimento o casamento regula, a continéncia

%83 |bidem, p. 52.
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reprime e refreia, de modo que, assim como do pecado se fez o castigo,
do castigo se faca o merecimento.”®*

Aqui, o modo de assujeitamento se altera. As pessoas agora sao conduzidas
a reconhecer seus deveres morais ndo mais a partir de uma relacdo com 0s outros,
com a sociedade, nem consigo mesmas, mas sob uma lei divina, um telos
inalcancavel que incita o ser humano a uma condicdo patética, de culpabilidade
imputada exteriormente. Na Antiguidade classica as praticas sexuais estavam
moralmente associadas a uma escolha sobre a propria existéncia com o objetivo de
tornar a propria vida um exemplo, uma arte. Ja no advento do cristianismo, 0 corpo
com seus conflitos aponta para sua oposicdo aos designios de Deus. Apegar-se a
ele implicava ceder aos desejos involuntarios que prevalecem. A consciéncia
pecadora é passiva dos arroubos do desejo e 0 sujeito concupiscente € incitado a
interpretar suas praticas na logica do pecado. A renuncia ndo se insere como uma
atividade sobre si, mas sobre uma interioridade culpada, patética.

Para que essa interpretacdo seja feita sera preciso um instrumento de
extracdo dos discursos, onde o pathos seja identificado e resignificado numa ldgica
subjetivante. Nao ha identificacdo dessa passividade sem a tecnologia de producéo
discursiva. E na conjugacédo de um olhar sobre si e de um discurso a ser extraido de
si que 0 sujeito patético vai, aos poucos, se construindo. Para tanto, sera
fundamental a articulagdo propiciada pelos mecanismos de confissdo e sua
introducdo nos modos de vida monasticos, j& apresentados. O sexo deixa de ser
visto como uma atividade a ser julgada e passa a ser compreendido como um
desejo a ser investigado, uma marca, uma passividade.

Reforca-se a tese de que o esfor¢o foucaultiano ndo é o de identificar o

advento do cristianismo como um momento marcado por maior repressao sexual, no

64 AGOSTINHO, Santo. Comentario ao Génesis. Tradugdo Agostinho Belmonte. S&o Paulo: Paulus,

2005. p. 326.
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sentido que estendeu as proibicdes e fez com que houvesse uma maior interdicdo
das praticas sexuais. Pelo contrario, 0 mapeamento que Foucault realiza se situa na
ordem da interpretacdo da propria relacdo do individuo com a prépria pratica sexual
a ponto de identificar ai uma relagéo ativa ou passiva diante de si mesmo e do meio.
Ao invés de acentuar a hipétese repressiva, comum as escolas psicanaliticas, o
pensador se concentra nas relacfes constituintes do sujeito a partir das proprias
veridiccoes. Trata-se de elaborar a seguinte pergunta: de que modo o sujeito sexual
foi sendo incitado a produzir e a se dizer a partir de certos discursos sobre si e como
passou a identificar seus desejos, suas relacdes no interior dos mesmos. Evocando
o sentido do primeiro volume da Histéria da sexualidade, percebe-se que aquilo que
se entendia como repressivo, que supostamente fazia calar o sexo, na verdade o fez
falar.

Mesmo que nos gregos ja houvesse uma proibicdo fundamental, como a do
incesto em Xenofonte, ela ndo esta veiculada a uma reflexdo moral, mas sim tragica.
A relacao dos antigos com a sexualidade, mais do que uma proibicdo a ser definida
como base de uma moralidade € a de uma relacéo na qual cada um se torna artifice
da propria existéncia, no confronto articulado das praticas. A incitacdo dos discursos
sobre a sexualidade que a modernidade fara, influenciada pelo cristianismo,
instaurara, ai sim, uma reflexdo moral. “Em resumo, se enganava quando se
acreditava que toda moral estava nas interdigcbes e que a retirada destas trazia a ela
apenas a questdo da ética”.?®® Trata-se de perceber como a formacéo do sujeito
patético, no que diz respeito a sexualidade, esta ligada a uma verdade que emerge
de uma relacdo de saber-poder instauradora de significado, a partir da incitacédo

discursiva e seus mecanismos reguladores.

285 EWALD, F. O cuidado com a verdade: entrevista com Michel Foucault. In: Michel Foucault (1926-

1984): O dossier — (ltimas entrevistas. Rio de Janeiro: Taurus, 1984. P. 81.
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Mais do que uma repressao sobre o sexo, Foucault, em A Vontade de Saber
aponta para uma incitacdo e producéo dos discursos sobre a sexualidade. Se por
um lado ha uma nova economia dos enunciados, estabelecendo-se onde se poderia
falar de sexo, desdobra-se uma proliferacdo dos discursos. HA uma fermentacéo
discursiva para incitar institucionalmente o “falar sobre sexo” sob a forma da
articulacdo explicita e do detalhe infinitamente acumulado.?®®
Aqui, a pastoral catdlica e a evolucdo do sacramento da confissdo acentuam
essa fermentacdo. Mais do que centrar esforcos na interpretacdo sobre os gestos,
tais como se exigia nos manuais medievais, a discricdo € recomendada com mais
insisténcia a partir do século XVIII. A aceleracéo do ritmo da confissdo por parte da
Contra-Reforma exige, no minimo, uma confissdo anual. As questdes da
sexualidade sdo trazidas muito mais para o campo da consciéncia. Atribui-se mais
peso as questbes detalhadas da relacdo entre a carne e 0 pensamento:
“pensamentos, desejos, imaginacdes voluptuosas, deleites, movimentos simultaneos
da alma e do corpo, tudo isso deve entrar agora no jogo da confissdo e da direcéo
espiritual”.?®” H&4 um deslocamento essencial do ato em si a ser dito & inquietacdo do
desejo, tao dificil de perceber e formular, pois, sendo um mal, atinge todo o homem
e sob as mais secretas formas. Em Afonso de Ligoério ha essa incitacdo ao exame da

consciéncia:

Examinai, portanto, diligentemente, todas as faculdades de
vossa alma, a meméria, o entendimento, a vontade. Examinai,
também, com retiddo todos os vossos sentidos... Examinai,
ainda, todos o0s vossos pensamentos, todas as vossas palavras
e todas as vossas acdes. Examinai, mesmo, até os vossos
sonhos para saber se, acordados, ndo lhes terieis dado o
VOSSO consentimento... Enfim, ndo creiais que nessa matéria
tdo melindrosa e tdo perigosa, exista qualquer coisa de
pequeno e de leve.?®

266 fe. FOUCAULT, M. A histéria da sexualidade — v. I: A Vontade de Saber. Rio de Janeiro: Graal,
1988. p. 24.
267 .
Ibidem, p. 25.
288 |pid., p. 26.
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Sob a capa de uma linguagem que se tem cuidado de depurar de modo a
nao menciona-lo diretamente, 0 sexo € acambarcado e como que encurralado por
um discurso que pretende ndo Ihe permitir obscuridade nem sossego.?*® E a primeira
vez que na modernidade se coloca uma forma de dizer-se de si do sexo. Trata-se de
um estabelecimento de relacdo entre a alma e o corpo, onde 0 sexo € colocado em
discurso, ndo mais como na ascese monastica, mas como uma regra para todos.
Apesar de partir de uma elite minima que frequentava as confissdes, esse discurso
se aplicava a todos, como ideal para todo cristdo. Nao se tratava de confessar os
atos contrarios a lei, mas procurar fazer de seu desejo, de todo o seu desejo, um
discurso.

Foucault aponta e enfatiza como a pastoral cristd fez passar tudo o que se
relacionava com sexo pelo crivo da palavra.?’® Assim, o cristianismo proporcionou
varias modificacdes importantes: intensificou a forma da lei, mas também as praticas
sobre si em direcdo a um deciframento do proprio desejo, a partir de uma
hermenéutica de si mesmo como sujeito de desejo. Ao invés de repressao no
sentido estrito, ha uma canalizacdo em discursos proprios, onde 0 sexo passa a ser
dito a partir de veiculacfes de linguagem especificas. Um poder se instaura numa
relacdo incitadora. Mais do que proibir, trata-se de extrair uma verdade a partir de
uma pratica articulada em uma linguagem especifica em que a carne possa se fazer
verbo.

ApoOs a analise da incitacdo dos discursos promovida pela evolucdo da
pastoral catélica e das praticas de confisséo, percebe-se que o cristianismo fez com
gue o sujeito se identificasse com seu discurso e interiorizasse uma exigéncia, uma
obrigatoriedade, a qual ele tinha que falar. Nesse sentido, o pathos sexual que nos

gregos era visto como lugar de relacédo de si para consigo, de maneira ativa, aqui é

289 cfe. Ibidem, p. 26.
270 Cfe. Ibid., p. 27.
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interiorizada na producdo de um sujeito patético. A substancia ética se desloca das
escolhas para os discursos.

O pathos, a partir de entdo, passa a habitar o recondito das consciéncias e a
produzir-se ao mesmo tempo em que é confessado. A incitacdo de discursos
produzida pela confissdo conduz o sujeito patético a subjetivar-se numa
interpretacdo suscitada pelas veridicgdes produzidas. Estas, o definem a luz de uma
lei divina, de uma exterioridade em forma de definicdo, na qual o sexo se transforma
em algo a ser investigado e verbalizado. Longe de ser ativo em relacdo a propria
pratica sexual, o penitente é refém da concupiscéncia, e a obrigatoriedade da
confissdo o faz afirmar essa condicdo patética. Ao pecador, marcado pela
involutariedade em relacéo aos proprios desejos, que lhe foram impressos na carne,

resta a identificagcdo com aquilo que dele se exige.
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4. CONSIDERACOES FINAIS: AS MISTAGOGIAS DA CARNE

ApOs o estudo das relacbes entre a evolucdo da confissdo cristd e a
constituicdo da sexualidade a partir das praticas disciplinares de verbalizacdo do
sujeito de desejo em Michel Foucault, percebe-se o esfor¢co do filésofo francés em
revisitar a historia da subjetividade ocidental a luz dos mecanismos de incitacao
discursiva e as consequéncias disso na constituicdo da verdade. Nesse sentido, a
carne cristd, oriunda desse cruzamento de olhares e praticas, emerge do conflito
estabelecido entre o individuo e os proprios desejos, no seio da dinamica
institucional da Igreja. A carne precisou ser examinada, confessada, dita e produzida
no movimento das disciplinas de subjetivacdo, na qual cada fiel se colocou sob o
olhar de uma autoridade exterior.

O desejo, antes de ser considerado como a causa da insubmisséo da carne, &
entendido como consequéncia do pecado original. Na desobediéncia do proprio
corpo, dos proprios desejos, 0 eco da queda adamica e suas penas impostas na
carne de cada ser humano. Esse desejo encontra-se, desde entdo, incrustado,
irremediavelmente no interior de cada pecador, como lugar de suspeita, de
guestionamento, de insurreicdo da prépria vontade. A culpa, muito mais do que o ato
sexual em si, desloca-se, de acordo com Foucault, para o interior dos movimentos
da alma, onde se encontra submersa no jogo do verdadeiro e do falso, colocando
em risco a propria verdade daquilo que se é.

Para tanto, como foi apresentado no decorrer dessa pesquisa, seguindo 0s
estudos foucaultianos, o cristianismo se esforcou, em primeiro lugar, em constituir
esse sujeito de desejo, marcado pela inelutavel insubmissao decorrente do pecado
de Adao. Somente assim, poderia, no decorrer da dinamica do pastorado,

estabelecer uma forma de poder que pudesse atravessar 0S corpos e as almas no
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conjunto das elaboracdes discursivas. A carne se fez verbo, para 0 que verbo
pudesse indicar o sujeito em sua condi¢do decaida, passivel de um exame e de uma
pratica disciplinar.

Nesse sentido, ndo se pode separar, na Igreja cristd, o pecador do sujeito de
desejo no que diz respeito a sexualidade. Voltando o olhar para dentro de si, cada
fiel passou a ser examinado em sua vontade mais intima, no territério da duvida e da
inquietacdo, antes mesmo que 0s sonhos e as ilusbes dos desejos sexuais
alcancassem o0 corpo e seus movimentos. Esse olhar estabelecido sobre cada fiel
fez com que, no interior das instituicbes monasticas primeiramente, e depois em
toda doutrina moral sexual, cada individuo se pusesse numa relacao de passividade
em relacdo ao proprio sexo. A moral se tornou refém de um territério abscondito,
atravessado pelos mecanismos de producédo discursiva, que encurralaram o desejo
na esfera do sujeito e o submeteram a légica do poder.

Com isso, reafirmamos aqui, a critica de Foucault a hipotese repressiva,
defendida pela modernidade, de que a sexualidade teria sido oriunda daquilo que a
reprimiu e que a calou. Tal afirmacdo corrobora a hipotese de que as praticas
produzem os sujeitos e que, tais praticas, ndo se fazem apenas a partir do conjunto
de leis, de teorias, de doutrinas ou proibi¢cdes. Elas percorrem os procedimentos de
incitacdo discursiva. No caso do cristianismo, atravessa o0s modos como o sujeito foi
identificado com o seu proprio desejo e como tal identificacdo é inextricavelmente
ligada ao sexo e a sua presenca constante no interior de cada fiel. Mais do que uma
analise da culpa, um olhar sobre o desejo e suas relacdes com a verdade de si, no
seio da instituicao.

No que diz respeito a moral cristd, apontamos com essa pesquisa que 0
processo de constituicdo da verdade sobre a sexualidade, seja em suas finalidades,

seja em suas relacées com a sociedade, ndo se diferencia de modo geral do mundo
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pagao, herdado da cultura greco-romana. Percebemos que também no paganismo
determinadas proibicdes ja existiam e que, quando infringidas, poderiam acarretar
um juizo moral do individuo, tal como no cristianismo. Como apresentamos, 0 Sexo
praticado entre os casais ja era, no mundo antigo, voltado para a procriacéo e para a
harmonia dos noivos. O cristianismo, posteriormente, também se servira dessa
definicdo para apresentar o sexo em suas finalidades procriativa e unitiva. Todavia,
0 que tentamos expor, foi a mudanca de olhar sobre o sexo estabelecida pelo
cristianismo. De uma perspectiva ativa para uma perspectiva passiva. De um juizo
moral estabelecido sobre as praticas e a repercussao social das mesmas, passa-se
a dimensédo de passividade que o sexo infringe em cada ser humano. O individuo,
no cristianismo, passou a se ver sob a ldgica do desejo, sob o olhar da duvida
instaurada pelo pecado original e sua desobediéncia e que encontra na sexualidade
sua for¢ca mais evidente.

Para que esse deslocamento do olhar ocorresse, a pesquisa foucaultiana
apontou com clareza a ligacao existente entre a constituicdo do sujeito de desejo e
0s mecanismos de confissdo, oriundos das instituicbes monasticas e consolidados
na evolucdo do sacramento da peniténcia. Nesse sentido, sublinhamos nos estudos
de Foucault, sobretudo nos da década de 80, o esforco em ressaltar a mudanca
operada pelo cristianismo na doutrina moral sobre a sexualidade. Vimos como o
cristianismo lancou o foco da moral para a verdade dos sujeitos, tirando das
relacdes e dos prazeres, tal como podia ser visto na moral grega e romana. A moral
se internalizou no ambiente das praticas discursivas, fazendo com que a carne se

tornasse verbo para poder ser objeto de anélise e de poder.
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A moral sexual cristd, quando revisitada em suas origens, encontra nos
primeiros quatro séculos de nossa era uma fonte inesgotavel de elementos para a
compreensao de sua relagcdo com a sociedade e com o poder. A0 mesmo tempo que
nao se pode falar de uma originalidade da moral cristd, no que diz respeito a temas
como a casamento, castidade, moderacdo e familia, percebe-se, nesse periodo, a
ligacdo indissociavel entre a moral e os mecanismos de producdo discursiva no
interior das instituicbes. O desejo sexual é identificado como o grande lugar do

2lque justificara o

entrelacamento da carne e do espirito, o aguilhdo da carne,
exercicio constante de um exame sobre si, sobre a propria consciéncia, no intuito de
confessar os préprios pecados, mesmo 0s mais escondidos.

Todavia, ha que se destacar no interior da Igreja cristd dos primeiros séculos
a presenca constante de uma outra forma de constituicdo doutrinal, que néo se
efetua através dos mecanismos de confissdo. Trata-se do caminho mistagogico,
pelo qual as primeiras comunidades entenderam o processo de conversdo e de
adesao a fé. Um caminho que nédo se dava pela explicitacdo da palavra, mas pelo
encontro com as praticas e modo de vida dos cristdos. Tal percurso atravessava a
liturgia, o batismo e, principalmente, o testemunho das primeiras comunidades.
Supostamente, anterior a qualquer obrigacéo disciplinar de exame e verbalizacédo de
si, propunha um caminho a ser percorrido pelo indiviuo que quisesse se tornar
cristdo. Através dele, o encontro com o mistério deveria se fazer sem a coercao
institucional, sem a necessidade da submissdo a determinados procedimentos ou a
mecanismos de verbalizacdo nos quais a verdade de si fosse exigida.

Imaginamos que os rumos da moral sexual no interior do cristianismo devam

resgatar esse percurso mistagogico. Para além da instancia do sujeito de desejo,

cristalizado pelas praticas disciplinares e solidificado pela doutrina, resgatar a carne

71 Cfe. 2Cor 12,7.
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em seu sentido cristdo anterior ao das praticas disciplinares instauradas. Numa
realidade onde o proprio sujeito moderno, bem como as instituicbes derivadas dele
passam por uma crise que alcanca as esferas politicas, sociais e morais, tal resgate
é fundamental. A possibilidade da carne antes do verbo, antes da instituicdo dos
mecanismos de confissdo e exame de si, no momento em que o cristianismo se
destacava nao pela forca institucional, mas pela capacidade de contradicéo,
presente na propria mensagem de um deus feito carne.

A moral sexual cristd percorreu a légica de identificacdo dos desejos, de
minunciosidade sobre os pensamentos, de busca incessante pelos movimentos
interiores, como presenca sequiosa do mal no coracdo humano. Além disso, tal
procura se fez indissociavel da necessidade de exposicdo desse desejo, no
desenvolver da confissdo. Todavia, 0 que propomos como um esforco de
ressignificacdo da moral sexual é uma abordagem da carne, ndo como territorio da
palavra, depdésito das intencdes, ou lugar da producao discursiva da verdade dos
individuos. Nesse sentido, pensamos que essa pesquisa corrobora a desconstrucao
de um sujeito sexual pautado identificado por seu desejo, produzido muito mais pela
disciplina de submissao instituida pelo cristianismo, do que propriamente por Si
mesmo. Mais do que ver a carne no ambito das incitacdes discursivas, permitir com
que a carne, em sua plasticidade, e beleza, seja revisitada na sua imensa
capacidade de surpreender.

O sexo, nesse sentido, mais do que resultado de um processo subjetivante de
constituicdo das verdades sobre os individuos, emerge com o poder de se tornar o
lugar de uma recusa fundamental. Uma recusa na forma de emudecimento diante do
proprio desejo, escapante das definicbes morais e objetivantes, nas quais toda

singularidade se cala. Uma moral sexual da carne como lugar de encontro com o
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mistério e suas possibilidades, para além de qualquer conceito. Enfim, a carne

como territério inabitavel das surpresas infinitas.
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