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RESUMO

Analisamos nesta dissertacdo como foi possivel que préticas cristds se atrelassem ao &mbito
politico servindo de base na composi¢do de um conjunto de procedimentos para 0 governo
dos homens e da popula¢do. Examinamos também como o poder pastoral tornou possivel ao
poder politico a apropriacédo de suas técnicas, antes destinadas apenas a direcdo espiritual dos
individuos e que passaram a compor também os mecanismos de administracdo politica da
populacdo. Para tanto, buscamos verificar a nocdo do poder pastoral e sua relacdo com o
conceito de biopolitica em Foucault, tendo como texto base a obra Seguranca, Territorio,
Populacdo, curso dado no College de France (1977-1978). O poder pastoral, enquanto uma
“arte de governo dos homens” tornou possivel 0 surgimento da biopolitica, uma nova
tecnologia de poder, servindo ndo apenas de modelo, no que tange a apropriacdo de suas
técnicas de governo sobre os homens, mas também a destituicdo do homem politico para a
emergéncia de um homem servil, obediente e docil. Para Foucault, os mecanismos utilizados
na atualidade para o controle do homem enquanto espécie se desenvolveram no seio do poder
pastoral. Tratamos do poder pastoral na analise foucaultiana, sobre como se deu a relagdo com
a figura do pastor ao longo do tempo até que esta tivesse se cristalizado com o cristianismo na
figura do provedor, daquele que zela e cuida. Procuramos analisar como a biopolitica lanca
suas raizes e como se alastra na vida humana, tomando proporc¢es nunca antes imaginadas.
Na relacdo do cristianismo com a biopolitica, buscou-se entender como a biopolitica encontra
no poder cristdo um terreno apropriado para se desenvolver, valendo-se de suas tecnologias e
de como se dé& a transformac&o da no¢do de governo enquanto uma arte de governar.

Palavras-chave: Cristianismo; Biopolitica; Governo.



ABSTRATC

We analyze in this dissertation how it was possible that Christian practices were linked to the
political sphere, serving as the basis for the composition of a set of procedures for the
government of men and the population. We also examined how pastoral power made it
possible for the political power to appropriate its techniques, which were once only directed to
the spiritual direction of individuals and which also formed part of the mechanisms of
political administration of the population. To that end, we sought to verify the notion of
pastoral power and its relation to the concept of biopolitics in Foucault, having as its base text
the work Security, Territory, Population, course given in the Collége de France (1977-1978).
Pastoral power, as an "art of man government"”, made possible the emergence of biopolitics, a
new technology of power, serving not only as a model, with respect to the appropriation of his
techniques of government over men, but also to the destitution of the political man for the
emergence of a servile, obedient and docile man. For Foucault, the mechanisms currently
used for the control of man as a species were developed within the pastoral power. We deal
with the pastoral power in Foucauldian analysis, about how the relation with the figure of the
pastor occurred over time until it had crystallized with Christianity in the figure of the
provider, of the one who watches and cares. We try to analyze how biopolitics launches its
roots and how it spreads in human life, taking proportions never before imagined. In the
relationship between Christianity and biopolitics, we sought to understand how biopolitics
finds in Christian power an appropriate ground for development, using its technologies and
how the notion of government is transformed in an art of governing.

Key-words: Christianity; Biopolitics; Government.
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INTRODUCAO

O objetivo deste trabalho é verificar a no¢do do poder pastoral no que se refere ao
conceito de biopolitica em Michel Foucault. O nosso propdsito é entender como foi possivel
que praticas cristas se atrelassem ao ambito politico servindo de base na composi¢cdo de um
conjunto de procedimentos, a partir do século XIX, para o governo do homem e da populacéo.
Em outras palavras, analisar-se-a como o poder pastoral tornou possivel ao poder politico a
apropriacdo de técnicas, antes destinadas apenas a direcdo espiritual dos iniciados, do governo

dos homens.

Em primeiro lugar, levantamos como hipétese geral da pesquisa 0 quanto o poder
pastoral, isto €, essa arte de governo dos homens, compés fundamentalmente o complexo de
fatores constituintes do surgimento da biopolitica enquanto uma nova tecnologia de poder. O
poder pastoral ndo apenas serviu de modelo para a biopolitica no que tange a apropriacédo de
suas técnicas de governo sobre os homens como também foi crucial para a transformacao do
homem politico tipico da Antiguidade grega em sua atividade junto aos demais. Servindo
também para a emergéncia de um homem servil, obediente, docil e mesmo exigente das
regulamentacdes e regulagbes proprias dos modelos governamentais biopoliticos

desenvolvidos na Europa a partir do século XIX.

A biopolitica entendida como uma racionalidade administrativa da vida humana é
maléfica em sua esséncia? Haver-se-a desenvolvido uma maquinaria administrativa que visa
aniquilar o homem? Um conglomerado de cidadaos submetidos a for¢a de um Estado-nacéo,
incapazes de se desvencilharem das instituicdes e modelos de sua propria sociedade? Em
principio, essa previsibilidade da conduta humana seguida por sua administracdo tem o foco
de tornar a gestdo das massas o mais previsivel possivel, com méaximo de controle sobre o que
era antes relegado ao aleatdrio. Essa busca obstinada por eficiéncia na gestdo da populagédo
também traz em seu seio um problema moral dificil de resolver, a saber: a vida humana pode
ser sujeitada enquanto instrumento, ou seja, como um meio que tem seu fim voltado
basicamente para a competéncia ou eficacia administrativa do governo politico? Concepgoes
de outras epocas nas quais o grande questionamento correspondia a vida como um fim em si

mesmo parecem j& ndo mais corresponder na modernidade.
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Foucault se dedicou a refletir acerca desse problema. Em suas analises e pesquisas
discorre sobre os mecanismos utilizados na atualidade para o controle do homem enquanto
espéecie em seu desenvolvimento no seio do poder pastoral. Elaborados no poder pastoral,
como a politica, ou melhor, a biopolitica conseguiu deles se apropriar? Tanto no poder
pastoral quanto nas praticas e relagcdes de poder politico na modernidade, esses mecanismos
possuem 0 mesmo Vviés? Em que medida o poder pastoral constituiu-se parametro eficaz de

controle das massas para a politica desenvolvida no estado moderno?

A obra de Michel Foucault (1926-1984), no ambito do pensamento, representa um
marco muito importante para 0s nossos tempos. Foucault dedicou-se a apontar como as
préaticas e os saberes atuam para produzir a Modernidade, tem no sujeito moderno o tema
geral de suas investigacdes. Nesse sentido, a problematica foucaultiana, sobre o poder na sua
relacdo com o saber implica a compreensao de um dos fenémenos fundamentais do século
XIX, a saber: a “assun¢@o da vida pelo poder [...] uma tomada de poder sobre o homem

enquanto ser vivo, uma espécie de estatiza¢ao do biologico” (FOUCAULT, 2010, p. 201).

A introducdo do conceito de vida no centro das discussdes politicas a partir do século
XIX, principalmente, proporcionou o nascimento da Biopolitica na qual as sociedades
modernas passaram a levar em conta os fatores biol6gicos nas decisGes politicas. Torna-se
relevante, portanto, compreender o que tornou possivel no poder pastoral fazer nascer uma
arte de conduzir os homens nos pormenores da sua existéncia, se apropriando de técnicas do
governo dos homens antes voltadas apenas para a direcdo espiritual dos individuos. Tentar
compreender em que medida a apatheia cristd - como vontade que renuncia a si mesma -
possibilitou a destruicdo do “eu” e o fomento a relacdo de serviddo sistematizada na

modernidade.

Foucault indagou sobre a constituicdo do individuo moderno no ambito do macro, isto
é, no nivel da populacéo e, também, do micro quando se refere ao homem permeado por
praticas disciplinares que visam o controle sobre o que antes era tido como aleatorio. A
disciplina pulverizada no pormenor da existéncia do homem individual permitiu o
desenvolvimento de tecnologias politicas que tipificam, classificam, segregam e enumeram a
populacdo. De onde teriam surgido essas praticas e saberes? Como evoluiram para o exercicio
desse controle sobre o macro numa tentativa de manobra sobre qualquer eventualidade que
possa acometer a populacdo de uma forma efetiva? Esse controle se ocupa de qualquer evento
ou tem tipos de eventos que sdo relevantes do ponto de vista da populagdo? O presente texto
reitera a procura de entender a luz das pesquisas foucaultianas como foi possivel que a préatica
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cristd se aliasse a préatica politica e que a primeira oferecesse a segunda um aparato de
mecanismos de controle inicialmente pensados para o controle do comportamento fisico e

espiritual dos fiéis passando a ocupar importancia estrutural na politica moderna.
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CAPITULO I - O PODER PASTORAL E A ANALISE GENEALOGICA DE FOUCAULT

1.1 A organizacao do poder pastoral no oriente pré-cristdo e cristdo

Foucault (2008) afirma que para uma melhor compreensdo da origem da ideia do
governo dos homens deve-se buscar sua raiz, em primeiro lugar, no Oriente pré-cristao e, em
seguida, no Oriente cristdo. A presente analise deve abarcar em sua compreensao basicamente
dois aspectos cruciais: o primeiro diz respeito a ideia e organizacdo de um poder pastoral e, 0
segundo, por sua vez, corresponde ao modo de direcdo da consciéncia enquanto direcdo das

almas.

Acerca da ideia e organizacdo do poder pastoral, Foucault (2008) defende que no
Oriente encontra-se comumente a ideia do lider como pastor e dos homens como seu rebanho.
Seja essa lideranca exercida pelo rei, por deus ou algum chefe, a correspondéncia entre o
pastor e rebanho se perpetuou. Essa ideia de organizacdo de um poder pastoral esta presente
no Egito, Assiria, Mesopotamia, incluindo o povo hebreu. Em seus ritos de coroacéo, os reis
egipcios, assirios e babildnicos sdo claramente designados como pastor dos homens. O farad
passa a ter a insignia e o cajado do pastor sendo também reconhecido como tal. Na monarquia
babil6nica, a titulacdo dos reis em pastor faz parte da coroacdo real. Entre os hebreus, a

relagcdo de deus com os homens é marcada essencialmente como pastoral.

Um fragmento de um hino egipcio, por exemplo, afirma: “O R4, que velas quando
todos os homens dormem, que procuras o que ¢ benéfico para teu rebanho...” (HYMNE A
AMON-RE, apud FOUCAULT, 2008, p. 169). Essa metafora do pastor faz indicacdo da
relacdo entre deus e 0 soberano. Tendo em vista que tanto deus quanto o rei sdo pastores dos
homens, sendo o rei uma espécie de pastor subalterno ao qual deus confiou o pastoreio dos
homens, devendo este ao final de cada dia e também de seu reinado devolver a Deus o
rebanho que fora confiado aos seus cuidados. Num fragmento de um hino assirio encontra-se
a seguinte referéncia ao rei “[...] Companheiro resplandecente que participas do pastorado de

Deus, tu que cuidas do pais e que o alimentas, 6 pastor da abundancia” (Ibidem, p. 169).

Entre os hebreus, acima de tudo, o pastorado alcanca seu maior grau de
desenvolvimento e amplitude com a novidade de que entre os hebreus, a relagdo pastor-
rebanho é estruturalmente uma relag&o religiosa. A exce¢do de Davi, fundador da monarquia,
nenhum outro rei foi chamado de pastor. Este termo era usado para fazer referéncia a Deus

enquanto a referéncia suprema do grande pastor diante de seus filhos, o rebanho por ¢
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cuidado providencialmente. Os profetas s&o tidos como aqueles que receberam o rebanho das
mé&os de Deus e devem a Ele devolver. Aqueles que foram maus reis recebem a referéncia de
terem sido maus pastores, de terem fracassado na sua missdo. Porém, essa referéncia nunca ¢
feita individualmente, isto €, no que se refere a uma das ovelhas singularmente, mas, sempre,
numa conjuntura plural, como nos casos em que 0s pastores dispersaram 0 rebanho
mostrando-se incapazes de cuidar dele e de reconduzi-lo a sua terra prometida. Desse modo, a
relacdo pastoral €, fundamentalmente, uma relacdo entre Deus e 0s homens, na qual se exerce

um poder religioso cujo cerne se encontra no poder exercido por Deus sobre seu povo.

Foucault (2008) afirma que entre os gregos nos deparamos com algo muito diferente
dessa concepcdo do pastorado. Para eles, ndo é concebivel a ideia de que os deuses possam
conduzir os homens como um pastor faz com suas ovelhas. Expondo assim relacdo outra que
0s gregos estabelecem com a sua cidade. Um deus grego pode se ocupar da fundacédo da
cidade, da indicacdo de sua localizacdo, colaborar na construcdo das muralhas e na sua
estabilidade, dando conselhos através dos oraculos e também a abandonando quando se
zanga. No entanto, o deus grego jamais se ocuparia da condu¢do dos homens da polis como

um pastor se ocuparia de seu rebanho.

O que caracteriza esse poder pastoral? Quais séo seus pormenores? Foucault (2008)
aponta que o poder pastoral se configura em um poder exercido sobre um rebanho, mais
especificamente, sobre um rebanho em processo de locomocgdo enquanto se transfere de um
lugar para outro. O deus hebraico é um deus que acompanha seu povo errante, que se desloca
e erra junto. A sua presenca consolida-se mais marcante quanto mais seu povo estd em
processo de transferéncia. E justamente no movimento de deixar a cidade que o deus hebraico
aponta o caminho e a direcdo. E ele quem conhece os campos verdejantes e os caminhos
favoraveis que para eles conduzem. Em sentido divergente, o deus grego se constitui um deus
territorial, “um deus ‘intra muros™, com seu lugar de destaque na polis ou em seu templo,

mostrando-se nas muralhas para proteger sua cidade” (FOUCAULT, 2008, p. 168).

Um segundo aspecto que Foucault destaca no poder pastoral consiste no fato de ele ser
essencialmente um poder benfazejo. Mas seria possivel a um poder nédo ter por funcdo fazer o
bem? Haveria um poder que tivesse como finalidade o malfazejo? O autor aponta que fazer o

bem é uma das caracteristicas dentre tantas outras que compdem o poder, o qual é

! Grifos do autor.
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compreendido também pela poténcia do bem-querer, mas que pode igualmente ser definido
pela possibilidade de se sobrepujar aos inimigos, conquistando riquezas.

O poder pastoral tem sua razéo de ser em fazer o bem, cujo objetivo essencial é salvar
0 rebanho, se aproximando bastante do objetivo do soberano que é a salvacdo da patria, esta
lei deve ser uma maxima no exercicio do poder. Por sua vez, a salvacdo direcionada ao
rebanho consiste em garantir os meios de subsisténcia, uma alimentagdo farta nos pastos
verdejantes de forma segura e tranquila. Nesse sentido, o pastor é aquele que alimenta
conduzindo o rebanho as boas pastagens, verificando que todos do rebanho se nutrem de
forma satisfatéria. Em outras palavras, o poder pastoral é essencialmente um poder de
cuidado, de zelo pelo rebanho. Ampara os individuos do rebanho para que ndo sofram,
inclusive, buscando as ovelhas que se desviaram do caminho e cuidando das que se feriram

para que possam se recuperar e voltar a sua normalidade.

Desse modo, como haveria o poder do pastor de se revelar sendo pelo dever, mais
especificamente, no que se refere a atribuicdo de sustentar na evidéncia de sua forga, na sua
superioridade enquanto o responsavel por se dedicar de modo desmedido as suas ovelhas?
Aquele que zela constitui-se como o pastor. Devendo-se entender por zelar, o controle do que
pode ser feito de errado e, sobretudo, vigiar em absoluto o que eventualmente pode acontecer
de desfavoravel. Cuidando de forma dedicada do rebanho, o pastor devera afugentar as
possiveis desventuras que possa ocorrer, garantindo que os acontecimentos sigam dentro da
méaxima normalidade possivel a cada um dos animais do seu rebanho. Essa compreensédo tanto

do poder pastoral quanto do pastor € a mesma para o deus hebraico e para o deus egipcio.

A inquietacao do pastor deve ser toda ela dedicada aos outros e de modo algum para si
mesmo. O que difere o0 bom e o mau pastor € a capacidade do primeiro em se dedicar
exclusivamente aos outros e ao segundo de confundir esse cuidado com 0s seus proprios
interesses. O pastor deve ser aquele que entrevé as mazelas em favor do rebanho sob
quaisquer circunstancias. Implicacdo, ademais, de que o poder pastoral seja em si um bem.
Desse modo, tudo o que possa ser cadtico aos homens possa se dissipar frente aos cuidados do

pastor, quer se trate do rei-pastor ou do deus-pastor.

Outra caracteristica que Foucault (2008, p. 172) aponta diz respeito ao poder pastoral
enquanto um “poder individualizante”. O que significa dizer que, apesar do pastor cuidar de
todo o rebanho, ele s6 consegue fazé-lo bem enquanto ndo houver nenhuma ovelha que tenha

escapado desse cuidado e zelo de seu pastor. E um olhar pastoral que abarca tudo. O pastor
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ndo s6 faz tudo para o rebanho como faz tudo para cada ovelha em particular, constituindo
assim o paradoxo do pastor.

[...] O pastor conta as ovelhas, conta-as de manhd, na hora de leva-las a
campina, conta-as a noite, para saber se estdo todas ali, e cuida delas uma a
uma. Ele faz tudo pela totalidade do rebanho, mas faz tudo também para
cada uma das ovelhas do rebanho (FOUCAULT, 2008, p. 172).

O processo de individualizar faz parte de modo crucial do desenrolar préprio do
cuidado do pastor com seu rebanho. A totalidade é visada, mas somente alcancada a partir de
técnicas de individualizacdo capazes de propiciar ao pastor reconhecer ndo somente o todo do
seu gado, mas distinguir cada individualidade corporalmente. A eficacia do empenho do
poder pastoral reside, portanto, nessa capacidade de apontar para cada um dentro do rebanho
enquanto individuo, isto €, de governar n&o sé o todo, mas cada um. Desse modo, o cuidado

com o todo se compde também do cuidado com cada uma das partes.

1.2 O paradoxo do poder pastoral

O paradoxo do pastor alcanca duas proporcdes: a primeira lida com o fato de o pastor
ter de voltar sua atengédo para todos e para cada um. O que constitui uma dificuldade enorme
tanto para as “técnicas de poder no pastorado cristdo como das técnicas de poder modernas”
(Ibidem, p. 172). O pastor tem uma divida com o rebanho a ponto de renunciar a si préprio em
beneficio do rebanho. A segunda, por sua vez, diz respeito ao problema do sacrificio do pastor
em prol do rebanho, o qual suplicia a si proprio pela totalidade do rebanho e, ainda, imola a
totalidade do rebanho por cada uma das ovelhas em suas dificuldades particulares. Em outras
palavras, a fim de salvar a cada uma das suas ovelhas, pode ocorrer do pastor ser for¢ado a

negligenciar a totalidade do rebanho para salvar apenas uma que se desviou.

Para Foucault, o poder pastoral é¢ antes praticado sobre a pluralidade do que
direcionado a um territorio. Sua agdo visa a um objetivo e atua como intermédio para alcancar
esse objetivo. Ndo € um poder voltado para a unidade do todo, como para a cidade ou para o
territério, mas tem em vista simultaneamente a todos e a cada ovelha em particular. N&o se
trata da totalidade superior, mas da totalidade de abrangéncia sobre cada uma das ovelhas e,

desse modo, sobre todas.
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Foucault percebe que tanto as cidades gregas quanto as do Império Romano néo se
enquadravam nesse tipo de poder. Entdo, como esse fendmeno do poder pastoral fora trazido
para 0 mundo ocidental? De acordo com o autor em analise, a ideia do poder pastoral foi
introduzida no mundo ocidental pela Igreja cristd, a qual sistematizou o poder pastoral e 0
organizou em seus mecanismos e institui¢@es, introduzindo-o sua préatica no cerne do Império
Romano. Este modelo de relagfes e praticas de poder sdo, todavia, considerados como

desconhecidos por outras civilizagdes.

Foucault (2008, p. 174) aponta um paradoxo da civilizacdo ocidental cristd a qual se
mostrou simultaneamente “a mais criativa, a mais conquistadora, a mais arrogante e, sem
duvida, uma das mais sangrentas. [...] € uma das que certamente praticaram as maiores
violéncias”. O paradoxo apontado por Foucault consiste no fato de o homem ocidental ter
aprendido durante muito tempo a se ver como uma ovelha entre as demais, a qual confia sua
salvacdo aos cuidados de um pastor que se sacrifica em sua defesa. Trata-se de um poder
tipico do Ocidente, que construiu um império econdmico tendo como berco os moldes do
pastoreio. Nesse contexto, a politica igualmente passou a ser tratada como assunto de terreno

dedicado a pastagem e semeadura visando a manuten¢do de cada um e de todos.

Analisando 0 modelo do pastor apontado na Biblia e 0 modelo do teceldo em Platdo, o
pastorado hebraico e o magistrado grego, Foucault aponta o quanto no pensamento grego este
modelo ndo serve de pardmetro para o poder politico. Nesse sentido, o pastorado
desenvolvido no cristianismo, a partir do séc. Ill, em nada tem a ver com o tema pastoral

especificado entre os hebreus e no Oriente.

Para Foucault, o pastorado cristdo € incomum porque 0 pensamento cristdo o
modificou, o aumentou, o desenvolveu e o complicou. Entre os hebreus, deus era considerado
pastor, mas ndo havia alguém que fosse instituido pastor dentre os demais, ndo havia outro
pastor fora o proprio e unicamente Deus. No cristianismo, 0 pastorado se institucionalizou
numa rede de praticas e de relacbes que abarcaram toda a comunidade cristd nas suas mais

variadas esferas, abrindo espaco para:

Aurte de conduzir, de dirigir, de levar, de guiar, de controlar, de manipular os
homens, uma arte de segui-los e de empurré-los passo a passo, uma arte que
tem a funcdo de encarregar-se dos homens coletiva e individualmente ao
longo de toda a vida deles e a cada passo da sua existéncia (FOUCAULT,
2008, p. 218-219).
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Do fato de o pastorado ter se tornado uma “arte de governar os homens”, segue-Se a
necessidade de investigar além de seu principio, qual é a sua constituicdo, quais redes de
relagBes estabeleceu, como se ordenou e desenvolveu essa governamentalidade®. Para
Foucault, a concepcdo moderna de politica surge do entrelacamento entre a disciplina dos
corpos e o governo das almas. O pastorado cristdo lancou as bases que tornou possivel uma
nova préatica de politica que o fildésofo francés define como governamentalidade.

Santos (2010, p. 51-52), no artigo acerca Do governo pastoral a governamentalidade,
ressalta que para Foucault a “ideia de governo ndo € grega nem romana, pois para estes povos
0 governante ndo deve se preocupar com os problemas especificos de cada individuo, mas sim
com o que concerne aos problemas relativos a cidade”. Enquanto o poder pastoral se volta
para “[...] todos e cada um (‘omnes et singulatin’) em sua paradoxal equivaléncia e ndo uma

unidade superior que compde um todo” (Ibidem, p. 51-52).

1.3 O poder pastoral e o pensamento grego

A relacdo pastor-rebanho compreendida tanto como a relacdo da divindade com os
homens quanto a relacdo do soberano com os sUditos mostra-se recorrente na literatura
egipcia e assiria. Uma constante também entre os hebreus, no entanto, ndo aparentava
relevancia alguma entre os gregos, para os quais a relagdo pastor-rebanho ndo era tomada
como um modelo tampouco como um ideal politico. O que nédo significa que o tema do
pastor-rebanho, no sentido da relacdo do soberano com os seus suditos, ndo esteja presente
entre 0s gregos. Apenas deve-se destacar 0 quanto ndo representou como pratica comum, 0
fim almejado pela coletividade de cidaddos diante de seu Estado, ou melhor, de sua cidade-
Estado.

Segue-se adiante, o levantamento, de acordo com as analises foucaultianas, dos modos
como a Antiguidade grega interagiu com o modelo do pastoreio no que se refere,
principalmente, ao ambito politico. Para tanto, abordar-se-a, basicamente duas concepcoes
proprias daquela época: os presentes nos relatos homéricos, por um lado, e, por outro, as

desenvolvidas por Platdo em seus debates filosoficos.

? E 0 objeto de estudo das maneiras de governar. Refere-se entre outros dominios ao “conjunto constituido pelas
instituicdes, procedimentos, analises e reflexdes, calculos e taticas que permitem exercer essa forma de exercicio
do poder que tem, por objetivo principal, a populacao; por forma central, a economia politica; e, por instrumento
técnico essencial, os dispositivos de seguranca” (CASTRO, 2009, p.190).
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1.3.1 Homero e a tradicdo pitagorica

Inicialmente, destacar-se-& a analise de Foucault no que diz respeito as trés referéncias
acerca da relacdo pastor-rebanho no pensamento grego. A primeira se trata da tradicdo
homérica tanto na Iliada (lliada, Il, 253) quanto na Odisseia (Odisseia, 111, 156; XIV, 497),
fazendo mencdo ao soberano como pastor dos povos, compondo o ritual de sagracdo do rei.
Esse mesmo sentido esta presente na literatura indo-europeia e encontrado na literatura

assiria, onde a referéncia ao soberano como o pastor de povos é uma denominagéo ritual®.

A segunda referéncia de textos que Foucault aponta a relacdo pastor-rebanho trata da
tradi¢do pitagorica que também faz referéncia ao modelo do pastor. De acordo com o legado
do cléssico Pitagoras, a etimologia da palavra némos, que significa lei vem de nomeus, que
significa pastor. Sendo assim, o pastor ¢ “[...] aquele que faz a lei, na medida em que ¢ ele que
distribui o alimento, que dirige o rebanho, que indica a direcdo correta, que diz como as
ovelhas devem cruzar para ter uma boa progenitura” (FOUCAULT, 2008, p. 183). A fungdo
do pastor é prescrever a lei ao seu rebanho. Zeus ¢ tido como “NOmios [...] o deus-pastor”,
isto €, aquele que prové o alimento que as ovelhas precisam. Na literatura pitagorica, o
magistrado ndo é retratado como o forte, 0 poderoso ou decidido, mas antes, o philanthropos,
0 que ama 0s seus subalternos e todos os que foram confiados aos seus cuidados. Trata-se
daquele que ¢ zeloso e solicito, assim como o pastor* sera entendido em suas fungdes mais

essenciais.

A terceira referéncia® desenvolvida por Foucault, diz respeito como o vocabulo
politico classico lida com a relacdo pastor-rebanho. Nesse ponto, a andlise destaca duas
proposicOes. A primeira € a do aleméo Gruppe (1840), qual defende que a metafora do pastor
ndo é familiar aos gregos, exceto onde houve influéncia oriental ou hebraica. De acordo com
Gruppe, 0s textos nos quais o pastor € retratado como o bom magistrado sdo textos
importantes que tratam de um ideal politico do tipo oriental e que, o tema do pastor se
restringe aos pitagoricos. Assim sendo, Gruppe defende que onde houver mencgéo ao pastor,

ha de se perceber uma influéncia oriental.

A segunda proposicdo analisada por Foucault ainda no que se refere a terceira

referéncia diz respeito a Delatte (1922) em A politica dos pitagéricos, onde o autor defende o

® Foucault faz referéncia aos textos de: Rudiger Schmitt, 1967, p.283-284; e também Beowulf, 1815, p. 178.
Foucault - Seguranca, territorio, populagédo. Trad. Eduardo Branddo. Sao Paulo: Martins Fontes, 2008, p. 182-
183.

* Foucault - Seguranca, territério, populacdo. Trad. Eduardo Branddo. S&o Paulo: Martins Fontes, 2008, p. 183.
® Foucault cita Gruppe, 1840, p. 92 e Delatte, 1922.
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quanto a idealizagdo da imagem do pastor como referéncia politica € um lugar-comum. N&o
pertencendo, por sua vez, nem aos pitagéricos e nem se apresentando como influéncia
oriental. Foucault (2008) afirma que Delatte (1922) apresentou a sua afirmagdo, mas nao

procurou fundamenta-la ou fazer-lhe alguma referéncia mais pontual.

Foucault indica que se levarmos em conta as possibilidades na literatura grega de
correlacionar os variados usos das palavras apascentar, pastor, pai, poimén e nomeus,
espantar-nos-iamos com o fato de a metafora do pastor ser incomum no vocabulario politico
da Grécia. Em Isdcrates, por exemplo, ndo podemos encontrar vocabulos como “apascentar,
pastorear ou pastor”. Em Areopagitico °, onde Isdcrates discorre sobre as atribuicdes do
magistrado, nos causa admiragdo o fato de, ao bom magistrado competir o cuidado da boa
educacdo da juventude, devendo ser-lhes vigilante ndo sé na sua educacdo como também na
sua alimentacdo, em seus comportamentos, no modo como crescem e como se casam. Apesar
de ser uma formulagdo bem proxima da metafora do pastor, esta ainda ndo aparece. Em
Demdstenes, também ndo encontramos nenhuma formulagdo desse tipo de metéafora.
Restando, de acordo com Foucault (2008, p. 184-185), concluir que no “[...] vocabulario

politico classico da Grécia, a metafora do pastor ¢ uma metéafora rara”.

1.3.2 A metafora do pastor nos textos de Platéo (Critias, Leis, Republica)

Apesar de ser incomum no vocabulario politico da Grécia, a metafora do pastor é
encontrada em Platdo em diversos textos como, por exemplo, em Critias, na Republica, nas
Leis e no Politico, onde “o magistrado ideal ¢ considerado o pastor” e o bom pastor traduz-se
no magistrado ideal. Foucault afirma que, com exce¢do do texto O Politico que merece ser
visto separadamente, encontramos em Critias, na Republica e nas Leis a metafora do pastor

sendo utilizada de trés modos.

O primeiro trata do poder dos deuses sobre a humanidade, onde os deuses em tempos
primordios e enquanto pastores dos homens cuidaram deles provendo sua alimentagéo,
guiando os seus passos, fornecendo-lhes os principios de sua conduta, zelando “pela sua
felicidade e pelo seu bem-estar”. Essa caracterizagdo ¢ encontrada em Critias de Platéo’,

descreve Foucault.

® Foucault faz referéncia ao texto “Aeropagitico” de Isocrates, 1942, p. 72-78.
" Foucault faz referéncias ao texto de Platdo, Critias, 109b-c, na obra Seguranga, territério, populacéo. Trad.
Eduardo Brand&o. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2008, p. 185.
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O segundo modo de referéncia ao pastor, considera o tempo atual de pastorado no qual
findou-se o tempo de bem-aventuranca na terra, onde o magistrado é considerado um pastor.
No livro X das Leis, esse magistrado-pastor aparece como um subalterno, porque esta como
intermediario entre aqueles os quais protege e os senhores os quais ocupam a chefia do
Estado®, destaca Foucault. Ndo se trata de um sentido politico referente ao poder exercido
sobre seus suditos, mas de uma funcdo especifica, uma espécie de assessor, de subordinado.
Em O Politico de Platdo, essa fungdo do magistrado é chamada de “adjuvante” (FOUCAULT,
2008, 185-186).

O terceiro modo é encontrado no livro | da Republica de Platdo onde, na discussdo
com Trasimaco, 0 bom magistrado aparece como um verdadeiro pastor ocupado do rebanho
na medida em que isso puder Ihe dar alguma recompensa, alguma retribui¢do®. O pastor cuida
das ovelhas mirando o dia em que poderd vendé-las ou mata-las. Esse modelo de pastor
egoista se contrapfe ao verdadeiro pastor que se dedica integralmente ao rebanho sem pensar
em si (FOUCAULT, 2008, p. 186-187).

Com a andlise do tema do magistrado-pastor e da politica compreendida como assunto
de pastoreio, Foucault afirma que esse tema ndo ¢ um “lugar-comum” no pensamento grego
apesar de ser um tema com certa familiaridade para Sdcrates, Platdo, platénicos e pitagéricos.
No livro | da Republica, Foucault (2008, p. 187) “percebe emergir com maior clareza esse

assunto da politica como pastoreio”.

1.3.3 A metafora do pastor no politico de Platao

Foucault (2008) analisa O Politico de Platdo separadamente, porque nesse texto
aparece o problema do magistrado por exceléncia tendo como questdo fundamental a esséncia
do poder politico. Enquanto nos textos de Critias, Republica e Leis, analisados anteriormente,

temos referéncias do magistrado ideal considerado como pastor.

Nesse sentido, o debate proposto no Politico aponta certeiro para o problema da
possibilidade ou ndo da caracterizacdo do magistrado por exceléncia. Expondo ainda
guestionamentos acerca de qual seria a natureza Ultima do poder politico exercido sobre 0s
suditos na polis e em que medida pode-se esse modelo do pastor, em relacdo ao seu rebanho,

tomar como parametro de comparacdo. Para Foucault (2008, p. 187), o texto do Politico

® Foucault faz referéncias ao texto de Platdo, Leis, X, 906b-c, na obra Seguranca, territério, populag&o. Trad.
Eduardo Brand&o. Séo Paulo: Martins Fontes, 2008, p. 186.
% Platio, Republica, 1, 3432-345¢; 111, 416 a-b; 1V, 440d.
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sugere que ndo se pode equivaler a politica a esse modo de relacdo pastor-rebanho longe do
lugar-comum defendido por Delatte (1922).

Para Foucault, no Politico, ha a recusa da metafora do pastor. Entdo “o que ¢ 0 homem
politico?” A sua definicdo se da através do seu conhecimento especifico e da sua arte
particular que possibilitam com efetividade a acdo desse homem politico, desse magistrado. O
que especifica essa arte e esse conhecimento é a sua capacidade de prescrever e comandar, a
capacidade de dar ordens. Platdo defende que ha duas formas de prescrever: a primeira é
guando vocé mesmo da as ordens e a segunda, € quando se imp&e a si mesmo as ordens de um
outro, como é o caso dos mensageiros e dos adivinhos. A a¢do do homem politico, em Plat&o,

lida no campo daquele que dé “as ordens que um mesmo da” (FOUCAULT, 2008, p. 188).

Porém, a quem se pode prescreve-las? As ordens podem ser dadas a coisas
inanimadas, como € o caso do arquiteto que faz valer sua vontade sobre a madeira e a pedra e,
sobre coisas animadas, como € o caso dos seres vivos. O homem politico, portanto, é aquele
que prescreve sobre 0s seres vivos. A estes se podem prescrever tanto como animais
individuais ou quanto um coletivo deles. Ainda se pode prescrever a diversidade dos animais,
a todos ou em particular, ou ainda a uma espécie em particular, como é o caso dos humanos,
que ¢é para quem o homem politico prescreve. Porém, dar ordens a “rebanho de seres vivos,
animais ou homens”, significa ser ‘pastor’ desse rebanho. Entdo, nesse sentido, seria 0 homem

politico um pastor?” (Ibidem, p. 188).

Na tentativa de superar esse tema familiar da metéafora do pastor, Platdo propde quatro
argumentos, destaca Foucault (2008). O primeiro refere-se ao problema do método de diviséo,
que para ser valido carecia da distincdo dos diferentes tipos de animais que pudessem ser
equivalentes, ndo se restringindo apenas na distingdo entre animais e homens. No entanto,
essa distingdo segue indefinidamente em subdivisdes, ndo sendo possivel chegar a uma
demarcacdo sobre quem o magistrado/pastor prescreveria. Consequentemente ndo se
avangaria na questdo principal que ¢ a investigacdo do que consiste a “arte de prescrever”

(Ibidem, p. 190).

O segundo argumento refere-se ao descobrir no que constitui o ser pastor. Se antes
estava estabelecido na investigagcdo que o pastor/magistrado era aquele que prescreve ele
Mesmo aos outros e 0 que estava em andlise era a quem ele prescreve. Agora a pergunta se
volta sobre qual seria o fundamento de ser pastor. A esse respeito, Platdo apresenta duas
prerrogativas no Politico: a primeira remete ao pastor e seu deve ser uma Unica pessoa; €, a

segunda, compreende que o pastor deve se incumbir de diferentes atividades para com o seu
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rebanho como, por exemplo, prover a alimentacédo, cuidar das ovelhas desde as mais jovens
até as mais velhas em suas diferentes necessidades, leva-las aos pastos verdejantes, garantir
que ndo se machuquem, zelar pelas eventualmente feridas, cuidar dos acasalamentos tendo em

vista cordeiros mais fortes, etc.

Aplicados esses critérios do pastor de rebanho ao género humano, temos um dnico
magistrado ou rei incumbido das diversas atividades de alimentacdo, cuidados diversos,
casamentos, entre outras? A quem incumbir essas atividades? Aqui se refuta o principio da
unidade do pastor j& que nao sendo possivel a uma Unica pessoa cuidar de todas essas funcdes,
poderiam se legitimar também pastores todos aqueles que contribuem com os cuidados dos
homens, como o padeiro, o agricultor, o médico, o professor, entre outros. E enquanto
reivindicantes do posto de pastores estes se constituem rivais do rei, rivais do homem politico.
Outro ponto a ser analisado é que nessa lista de atividades provedoras, a figura politica e o
sentido politico desaparecem, restando apenas uma série de funcBes ndo politicas. 1sso nos
leva a necessidade de definir a “esséncia do politico” (FOUCAULT, 2008, p. 190-191).

No entanto, como definir a esséncia do politico? Nesse ponto, de acordo com Foucault
(2018), Platdo sugere o “mito do Politico™. Nele ha a ideia de um mundo que gira em volta
de si mesmo, no sentido correto e natural, ou seja, em seu eixo, corresponde a felicidade, a era
de Cronos. Quando esse tempo de felicidade chega ao fim, tem-se inicio o fluxo contrario que
representa os tempos dificeis. Na era Cronos, ha diversos rebanhos de diversas espécies,
inclusive 0 humano, dos quais zela um pastor génio que é a divindade em pessoa. A tarefa
desse pastor é infinita, exaustiva e facil. Infinita e exaustiva porque abarca todas as coisas que
dizem respeito as menores trivialidades do rebanho. Fécil, uma vez que a natureza fornece
todas as coisas necessarias a vida do homem. Nessa era, tdo logo 0 homem morre, ele retorna
a vida, € uma espécie de rebanho bem-aventurado, qual tem abundéncia de comida e
renascimento sem fim. E um rebanho comandado pela divindade, isento de ameagas ou

dificuldades, e por esse motivo liberados da politica.

Quando o mundo passa a girar no sentido contrario ou inverso, a divindade se afasta
dando inicio aos tempos dificeis e ao surgimento da politica. Os deuses, ndo mais presentes
instantaneamente entre os homens como na era Cronos, permanecem ajudando através das
artes, concedendo aos homens o fogo, os dons, as sementes, as plantas e outras dadivas. Com
a retirada dos deuses, os homens foram forcados a se comunicarem e resolver questfes entre

si, carecendo da politica e de homens que se ocupem dela. “Os deuses se retiraram e os

19 Grifos do autor.
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homens séo obrigados a se dirigir uns aos outros, isto €, necessitam de politica e de homens
politicos”, escreve Foucault (2008, p.192-193). Platdo salienta que esses homens politicos
fazem parte do rebanho dos homens, ndo sendo superior aos demais e, por isso mesmo, nao

podendo ser considerados pastores.

O quarto argumento de Platdo no Politico acerca da refutacdo da metéafora do pastor,
se d& com o advento dos tempos dificeis sobre a terra. Nesse contexto, surge também a
necessidade de definicdo do papel do homem politico que consiste na arte de dar ordens aos
outros. Em substituicdo ao modelo do pastor propde-se o “modelo da tecelagem [...] o homem
politico ¢ um teceldo”. (Ibidem, p. 193). Diferentemente do modelo do pastor que leva a
analise do mundo politico ou para a era de Cronos, na bem-aventuranca regida por deuses que
tudo abarca, ou para quando diversas pessoas reivindicam o posto de pastores da humanidade
uma vez que estas também zelam de algum modo pelos homens, o0 modelo do teceldo torna
possivel uma analise do ocorrido dentro da cidade no que diz respeito especificamente a arte
de prescrever aos outros. A arte da politica se equivale a arte do teceldo ja que ambas nédo
abarcam toda a realidade em seus pormenores, como ao pastor era incumbido de fazer. A
politica, assim como a arte do teceldo, s6 se desenvolve com a colaboracdo de diversas acoes

interdependentes.

Assim como na arte do teceldo, onde a Ia é cortada para se trancar o fio, carda-lo e
depois tecé-lo, o homem politico tece as diferentes experiéncias dos seus suditos, valendo-se
das diferentes artes de cada um tendo em vista o tecido politico. Para Platdo, a arte do rei €
diferente da arte do pastor e semelhante a do teceldo. Com esse argumento Platdo refuta ao
tema do pastorado como parametro para o homem politico. O autor ndo nega as atividades do
pastor e nem a necessidade de sua acdo. Afirma apenas que estas ndo podem definir a “arte de

prescrever” do magistrado; que o rei ndo é um pastor (FOUCAULT, 2008, p. 194-195).

Foucault finaliza a investigacéo do pastorado no vocabulério politico da Grécia com a
critica platonica sobre o pastorado tido como modelo politico. Dessa forma, o pensamento
grego nao vincula a politica ao tema do pastor. Entdo, o que possibilitou a historia do
pastorado como um tipo de poder sobre os homens? (Foucault, 2008, 195). O passo seguinte
desta pesquisa consiste em investigar a conexdo entre o poder pastoral e o cristianismo. Em
outras palavras, destacar, junto a Foucault, os pontos de familiaridade, de compatibilidade e
0s encadeamentos que possibilitam a compreensdo do Cristianismo enquanto exemplo da

aplicacdo e do desenvolvimento do poder de pastoreio.
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1.4 O poder pastoral e o cristianismo

De acordo com Foucault, o que tornou o modelo pastoral uma matriz de
procedimentos de governo dos homens foi o cristianismo, ndo havendo registros de algo
semelhante na historia da humanidade. Acerca do cristianismo, 0 autor compreende 0 mesmo

enquanto:

Um processo pelo qual uma religido, uma comunidade religiosa se constitui
como Igreja, isto é, como uma instituicao que aspira ao governo dos homens
em sua vida cotidiana a pretexto de leva-los a vida eterna no outro mundo, e
isso na escala ndo apenas de um grupo definido, ao apenas de uma cidade ou
de um Estado, mas de toda a humanidade. Uma religido que aspire assim ao
governo cotidiano dos homens em sua vida real a pretexto da sua salvacéo e
na escala da humanidade — é isso a Igreja (FOUCAULT, 2008, p. 196).

Essa sistematizacdo de uma religido como dispositivo de poder permaneceu se
aprimorando desde o séc. Il d.C. até o séc. XVIII. Durante esse tempo de sofisticacdo do
cristianismo ndo houve nenhuma interrupcdo desse poder pastoral, o que ndo significa dizer
que ele ndo tenha sido “deslocado, desmembrado, transformado, integrado a formas diversas”
(FOUCAULT, 2008, p. 197). O autor argumenta que a magnitude do poder pastoral pode ser
medida pela quantidade de revoltas encadeadas “em torno dele, por ele e contra ele” (Ibidem,
p. 197). As contendas e divergéncias que envolveram o cristianismo foram em sua maioria
sobre a maneira de funcionamento desse poder pastoral. Sobre quem deve ser o pastor? Com

quais critérios? O que legitima esse poder? Qual deve ser sua atuagao?

As batalhas travadas em todo o ocidente entre os séculos XIIl e XVIII eram em sua
maioria para disputar a prerrogativa de governar os homens, inclusive nos aspectos
pormenores da sua existéncia, na trivialidade da vida cotidiana. Os pontos divergentes dessas
batalhas eram sobre quem teria esse poder, quem o d&, como deveria ser exercido, quais

competéncias deveria ter quem governaria, qual era o limite de sua agéo, entre outros.

Apesar da Reforma ter sido uma grande luta sobre 0 modo de se exercer o poder
pastoral, o que resultou dela, o Protestantismo e a Contrarreforma, ndo estavam dissociados

do poder pastoral, ao contrario, houve a sua consolidacdo e um reordenamento na estrutura do

! Governo dos homens é um termo corriqueiramente utilizado por Foucault ao longo de seus cursos no Collége
de France, principalmente em Segurancga, Territorio e Populacdo (2008), assim como em Em Defesa da
Sociedade (2010). Essa conceituagdo compdem a abrangéncia do pensamento foucaultiano no que tange a
governamentalidade abordada anteriormente como prdpria da sociedade moderna no ambito das suas relagdes de
poder politico. Referindo-se, desse modo, a concepgao de biopolitica enquanto governo da populagdo através da
conduta da vida dos individuos.
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pastorado. Segundo Foucault (2008), diferentemente do poder feudal que teve tantas
insurrei¢des que culminaram com a sua ruina, a0 menos naquele formato de funcionamento, o
poder pastoral ndo vivenciou uma insurreicdo que fosse capaz de varré-lo da histéria. Pelo
contrario, as técnicas e relacdes proprias do poder de pastoreio desenvolvem-se e perpetuam-
se ao longo dos séculos passando, inclusive, a fazer parte de &reas e perspectivas quais antes

ndo langavam mao de seu uso.

1.4.1 O “governo das almas” como a arte das artes no Ocidente

O cristianismo, desde o seu comeco, foi estrategicamente refletido como uma
instituicdo necessaria com determinados regulamentos para uns e regalias para outros. Mas
ndo somente isso, o poder pastoral foi acompanhado por raciocinio teérico de cunho
filoséfico. Gregorio de Nazianzo foi quem primeiro retratou esse modo de conduc¢édo da vida
dos homens, isto é, o poder pastoral como “tékhne tekhnén, epistéme epistemon, ‘arte das

9912

artes’, ‘ciéncia das ciéncias’, na obra intitulada Discursos™. A partir de Gregorio de
Nazianzo, esse entendimento da “arte de governar os homens” se transformou em preceito

motor para o cristianismo, em ars artium. (FOUCAULT, 2008, 200).

Antes de Gregorio de Nazianzo, a filosofia era compreendida como a “ars artium, a
tékhne techndn, a epistéme epistem6n”, a arte das artes. O ponto polémico reside no progredir
ao longo do Ocidente cristdo da filosofia enquanto arte das artes e sua substituicdo por um
modo de governar dos homens, a pastoral. Para Foucault (2008), o que passou a estar em jogo
ndo era mais 0 governo de si e a autonomia, mas o governo dos outros, onde uns aprendem a
governar e outros a obedecer, a se deixar governar e a depender desse governo enguanto

controle cotidiano dos modos de ser de cada um.

Foucault (2008) enumera dois pontos que diferem do tema do pastor entre os Hebreus
e o cristianismo. A relacdo de Deus e os hebreus se consolidava num formato pastoral, onde
Deus era seu pastor e os judeus o0 seu rebanho. O primeiro apontamento de Foucault refere-se
a relacdo pastor-rebanho entre Deus e os hebreus. Associacdo essa qual ndo possuia apenas
este aspecto de pastorado na medida em que Deus também era seu legislador, se aproximando
ou se afastando de seu povo num sinal de ira. Deus ndo era s6 o pastor de seu povo, mas
também seu legislador. O segundo apontamento e mais importante consiste em afirmar que

“ndo havia entre os hebreus uma instituicdo pastoral propriamente dita”. Com excegdo de

' Foucault cita Nazianzo em Discours 1,3, trad. fr. J. Laplace, Paris, Cerf, 1978, pp. 110-1.
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Davi, que foi instituidor da monarquia, nenhum hebreu era pastor de outro, nem mesmo 0s
reis eram apontados como tais. SO houve referéncia de “pastor aqueles reis que

desempenharam mal sua fung¢do, num sentido de apontar seu descuido com o povo hebreu”

(Ibidem, p. 201).

1.4.2 Pastorado: a arte de governar os homens

Ao longo da consolidacdo e do desenvolvimento da Igreja cristd, o pastorado ndo sera
apenas um aspecto da relacdo de Deus e 0os homens, mas assume uma posi¢do estrutural e
indispensdvel que abarca as outras relacBes. Além disso, o pastorado se sistematiza,
instituindo leis, regras, técnicas e procedimentos proprios. Toda a hierarquia da Igreja é
perpassada por regalias e afazeres do pastor frente ao seu rebanho. Com o cristianismo ha o
retorno do tema do bom pastor, o qual se sacrifica pelo rebanho e por cada uma das ovelhas,
ainda que isso signifique colocar todas as outras ovelhas em situacdo de risco. Cristo
representa a figura emblematica do primeiro pastor, qual se dispbde a salvar o rebanho
novamente para Deus, mesmo que isso lhe custe sua propria vida. Nesse sentido, para
Foucault (2008) os apostolos, os bispos, os abades e os padres também sdo pastores,

cuidadores das ovelhas.

Toda a hierarquia da Igreja consolida-se através do poder pastoral. De acordo com
Foucault (2008), o poder dos sacramentos dados ao pastor serve para que ele relna as ovelhas
em rebanho, que as alimente espiritualmente, que recupere as que se perderam ou expulse
aquelas que podem com sua desobediéncia corromper o rebanho. O padre é o pastor de seus
fiéis, o ministro da eucaristia é o pastor de seus aprendizes, o evangelizador infantil é o pastor
das criangas, e assim prossegue 0 modo pastoral de relacionamentos dentro das mais variadas

areas na Igreja.

O pastorado cristdo esta relacionado com a salvagdo, na medida em que se ocupa da
conducdo dos homens para este fim. Esta vinculado também com a lei uma vez que para
alcancar a salvacdo é preciso garantir que os homens obedecam e sigam 0s mandamentos
conforme a vontade de Deus. Remetendo ainda a verdade, posto que para conquistar a
salvacdo submetendo-se as leis, torna-se necessario acreditar nas mensagens que Sao
proferidas como verdades. Qual é a diferenca fundamental do pastorado cristdo, se 0s
magistrados também se ocupavam de ensinar, prescrever e apontar o caminho? A semelhanca

da relacdo entre a cidade grega e seu magistrado, entre os hebreus e seu pastor, no pastorado
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cristdo permanece a relagéo de reciprocidade moral entre o pastor e suas ovelhas. Onde tanto
0 pastor quanto o rebanho assumem uma mea culpa®® numa relagdo que diz respeito a todos,
mas também a cada um. Para uma melhor compreensdo acerca dessa relacdo pastor-rebanho,
Foucault (2008, p. 224) aponta a “metafora da roma”, na qual “a unidade da roma [...] ¢ feita
da singularidade dos gréos, e cada grdo ¢ tdo importante quanto a roma”. Remetendo,
inclusive, ao j& apontado problema do paradoxo do pastor, ou seja, ao como salvar todo o

rebanho e simultaneamente cada uma das ovelhas sem que nenhuma se perca?

Para Foucault (2008), com o cristianismo aparece a economia dos deméritos e dos
méritos. Onde o pastor se responsabiliza pela totalidade do rebanho e por cada ovelha em
particular, prestando contas das conquistas e também dos fracassos de cada uma como se
fossem seus atos pessoais, arriscando a sua vida para salvar a vida das ovelhas do que
porventura as estiver ameacando. Cabe ao pastor cristdo, de acordo com o autor, fazer uma
analise de ponto a ponto, verificando os mecanismos e procedimentos adotados no zelo para
com as ovelhas e deixando o julgamento final desse processo pastoral para Deus julgar se a

salvacdo sera alcancada ou néo.

Enquanto o cidaddo grego apenas se deixa conduzir por dois pontos especificos: as leis
da polis e a persuasdo por algum cidadao livre. Devido sua eloquéncia, o pastorado cristdo
instaura algo completamente impensavel entre os gregos, “a instancia da obediéncia pura [...]
a obediéncia como conducdo unitaria, conduta altamente valorizada e que tem o essencial da
sua razdo de ser nela mesma” (FOUCAULT, 2008, p. 229-230). O pensador francés afirma
que o cristianismo ndo pode ser considerado uma religido da lei porque se posiciona como
porta-voz da vontade divina para cada uma das ovelhas. Nesse sentido, o pastor pode ser
considerado um juiz porque sua ac¢ao diz respeito aos cuidados que deve dispensar ao rebanho

e a cada ovelha em particular, se assemelhando mais a acdo do médico do que a de um juiz.

A diferenca estrutural apontada por Foucault é que o pastorado cristdo inaugura algo
inédito na historia das civilizagdes, a saber: a relacdo de dependéncia integral da ovelha em
com quem a conduz. Essa dependéncia integral pressupde, em primeiro lugar, uma submissdo
em relacdo a outra pessoa sem ter em vista a obediéncia a uma lei ou a um principio, mas um
colocar-se a disposicdo de um outro sem reflexdo acerca do que é ordenado ainda que essa

obediéncia signifique contradizer todas as convicg¢des pessoais de quem obedece.

13 Grifos nossos.
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Para o cidaddo grego, a obediéncia é um meio para se alcancar um fim assim como
guem se submete transitoriamente aos cuidados do médico para alcancar a salude ou aos
cuidados do filésofo para conseguir ser senhor de si. E uma submissdo momentanea e quando
alcancado seu fim a submissdo € suspensa. A obediéncia cristd, ao contrario, ndo tem um fim
a ser conquistado, mas trata-se de um estado de obediéncia permanente, o qual se da 0 nome
de humildade. Ser humilde, conforme nos indica o autor:

[...] consiste em sentir-se o Gltimo dos homens, em receber ordens de
gualquer um, em revalidar assim indefinidamente a relacdo de obediéncia e,
principalmente, em renunciar a vontade prépria. Ser humilde ndo é saber que
se pecou muito, ser humilde ndo é simplesmente aceitar que qualquer um dé
ordens e submeter-se a elas. Ser humilde, no fundo, é principalmente saber
que toda vontade prépria é uma vontade ruim (FOUCAULT, 2008, p. 234-
235).

Foucault (2008, p. 235) aponta 0 quanto se pode destacar a finalidade da obediéncia
cristd no alcancar esse estado de “obediéncia marcado acentuadamente pela nulidade da
vontade propria, num esfor¢o permanente de ndo ter vontade”. Nesse sentido, as ovelhas ndo
devem reivindicar vontades suas perante seu pastor, mas devem acatar seus cuidados cientes

do quanto eles representam 0 amparo e 0 guia para suas frageis e fustigadas vidas.

No pensamento grego, de acordo com o autor, temos a azrafsic apatheia, a ’sem” e
maBog pathos “paixao”, que consiste em: “eliminar de si mesmo todos os movimentos, todas
essas forcas, todas essas tempestades de que vocé ndo € senhor e que 0 expdem assim a ser
escravo seja do que acontece em vocé, [...] no seu corpo, [...] no mundo” (FOUCAULT, 2008,
p.235-236) visando o controle de si se torna no cristianismo uma ‘“vontade que renuncia a si

mesma e que ndo para de renunciar a si mesma”.

Na obediéncia crista, o pastor ndo governa por acaso, mas porque alguem o prescreveu
essa atribuigdo e a evidéncia da sua aptiddo para o pastorado se d& quando mesmo negando
seu desejo por governar, alguém lhe atribui essa ordem. O pastor recusando seus interesses
pessoais ocupando-se em obedecer e seguir a governar. E um cenario de obediéncia

propagado em todos os campos da agdo humana incluindo o mais trivial (Ibidem, p. 235-236).

Ao pastor, indica Foucault (2008), cabe ainda ensinar a sua comunidade nao so através
da palavra, mas, principalmente, pelo exemplo dando veracidade para o que profere aqueles
que lhe foram confiados. Esse ensino ocupa duas dimensdes: a primeira é a direcdo da

conduta cotidiana que pressupde uma vigilancia acerca do comportamento das ovelhas, onde
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o foco ndo € sobre o resultado final das acGes, se é excelente ou ndo, mas a observacao
continua que o pastor exerce sobre a vida cotidiana das ovelhas, permitindo a ele estabelecer
um conhecimento da vida e da conduta dessas ovelhas. A segunda dimensdo do ensino do

pastor para com as ovelhas € a direcdo da consciéncia.

Na Antiguidade, a direcdo de consciéncia era um processo voluntério, onde a pessoa a
guem era solicitada a diregdo recebia pagamentos por essa conducdo. Outro aspecto diz
respeito a conducao se dar em circunstancias de alguma dificuldade na vida, numa tentativa
de examinar aquele momento vivido, identificando as virtudes e os vicios de quem solicitava
a conducdo. Os sofistas prestavam esse tipo de direcdo a quem os solicitassem. No pastorado
cristdo, a direcdo da consciéncia deixa de ser voluntaria e ndo se limita ao momento de
dificuldade ajudando a resolver alguma questdo maior. Para Foucault (2008, p. 240-241), “a
direcdo de consciéncia passa a ser uma constante, se ocupando de tudo na vida da pessoa e

durante todo o periodo em que durar sua existéncia”.

O ponto fundamental do pastorado cristdo, desse modo, segundo Foucault (2008,
p.241-243), “¢ uma forma de poder que se valendo da salvagdo e de tudo o que a engloba,
insere nessa relacdo uma economia, [...] uma técnica de circulacdo, de transferéncia, de
inversdo dos méritos”. Originalidade e especificidade do cristianismo que consistem no
estabelecimento de uma relacdo de serviddo individual através da obediéncia desmedida e

ininterrupta.

O poder pastoral, enquanto uma arte de governo dos homens tornou possivel a
governamentalidade ndo apenas no que tange a apropriacao de suas técnicas de governo sobre
0s homens, como também, a destituicdo do homem politico para a emergéncia de um homem
servil, obediente e docil, ou seja, a “constituigdo tipica do sujeito ocidental moderno”
esclarece Foucault (2008, p. 244).

Acerca desse controle do cristianismo sobre o homem, Nietzsche afirma no aforismo
trés da obra O Anticristo”, o quanto o tipo de homem mais cultivado e mais querido pelo
cristianismo foi “o animal doméstico, o animal de rebanho, o animal doente homem — 0
cristdo” (NIETZSCHE, 2007, af.3, p.11). O cristianismo corrompeu o tipo mais elevado de
homem e valorizou “tudo o que ¢ fraco, baixo, malogrado, transformou em ideal tudo aquilo

que ‘contraria’ os instintos de conservacao da vida forte” (Ibid, af. 5 ¢ 6, p. 12).

O homem que se deve cultivar € o homem doente, esvaziado de sua natural forca de

vida, de poténcia e embebido da nova ordem moral do mundo, a qual apregoa que a existéncia
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é tdo bem quista quanto essa vontade de Deus é obedecida. Nietzsche ressalta ainda, que a
realidade nessa nova ordem moral do mundo abriga uma espécie parasitaria de homem, na
qual o sacerdote define o valor das coisas, chamando isso de vontade de Deus. Numa
sociedade estruturalmente organizada “em torno dos sacerdotes os ‘pecados’ sao
imprescindiveis” (NIETZSCHE, 2007, af. 26, p. 31-33), legitimando a cada dia o poder dos
sacerdotes, os quais dependem desses pecados da humanidade para continuarem legitimando

sua acdo de governar as almas.

Em seguida, Nietzsche (2007) ressalta que, com o cristianismo, o sentido da vida
torna-se “viver de modo que ja ndo ha sentido em viver”. Com esta afirmag¢ao, o autor aponta
0 quanto passa a valer com o cristianismo, a destruicdo de toda a natureza do instinto — tudo
de benéfico, promovedor da vida, garantidor de futuro nos instintos passa a despertar suspeita.
Com a morte dessa vida terrena e a supravaloracdo de uma vida no além, o homem deve se
ocupar no cristianismo com a “salvagdo da alma”, o que, segundo Nietzsche, leva esse homem
ovelha a acreditar que “o mundo gira a minha volta”. Essa crenga cristd na imortalidade da
alma e na mortalidade de tudo o que pertence ao mundo natural, originou uma repercussao
fatal para a politica, ja que todo vinculo natural com o instinto humano foi minado. Dito de
outro modo, a “salvacdo da alma” cuida de apequenar tudo o que € “coragem [...] tudo o que ¢
nobre, alegre, magnanimo na Terra, contra nossa felicidade na Terra” (NIETZSCHE, 2007,

af. 43, p. 50-51).

1.4.3 Crise do pastorado

Foucault aponta que a crise do pastorado ndo o encaminhou para a sua ruina ou
desaparecimento. Antes, o reformulou tornando-o ainda mais forte e vigoroso. A sua extensdo
no tempo e sua capacidade de se reformular, ressurgindo com nova aparéncia, mostra o

guanto sua eloquéncia exerce um fascinio sobre as pessoas.

O poder pastoral tomou para si questdes que dizem respeito a vida material, como a
que se relaciona aos bens materiais e a vida temporal dos individuos, como o modo de
educacdo das criangas. Dada toda a sua abrangéncia, o0 poder pastoral levanta uma discussdo
no século XVI acerca do problema da conducdo e do governo. Como solucionar questdes
“como se governar, como ser governado, como governar os outros, porque se deve aceitar ser
governado, como fazer para ser o melhor governante possivel?” (FOUCAULT, 2005, p. 92.
apud SANTOS, 2010, p. 55).
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N&o ocorreu uma ruptura do modo de conducdo pastoral sobre as pessoas para um
novo modelo, o que houve foi um alastramento em escalas sem precedentes dessa conducao.
A perspectiva de Foucault é que, a partir do sec. XVI, ha uma busca generalizada em todas as
esferas por modos de conducéo tanto das pessoas individualmente quanto da massa global da
espécie. O Estado se espelhou nos gérmens de modos de governo das pessoas inaugurados
pelo poder pastoral e o desenvolveu em uma arte de governar tanto dos coletivos de
individuos quanto cada um em particular. Para Foucault, ha no Ocidente algo nunca antes
imaginado na histdria, a saber, a juncéo de governo que lida com a coletividade e o pastorado
que se ocupa tanto do individuo em particular quanto da espécie para a salvacao de todos eles.
Esse acoplamento de governo e pastorado constitui o fundamento do Estado moderno.

1.5 A politica religiosa de Constantino segundo Paul Veyne

No século 1V, o poderoso Império Romano estava dividido entre quatro
coimperadores, que pareciam partilhar o reino fraternalmente. Dois reinavam
no Oriente — constituido por Grécia, Turquia, Siria e Egito -, enquanto o
Ocidente era dividido entre Licinio e Constantino, que governavam a Galia,
a Inglaterra e a Espanha (VEYNE, p. 2011, p. 14).

Durante o Império Romano, enquanto o mundo se dividia entre ocidentais e
orientais, um acontecimento iria marcar para sempre o rumo da histéria. Compreender as
principais razdes que determinaram o rumo do cristianismo no mundo e como o seu alcance
se tornou tdo profundo na vida das pessoas, implica na compreensdao do que ocorreu no
crucial ano 312. Para esse proposito, a leitura de Paul Veyne se faz necessaria e muito
apropriada para a clareza do que constituiu o cerne do cristianismo tal como o conhecemos na

atualidade.

Entre os anos de 303 a 311, a Igreja cristd tinha sofrido terriveis ataques, resultando
em inameros mortos. Porém, Constantino, um dos quatro coimperadores que partilhavam o
Império no ano de 312, depois de perceber que era um esforco véo, j& que, mesmo 0s que
declararam renuncia a fé crista para salvar a propria vida ndo retornavam ao paganismo, se
declarou crente na fé cristd. De perseguidor do cristianismo, Constantino passou a ser 0 seu
defensor. E ndo somente isso, o cristianismo passou a ser a religido oficial do mundo
ocidental. Nessa época, os cristdos somavam em torno de “cinco ou dez por cento da

populacdo do Império”, o que torna a “revolucdo religiosa promovida por Constantino em 312
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[como] o ato mais audacioso ja cometido por um autocrata, desafiando e desprezando o que

pensava a grande maioria dos suditos” (VEYNE, p. 2011, p. 12).

Se os cristdos ndo eram a maioria incontavel, como apregoa a Igreja, mas um nimero
simplorio de cinco a dez por cento da populacdo do Império, por que Constantino teria
realmente se convertido ao cristianismo? Para justificar tal mudanga, Constatino revelou que
teve um sonho onde lhe fora mostrado que “sob esse sinal venceras”. Para Veyne (2011),
Constantino fora um homem visionario que se tornou através da sua conversao uma figura
respeitavel no cristianismo. No que tange o questionamento acerca de qual o propdsito

buscado por Constantino, Veyne afirma o quanto:

Sua conversdo permitiu-lhe participar daquilo que ele considerava uma
epopeia sobrenatural, de assumir a direcdo desse movimento e, com isso, a
salvacdo da humanidade; tinha ele o sentimento de que, para essa salvacao,
seu reinado seria, sob o ponto de vista religioso, uma época de transi¢do na
qual ele proprio teria um papel importantissimo a representar (VEYNE,
2011, p. 13).

Veyne corrobora a sinceridade na conversdo de Constantino. No entanto, também
afirma que ndo foi somente isso. Segundo ele, “Contantino apreciava o fato de ter sido
escolhido, destinado pelo Decreto divino a desempenhar um papel providencial na economia
milenar da salvacao” (VEYNE, 2011, p. 14). A historia o mostra como sendo um homem
cheio de pretensdo que se vé€ como “[...] um potentado, um pensador, um lider religioso ou
politico que se cré chamado a salvar a humanidade, a revolucionar o curso do mundo”.
(Ibidem, p. 14). Constantino foi um homem de larga imaginacdo e muito determinado que
“atingiu suas finalidades: o trono romano se tornou cristdo e a Igreja se tornou uma poténcia.

Sem Constantino, o cristianismo teria permanecido uma seita de vanguarda”, declara Veyne.

O Império dividia o seu poderio entre quatro coimperadores, dois governavam sobre 0
Oriente (Grécia, Turquia, Siria, Egito) e dois detinham o poder sobre o Ocidente (regides
danubianas e 0 Magreb). O Ocidente era governado por Licinio e Constantino. Este Gltimo
governava Galia, Inglaterra e Espanha. Constantino também governara a lItalia, até que
Maxéncio a tomou para si. Constantino estava em batalha com Maxéncio para a recuperagdo

da Italia quando se converteu, cito:

Depositando sua confianca no Deus dos cristdos para obter a vitoria. Essa
conversdao veio num sonho que ele teve na noite da véspera da batalha



34

decisiva, sonho no qual o deus dos cristdos prometeu-lhe a vitoria se ele
anunciasse publicamente sua nova religido (VEYNE, 2011, p.15).

Constantino venceu Maxéncio e tornou o cristianismo a sua religido pessoal assim
como a de seus soldados. A entrada triunfal de Constantino em Roma, em 312, é considerada

um marco que separa a antiguidade paga e a era cristd. Desse modo, de acordo com Veyne:

O papel de Constantino ndo seréa o de por fim as perseguicdes (elas cessaram
dois anos antes, quando o cristianismo foi reconhecido como igual ao
paganismo), mas o de fazer com que o cristianismo, transformado em sua
religido, fosse uma religido amplamente favorecida, diferentemente do
paganismo (VEYNE, 2011, p. 16).

Licinio, coimperador no Ocidente junto com Constantino, continuou pagéo, mas nao
era um inimigo do cristianismo. Em 313, Licinio venceu um coimperador do Oriente que era

perseguidor cristdo, explica Veyne:

Também Licinio tinha tido um sonho: na véspera dessa batalha contra o
coimperador do Oriente, um ‘anjo’ prometeu-lhe a vitoria se ele fizesse uma

prece a um certo ‘deus supremo’ e se pedisse a esse deus supremo que
rezasse por seu exército (VEYNE, 2011, p. 17).

Licinio venceu a guerra e tornou-se senhor do Oriente. Licinio ndo se convertera ao
cristianismo, mas permaneceu pagdo. A expressao “deus supremo” que se referia no sonho, se
tratava um termo comum entre pagdos e cristdos. Licinio instaurou um acordo com
Constantino em Mil&o onde garantia que as pautas pagas e cristds fossem tidas “em pé de
igualdade”. Como se pretendia uma época de paz entre pagdos e cristdos, firmou-se esse

compromisso que caminhava na contramé&o de tudo o que se tinha visto como fundamento.

Nesse clima de tolerancia, os pagdos acreditavam que Constantino fizesse a mesma
cortesia que seus antepassados ja fizera. Normalmente, depois de uma vitdria, 0s
coimperadores ofereciam aos deuses pagéaos algum santuério ou culto local. No entanto, como
Constantino creditava sua vitoria ao Deus cristdo, “ignorava-se que entre esse Deus e suas
criaturas a relacdo era permanente, apaixonada, mutua e intima” (VEYNE, 2011, p. 18). Por
outro lado, a relagdo dos pagdos com a divindade era mais independente, os pagaos “viviam
por si mesmos” (Ibidem, p. 18) quando se referiam a divindade era por uma causa especifica e

os sacrificios eram feitos se a divindade honrasse a sua parte no acordo. Caso 0s pagaos se
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irritassem com a sua divindade eles se faziam entender aos deuses, como 0 exemplo exposto

por Veyne, no qual:

Por ocasido da morte de um principe amado, Germanico, a plebe romana
apedrejou os templos e derrubou os altares, como entre nés manifestantes
apedrejam uma embaixada estrangeira. No fim da Antiguidade, um
saudosista, o imperador Juliano, indignado por ter sofrido uma derrota
militar, recusou-se, dai em diante, a sacrificar a Marte (VEYNE, 2011, p.
18).

Fazendo um rapido paralelo entre a relacdo dos pagdos com suas divindades e dos
cristdos com seu Deus, € como se as coisas estivessem organizadas desta maneira: enquanto
para 0s pagdos haveria contentamento com seu deus se este Ihe concedesse o que pedira. Por
outro lado, os cristdos organizariam a vida deles inteira para tentar agradar a Deus, tentar
fazer com que “seu Deus ficasse contente com ele” (Ibidem, p. 18). Logo em seguida,

esclarece o autor:

Augusto ndo era o servo de Apolo, apenas se tinha dirigido a ele, e os
longinquos ancestrais pagdos de Apolo ndo serdo os servos do Sol
Invencivel, seu protetor ou sua imagem celeste; por sua vez, nos 25 anos que
se seguiram, Constantino ndo deixou de repetir que era apenas um servo de
Cristo, que o tomara a seu servico e sempre lhe dera a vitoria (VEYNE,
2011, p. 18).

De um lado, Constantino relatara ter-lhe sido dado a conhecer em sonho as iniciais do
nome de Cristo. Por outro lado, Licinio relatara ter ouvido deus supremo que era uma
expressao de entendimento comum entre as pessoas mais esclarecidas e das diversas religides
daquele tempo. A vitdria constantina, de 312, inaugurou um marco importante, uma mudanca
estrutural do discurso religioso mantido pelo poder. Apesar de esse novo contexto do poder

ndo significar que a religido cristd devesse ser imposta aos suditos.

Em 324, dez anos depois, Constantino vencera Licinio no Oriente, centralizando o
poder imperial romano sob o seu cetro. Se, em 312, o clima era de tolerancia com o
paganismo apregoando-se que 0s pagados seriam tratados em pé de igualdade com os cristdos.
Em 324 ocorre alteracdo fundamental, Constantino diz aos pagdos ‘que possuissem, se assim
0 desejassem, seus templos de mentira’. Veyne aponta uma inversdo nos valores defendidos

pelo cristianismo. Cada dia mais o plano de Constantino se tornava mais evidente, “em 312 a
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religido tolerada era o cristianismo, em 324 era o paganismo” (VEYNE, 2011, p. 20). Pouco
antes, apontara ainda Veyne (2011, p.19):

O cristianismo dispunha dai em diante desse imenso império que era o
centro do mundo e que se considerava com a mesma extensdo da civilizacao.
Aquilo a que se chamara por longos séculos de Império Cristdo, sim, a
Cristandade acabava de nascer (VEYNE, 2011, p.19).

Veyne afirma que Constantino adotou algumas praticas que ndo mudaram durante seu
império: “Constantino serd o soberano pessoalmente cristdo de um Império que integrou a
Igreja permanecendo oficialmente pagdo”. Uma vez que Constantino nao perseguiu
diretamente nenhuma religido pagd, ele apenas ridicularizava o paganismo em seus
documentos oficiais, mas ndo perseguia os cultos pagédos nem seus praticantes, ndo boicotava
suas carreiras. Apenas no seu circulo de convivio direto ele ndo tolerou pagdo. Como
esclarece o autor em andlise, sendo ele pessoalmente considerado cristdo, ndo tolerara
paganismo nos “dominios que tocam a sua pessoa, como por exemplo, o culto dos
imperadores; da mesma forma, por solidariedade com seus correligionarios, ira dispensa-los

do dever de executar ritos pagaos no exercicio de suas fungdes publicas” (VEYNE, 2011, p.
20).

Apesar de seu profundo desejo de ver todos os seus suditos se tornarem
cristdos, ndo se entregara a tarefa impossivel de converté-los. Ndo se
perseguird 0s pagaos, nao lhes negara a palavra, ndo ira desfavorecé-los em
suas carreiras: se esses supersticiosos querem se danar, estdo livres para
fazé-lo; os sucessores de Constantino ndo mais 0s constrangerdo e deixardo o
cuidado de converté-los a Igreja, que usard mais de persuasdo que de
perseguicdo. [...] De resto, Constantino, benfeitor e campedo leigo da fé,
assumira, diante de ‘seus irmdos os bispos’, com modéstia, mas sem
hesitacdo, a fungdo inédita, inclassificavel, auto proclamada de uma espécie
de presidente da Igreja; atribuird a si mesmo negocios eclesiasticos e usard
de rigor ndo com 0s pagdos, mas com 0S maus cristdos, separatistas ou
hereges (VEYNE, 2011, p. 21).

A relacdo de Constantino com as massas conquistadas no que tange a religido era de
tolerancia. Uma vez que os pagdos preferissem seus deuses e ritos, eles eram livres para
escolherem a fé que professariam. Era evidente que Constantino preferia que se convertessem
ao cristianismo, mas ele ndo os obrigava. Entdo, os pagaos puderam gozar de um so0ssego e

viverem conforme acreditavam sem se importarem com seu imperador. Com essa postura,
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“Constantino evitou que eles se levantassem contra ele e contra o cristianismo”, destaca

Veyne (2011, p. 22).

A elite do Império de Constantino ndo podia gozar da mesma paz e como a religido do
Império era o cristianismo, 0s poucos letrados pagdos que compunham a elite sofriam uma
pressdo enorme para professarem a fé de predilecdo pessoal do Imperador. Constantino era
um Imperador que ndo perseguia 0s pagédos, ndo se ocupava de converté-los ao cristianismo e
os deixava livre para escolher a propria querela para suas vidas. De acordo com Veyne (2011,
p.23): “Constantino [...] proibe a quem quer que seja de acusar o proximo por motivo
religioso: a tranquilidade publica deve reinar; dirigia-se, sem duvida, a cristdos
excessivamente zelosos, prontos a agredir os templos pagdos e suas cerimonias”. Continua

mais a frente esse autor:

Constantino quebrou o equilibrio entre as duas religides, menos se voltando
contra o paganismo do que favorecendo os cristdos: mostrava a todos os
suditos que seu soberano era cristdo, qualificava o paganismo de baixa
supersticdo em seus textos oficiais e reservava as tradicionais liberalidades
imperiais a religido cristd (mandou construir muitas igrejas e nenhum templo
pagdo). Porque, ainda que o paganismo continuasse a ser uma religio licita e
gue Constantino fosse, como todo imperador, o Grande Pontifice do
paganismo, ele se conduzia, em todos os dominios, como protetor dos
cristdos — e somente deles (VEYNE, 2011. p. 29).

Por gual motivo teria entdo Constantino se convertido? A hip6tese desenvolvida por

Veyne é de que Constantino teria se convertido porque:

Para aquele que pretendia ser um grande imperador, havia a necessidade de
um deus grande. Um Deus gigantesco e amoroso que se apsixonava pela
humanidade, despertando sentimentos mais fortes do que a multiddo de
deuses do paganismo, que viviam por si mesmos; esse Deus desenvolvia um
plano ndo menos gigantesco para a salvacdo eterna da humanidade.
Intervinha na vida de seus fiéis exigindo deles uma estrita moral (Ibidem, p.
31).

Desse modo, podemos constatar junto aos autores levantados o quanto a propagacéo e
a consolidacdo do poder pastoral no modelo politico moderno deve-se & supremacia do
cristianismo enquanto religido. A formacdo do Ocidente cristdo é crucial para o avango do
padrdo do pastoreio para outras areas, principalmente, para as relagdes politicas. No préximo

capitulo, abordar-se-a4 a concepcdo de biopolitica em Foucault trazendo as discussoes
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apresentadas a respeito do poder pastoral enquanto fator gerador de diversas das técnicas e
meios de conducdo dos corpos e da populacdo. Governamentalidade biopolitica que conduzira
a conduta dos individuos apropriando-se do prototipo do cuidado do pastor com seu rebanho,

tanto o todo quanto cada um em sua singularidade.
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CAPITULO Il - A BIOPOLITICA E SUAS RAIZES: O QUE TORNOU POSSIVEL A
ESTATIZACAO DO BIOLOGICO?

Este capitulo aprofundar-se-a na elaboracdo analitica foucaultiana denominada
biopolitica. De imediato € necessario esclarecer que ndo se constitui enquanto uma concepc¢éo
totalmente desenvolvida dentro de uma estrutura tedrica acabada, mas ao longo de cursos
elaborados no Collége de France ao longo de sua carreira académica. Mesmo diante das
dificuldades provindas da difusdo dessa compreensdo de Foucault no decorrer de suas
pesquisas, a andlise faz-se necessaria tendo em vista o desdobramento do poder pastoral na

modernidade.

Na esteira do desenvolvimento desta dissertacdo, destaca-se 0 exame da biopolitica em
relagdo com o poder pastoral corroborando assim uma perspectiva desenvolvida por diversos
comentadores renomados de Foucault. O avango no entendimento dessa conceituacdo tdo cara
ao pensamento foucaultiano reside, por conseguinte, no trato do poder pastoral enquanto raiz
do processo de estatizacdo do bioldgico seja em sua esfera individual ou coletiva, mais
acentuadamente a partir do século XIX.

2.1 A soberania e o direito de vida e de morte

Em sua na aula de 17 de marco de 1976 do curso Em defesa da sociedade, Foucault
aponta o dominio da vida humana pelo poder como um dos fenémenos fundamentais do
século XIX. E essa apreenséo, sob a forma de procedimentos de controle por meio da politica,
que Foucault ird caracterizar como biopolitica. Trata-se de um apoderamento sobre o homem
enguanto um ser vivente, enquanto uma especie biologica. Para compreender esse fendmeno e
0 que se passou atraves dele € necessario entender as mudancas ocorridas no interior da teoria

classica da soberania (Foucault, 2010). Com efeito, segundo Castro:

A teoria da soberania desempenhou quatro papéis fundamentais na
constituicdo politica das sociedades ocidentais: 1) serviu para 0
estabelecimento do sistema feudal. 2) para a constituicdo das monarquias
administrativas. 3) como instrumento da luta politica nos séculos XVI e
XVII. 4) para a formagdo das monarquias parlamentares [...]. No entanto, a
partir dos séculos XVII e XVIII, surgiu uma nova forma de poder, a
disciplina. Se, nessa organizacdo do poder, a teoria da soberania sobreviveu,
foi porque permitiu o desenvolvimento das disciplinas como mecanismo de
dominacdo e permitiu ocultar o exercicio do poder. [...] A soberania é uma
forma de poder que se exerce sobre os bens, a terra e seus produtos. Seus
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objetos fundamentais sdo o territério e as riquezas. Exerce-se de maneira
descontinua (por exemplo, a arrecadacdo de impostos). Trata-se, em
definitivo, de uma obrigacao juridica. Sup@e a existéncia de um soberano, o
corpo do rei. A disciplina, no entanto, orienta-se para 0s corpos e o que eles
fazem, seu objetivo € extrair deles tempo e trabalho. Exerce-se de maneira
continua mediante a vigilancia [...] (CASTRO, 2009, p. 403-405).

Como se observa acima, houve uma mudancga nos séculos XVII e XVII no que se
refere ao desenvolvimento de uma forma nova de soberania: a disciplina sobre os corpos.
Com efeito, no periodo anterior ao século XVI1I1, a soberania era basicamente o direito de vida
e de morte. Considerado incomum no ambito teorico, apresenta desequilibrio também no
ambito da sua pratica. O problema tedrico, portanto, deve ser essencialmente relacionado ao

poder politico sobre o direito de vida e de morte.

O que significa dizer que alguém possui o direito de vida e de morte? Alegar que o
soberano tem direito de vida e de morte € 0 mesmo que dizer que ele pode propiciar a morte
ao sudito ou deixar que viva? E um tratamento em relacdo & vida e & morte como se estes nao
fossem fendmenos naturais dados, sem intermediarios e como se ndo pertencessem a outra
esfera fora do &mbito do poder politico. Com a introducdo da nogdo de disciplina ha um
alargamento do campo semantico da soberania, que corresponde a um alargamento do campo

efetivo de exercicio desta.

Levando a andlise a um paradoxo, Foucault (2010, p. 202) afirma que “em rela¢do ao
poder, o sudito néo é, de pleno direito, nem vivo nem morto . Em relagdo a vida e a morte, o
sudito é neutro, e somente por causa do soberano poderia gozar da experiéncia da vida ou da
morte. E pela vontade soberana que a vida e a morte dos siditos se faz lei e ai esta o
paradoxo™ tedrico. Ha um desequilibrio pratico ja que ndo é suficientemente nitido que o
soberano possa dar a vida como pode oferecer a morte. Em outras palavras, o direito de vida e

de morte se da de um modo desigual e pendente para o lado da morte.

Desse modo, a decorréncia do poder soberano sobre a vida so se d& em funcéo do
soberano dispor do poder de morte. Dito de outro modo, a esséncia do direito de vida e de
morte esta no direito de matar ¢ somente “[...] porque o soberano pode matar que ele exerce
seu direito sobre a vida [...] E essencialmente um direito de espada” (FOUCAULT, 2010,
p.202). N&o h& uma equivaléncia nos direitos de vida e de morte. N&o se trata do direito de

dar a vida ou de dar a morte, como também nio é o direito de “deixar viver ou de deixar

' Paradoxo é 0 que é contrario & "opinido da maioria”, ou seja, ao sistema de crencas comuns a que se fez
referéncia, ou contrario a principios considerados sélidos ou a proposicdes cientificas (ABBAGNANO, 2007, p.
742).
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morrer”’, mas “é o direito de fazer morrer ou de deixar viver”, mostrando uma discordancia

aparente (Ibidem, p. 202).

Uma das maiores transformacdes do direito politico do século XIX, na perspectiva
foucaultiana, compde-se pela complementacao desse direito de soberania de “fazer morrer ou
deixar viver” por um direito novo que ndo elimina o antigo, mas o entranha, alcancando seu
intimo e o alterando. Resultando, por conseguinte, ndo mais num direito, mas num poder

precisamente contrario, o “[...] poder de ‘fazer’ viver e de ‘deixar’ morrer” (Ibidem, p. 202).

2.2 O direito de soberania e sua transformacao

Para uma melhor compreensdo de como se deu essa transformacdo no interior do
direito de soberania, Foucault (2010) aponta duas vertentes. A primeira diz respeito a teoria
do direito, sobre a qual o autor discorre rapidamente; enquanto a segunda compreende o
aparecimento das técnicas de poder, as quais se realizam no nivel dos mecanismos, das
técnicas e das tecnologias de poder. Essa Ultima transformacéo constitui a que mais interessa a
Foucault devido as imbricacGes cruciais com 0 modo com que a biopolitica é tratada pelo

autor.

Ademais, consiste numa analise a que se propde esta dissertacdo tendo em vista
demonstrar o quanto os fenémenos de regulacdo e regulamentacdo dos corpos, proprias da
biopolitica, remetem ao poder pastoral. A biopolitica, de acordo com Foucault (1988, p.155),
deve “designar o que faz com que a vida e seus mecanismos entrem no dominio dos célculos
explicitos, e faz do poder-saber um agente de transformagao da vida humana”. Desse modo,
trazer a tona as pesquisas acerca do modelo do poder de pastoreio, junto a Foucault,
proporciona melhor compreensdo do desenvolvimento e da consolidagdo da biopolitica

enguanto tipica no Ocidente moderno.

Na teoria do direito, os juristas do século XVII e principalmente do século XVIII ja
haviam formulado a questdo acerca do direito de vida e de morte. Por que os individuos, no
contexto do contrato social™®, constituem um soberano e delegam a ele um poder absoluto

sobre eles? Fundamentalmente, o entendimento perpassa pelo raciocinio de que eles estdo

> A teoria politica dos séculos XVII e XVIII parece obedecer ao esquema de uma sociedade que se teria
constituido a partir dos individuos, segundo as formas juridicas do contrato e do intercdmbio. Mas, nessa mesma
época, nao se pode deixar de lado que existia uma técnica para constituir efetivamente os individuos como
elementos correlativos de uma forma de poder e saber. O individuo é, assim, o atomo ficticio de uma
representacdo contratual da sociedade; mas, a0 mesmo tempo, uma realidade fabricada com a tecnologia da
disciplina [...] (CASTRO, 2009, p. 84-85).
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cerceados pelo perigo e pela necessidade e, por isso, devem constituir um soberano para que

este proteja suas vidas, podendo assim tranquilamente viverem.

Logo, sendo a vida a fundadora do direito do soberano, este pode reivindicar de seus
suditos o direito de mata-los? Nao deveria a vida permanecer fora do contrato ja que foi ela a
razdo primeira e Ultima de sua existéncia? Todas essas questdes compdem uma discussao de
filosofia politica onde o problema da vida comecara a constituir-se no pensamento politico e
na analise do poder. Diversos autores, comentadores e teorias engrossam esse debate, o que
destaca cada vez mais a importancia fundamental da vida. Viver passa a ser a principal
questéo nas relagdes de uma sociedade, inclusive, invadindo os mais variados ambitos. A vida
torna-se central nas discussGes, objetivos e garantias das praticas e instituicGes politicas a

partir do século XIX.

Situada a discussdo da teoria do direito, Foucault passa sua andlise ao nivel das
técnicas de poder®, transformacdo que o autor se propde a analisar com profundidade. Para
tanto, inicia ressaltando que apareceram nos séculos XVII e XVIII técnicas de poder
fundamentalmente voltadas para o corpo e para o corpo individual, que visava garantir o
ordenamento dos corpos de modo individual, sua divisdo, seu alinho, sua seriacdo e seu

controle.

As técnicas cabia também a melhoria da forca Gtil por meio do treino regular de
exercicios fisicos. Tratava-se de técnicas de racionalizacdo e de economia pertencentes a um
modo de poder que precisava se manifestar de um modo minimamente dispendioso, lan¢ando
médo de um esquema de controle, de ordenacdo, de classificacdo, de fiscalizacdo, de
documentacao e registros. No que se refere ao aparato disciplinar Foucault desenvolve sua
analise a partir da tecnologia disciplinar’’, a qual se incumbia, por um lado, pela distribuicéo
espacial dos corpos individuais valendo-se de diferentes procedimentos para a “[...] sua
separagdo, seu alinhamento, sua colocacdo em série ¢ em vigilancia” e, de outro lado, pela
organizacdo desses corpos individuais colocando-os dentro de um campo de visibilidade
(FOUCAULT, 2010, p. 203).

* Em Foucault, a anélise do poder ndo tem a pretensdo de remontar a histéria do poder, mas o objetivo
fundamental do autor enquanto o examina é a compreensdao dos modos de subjetivacdo do sujeito na
modernidade.

" Em Foucault, encontramos principalmente dois usos do termo ‘disciplina’. Um na ordem do saber (forma
discursiva de controle da produgdo de novos discursos) e outro na do poder (o conjunto de técnicas em virtude
das quais os sistemas de poder tém por objetivo e resultado a singularizacdo dos individuos [...] que tem por
objeto 0s corpos e por objetivo sua normalizacdo). (CASTRO, 2009, p. 110).
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Na segunda metade do século XVIII, Foucault (2010) afirma aparecer uma nova
tecnologia de poder que ndo elimina a técnica disciplinar porque lida em outra categoria e
padrdo, recebendo amparos de outros mecanismos completamente diferentes. O que tornou
possivel a inser¢do dessa nova tecnologia de poder foi a técnica disciplinar anteriormente
instalada. Desse modo, essa nova tecnologia ndo descarta a disciplina, mas a ajusta, altera-a
em partes e, acima de tudo, se embute nela. Porém, sobre o que atua essa nova tecnologia de

poder ndo disciplinar, qual ndo exclui a tecnologia disciplinar, pelo contrario, se acopla nela?

A disciplina e a nova tecnologia de poder diferenciam seu campo de agdo. A disciplina
se volta para o corpo e se esforca por dirigir a diversidade dos homens, uma vez que essa
diversidade é composta por corpos individuais que devem ser controlados, condicionados e
por ventura reprimidos. Enquanto a nova tecnologia de poder se interessa pela diversidade dos
homens, ao mesmo tempo ela ndo se ocupa das individualidades que compde essa
coletividade. Sua aplicacéo reside na vida dos homens em geral, se concentrando no homem
enguanto ser vivo, no homem-espécie. Volta-se para a multiplicidade dos homens na medida
em que formam uma massa global, sujeita a acontecimentos aleatorios da existéncia, como

nascer, crescer, reproduzir e morrer.

No curso do século XVIII, se compés a anatomopolitica do corpo humano. Primeira
apropriacé@o de poder sobre o corpo, de acordo com Foucault (2010), cunhando os moldes da
individualizacdo. No final desse mesmo século, configura-se uma segunda apropriacdo de
poder que ndo esta voltada para o corpo individual do homem, mas lida no ambito do macro e
se interessa pelo homem enquanto espécie. A esta segunda apropriacdo de poder, Foucault
(2010) acentua o nome de biopolitica da espécie humana.

No gue constitui essa biopolitica, quais suas pretensdes? No final do século XVIII, o
uso da estatistica desses fendmenos que até entdo compunham o que era aleatério na
existéncia humana, o que era imprevisivel, acidental e contingente. Através do olhar atento
das praticas empregadas nesses eventos, que por vezes eram aleatdrios e em outras

apresentavam certo grau de repeticdo, coube um célculo de presuncdo, de estimativa.

Como é o caso da natalidade, comenta Foucault (2010), que por meio das
esquematizacOes de suas manifestagdes naquela época, foi possivel ndo apenas fazer um
mapeamento como também elaborar uma politica de natalidade, a qual previa certos

procedimentos de intervencdo na tentativa de minimizar o inesperado. O que estava em jogo
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nédo era apenas o problema da fecundidade, porque as epidemias com suas mortes em larga
escala que assolavam os soberanos medievais, ja ndo compunham a preocupagéo central do

cenario politico no final do século XVIII.

De acordo com Foucault (2010), tinha-se a preocupacdo em examinar o problema da
morbidade, isto é, o problema do abatimento e da fraqueza, o grau e 0 modo de acometimento
dessa falta de vigor fisico, dessa indisposi¢do em decorréncia de doencas que comprometiam
o0 lucro e a economia. Dois motivos sdo levantados: o primeiro é pela producdo que deixaria
de ser produzida em decorréncia da indisposicao e atrofiamento da forca e, em segundo, diz
respeito a despesas eventuais que o tratamento poderia acarretar. E o aparecimento da doenca
como fenémeno de populacdo. A preocupacao ndo esta relacionada com a epidemia, ou seja,
com a morte imediata que recai sobre a vida, mas sim com o que Foucault (2010) chama de
endemia, que é aquela morte que aparece cabreira e se estaciona na vida tornando-a

gradativamente enfraquecida e cada vez mais improdutiva.

2.3 A biopolitica e o aleatério

O final do século XVIII traz a doenca para o seio das preocupacdes politicas,
incumbindo a medicina a atribuicdo de realizar a higiene publica através dos procedimentos
médicos de tratamento, do levantamento e arquivamento de dados. Ademais, incluindo a
regulamentacdo desse conhecimento adquirido. O que gera uma espécie de expedicdo para,
em primeiro lugar, aprender sobre a higiene e em segundo, aprender também a medicar a
populacdo. O aleatério e os infortlnios da vida passam a compor a centralidade do campo de
atuacdo da medicina como, por exemplo, a reproducéo, a natalidade e tambem a morbidade.
Mas qual o interesse real por tras dessas praticas médicas e a que servem 0s saberes que elas

produzem?

A biopolitica atua em uma série de acontecimentos, onde alguns sdo universais e
outros acidentais. Por acontecimentos universais entendem-se aqueles sobre os quais nédo
dispomos de assimilagdo abundante, mas que afasta o individuo da sua capacidade plena de
producdo, como a velhice, a qual torna 0 homem inativo economicamente. Por esse motivo,
desde o inicio do século XIX, em plena aurora industrial, a velhice ja representava um
problema e constituia pautas de preocupacao politica. Por acidentais, entende-se as doencas e
as variadas deformidades, campo de acontecimentos no qual a biopolitica atua. Tarefa para a

qual langa méo de institui¢Bes de assisténcia, por exemplo, mesmo ha muito existentes, foram
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munidas de mecanismos ténues, quase imperceptiveis e também economicamente muito
menos onerosos do que a vasta assisténcia anteriormente prestada pela Igreja a fim de lidar

com o0s objetivos especificos da biopolitica.

Foucault (2010) aponta ainda um outro campo de atuacdo da biopolitica entre o final
do século XVIII e o inicio do seculo XIX, qual é a inquietacdo com os efeitos do meio.
Compreendendo a relacdo do homem enquanto espécie e seu meio, 0s impactos na geografia,
no clima e na natureza em geral, €, por exemplo, no inicio do século XIX, quando os pantanos
e as epidemias geradas em decorréncia de sua existéncia constituiam um problema. Néo se
trata de um meio natural, mas de um meio artificial que fora criado a partir do surgimento da
populagéo e que tem interferéncias diretas na mesma. Ao que Foucault (2010, p. 206) chama

de o “problema da cidade”.

Desse modo, a biopolitica surge como uma racionalidade que se valendo de
mecanismos sutis e mais vidveis economicamente atuam sobre alguns pontos como a
natalidade, a morbidade, as incapacidades bioldgicas e os efeitos do meio, constituindo desse
campo de atuacdo seu conhecimento e delineando seu espac¢o de acdo, onde aplica seu poder.
Fundamentalmente voltados para a manutencdo da vida nas inimeras aplicacBes sobre o
organismo biolégico de cada um, a biopolitica se torna cada vez mais complexa, abarcando
areas bastante diversas.

2.3.1 A populacdo como objeto de atuacdo da biopolitica

O surgimento da populacdo como protagonista é um fator de destaque. Desconhecido
pela teoria do direito e também pelo mecanismo disciplinar, o &mbito denominado populacéo
passa a ser alvo de estudos, analises e principalmente praticas. Na teoria do direito
encontramos o individuo e a sociedade vinculados através de um pacto, onde ha o cidadao que
pactua e o corpo social formado por acordo voluntario dos cidaddos. Nas praticas

disciplinares a atuacéo se da sobre o corpo do individuo.

A Dbiopolitica, por sua vez, ndo trata com o individuo em particular, nem com a
sociedade contratualista, ou seja, sua atua¢do ndo se ocupa do individuo-corpo, nem do corpo
social. O corpo com o qual a biopolitica se ocupa é um corpo formado por diversas unidades,
constituindo-se assim em um corpo multiplo, a populacdo. Qual é a diferenca entdo da
sociedade que fora constituida pelo pacto social e essa mais nova usual denominacdo, a

populacdo? Por um lado, a sociedade é formada pelos interesses individuais em busca de
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protecdo e seguranca, que para tal abdicam de seus direitos individuais para formar essa
coletividade representada na pessoa do soberano. A populagdo, em contraposicdo, é
compreendida como a formacéo por uma coletividade na era da sociedade industrial, onde a
alavanca motora lida unicamente com tornar util economicamente até os pormenores da

existéncia humana.

O surgimento da populagédo coloca em evidéncia um grande problema que possui dois
aspectos muito singulares, aponta Foucault (2010). Sendo o primeiro, de cunho politico e lida
com a preocupacdo de como gerir, administrar e governar essa massa social. O segundo, por
sua vez, esta relacionado ao aspecto bioldgico e se refere a como tornar a vida humana ao
maximo Util, produtiva e lucrativa como, por exemplo, reduzindo ao maximo a fraqueza

humana decorrente de doencas.

Junto com a emergéncia da populacdo aparece algo que lhe é inerente, a saber: os
fatores que serdo considerados como relevantes e dignos de receberem tratamento. SO tem
relevancia 0s acontecimentos que possuem repercussdo no ambito do macro, que tenha
bastante significancia coletiva, sdo os fenémenos coletivos. Qualquer acontecimento ou
fendmeno, ainda que coletivo, sera considerado? Antes, a biopolitica vai considerar aqueles
fendmenos que compondo uma proporcdo coletiva e de grande impacto forem também
acidentais, ocasionais ou inesperados. Normalmente esses eventos vao se formando ou se
robustecendo ao longo de sua existéncia, ocupando um maior espago de tempo. “A biopolitica
vai se dirigir, em suma, aos acontecimentos aleatorios que ocorrem numa populacdo

considerada em sua dura¢do”, discorre Foucault (2010, p. 207).

Dito isto, resta considerar como a biopolitica se instaura, como se efetiva, de quais
mecanismos lanca m&o. Como ja percebemos, a biopolitica tem atuacdo diferente da
tecnologia disciplinar, até porque enquanto a disciplina se volta sobre o corpo individual
tentando molda-lo e enquadra-lo em determinadas normas e saberes, a biopolitica se ocupa do
corpo multiplo, dos fendmenos aleatdrios que acometem a populagcdo num periodo duradouro
de tempo. Assim, como intervir no que se mostra por seu carater imprevisivel, aleatério e de

proporcoes coletivas? Quais mecanismos usar?

Dado o carater dos eventos coletivos, a biopolitica pretende estabelecer certa
regulacdo capaz de proporcionar também uma certa estabilidade, um certo equilibrio ou no
minimo estabelecer uma media aceitavel para estes fendmenos. Para tanto, a biopolitica faz
uso de “[...] de previsdes, de estimativas estatisticas, de medigdes globais” (FOUCAULT,

2010, p. 207), na tentativa de capturar quais sao as determinac¢des do fendmeno e no quanto
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possuem de repercussdo coletiva. O foco principal da biopolitica ndo é extinguir os
fendmenos globais, mas de intervir nos seus efeitos, regular as suas propor¢des e 0S Sseus
desdobramentos. Como no caso, por exemplo, da doenga que acomete 0 homem e diminui sua
forca fisica, deixando-o por um periodo de tempo improdutivo para o trabalho, ao que
também é chamado de morbidade. Nesse caso, serd preciso diminuir 0 méaximo possivel esses
efeitos de morbidade, liberando o homem para a produgdo o maior tempo possivel de sua

existéncia.

Além disso, a biopolitica lida com a necessidade de espichar a vida, ndo pela vida em
si, mas para viver o maior tempo possivel estando apto para o trabalho, ou seja, alongando a
vida 0til do homem. Torna-se necessario também regular sobre a natalidade, onde por vezes
sera preciso estimular seu aumento e por outras, diminui-lo, mantendo as taxas de natalidade

dentro das estimativas consideradas toleradas.

Para efetivar essa regulacdo sobre ambitos globais em fend6menos que se mostram
aleatorios, a biopolitica precisa determinar um aparato de dispositivos moderadores que sejam
capazes de estabilizar, de sustentar um meio-termo das alteracGes acarretadas por esses
eventos. Foucault (2010) afirma que a biopolitica realiza uma homeostase, [Igarantindo
contrapesos em busca do equilibrio. Em outras palavras, a biopolitica institui dispositivos de
prevencdo em relacdo aos acontecimentos aleatorios que dizem respeito a uma espécie de
seres vivos, a uma populacédo, tendo em vista 0 aumento da forca produtiva na vida do homem

assim como sua extensao.

A semelhanca dos dispositivos disciplinares que tentam aumentar e extrair a forca no
individuo, os dispositivos biopoliticos emprenham-se também em aumentar e extrair a forca,
mas de uma espécie, de uma pluralidade. Vale ressaltar que, apesar de tanto a disciplina
quanto a biopolitica se ocuparem do aumento e extracdo maxima de forga, ainda que, a
primeira em nivel de cada individuo em particular e a segunda em nivel da totalidade da
espécie, ambas utilizam de meios diferentes. A disciplina treina o individuo no pormenor, em
cada particularidade, tornando-o docil. A biopolitica, de modo contraposto, mas também
complementar, pretende atingir as massas, garantindo uma margem mediana de efeitos desses

acontecimentos aleatorios e para isso usa dispositivo também de alcance globais.
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2.3.2 Nova inversao do direito do soberano

Enquanto o poder de soberania baseava-se no direito em poder “fazer morrer”, com a
biopolitica — também chamada biopoder por Foucault — ha uma inversdo desse poder que
passa a ser o de “fazer viver”. Na soberania absolutista, o poder “fazia morrer ¢ deixava
viver”, e na era biopolitica o poder passa para uma nova esfera, para um novo regulamento,
que ¢ “fazer viver e deixar morrer” (FOUCAULT, 2010, p. 207). Esse novo poder de fazer
viver, cunhado na biopolitica, pode ser percebido através da gradativa depreciacdo da morte,

contemplada ao longo da histdria.

Desde o fim do século XVIII, os cortejos que acompanhavam os rituais de morte
foram lentamente sumindo, deixando de ser um momento partilhado por toda a familia, pelo
circulo de amigos e também por aqueles desconhecidos que apeteciam participar dessas
cerimdnias. A celebracdo da morte era um evento publico. Na sociedade biopolitica, a morte
transforma-se em algo que deve ser escondido, em algo que envergonha, passando para o
cunho privado. As motivagdes que tornaram a morte nesse fendmeno a ser escondido néo
estdo atreladas a mudanca do modo de sentir essa angustia nem a alterac6es dos dispositivos

de repressao.

Para Foucault (2010), a grande mudanca se deu nas tecnologias de poder. O fato de,
até o final do século XVIII, a morte ter gozado de ritos de cerimdnia tdo enaltecidos se deve
ao fato de a morte sinalizar o momento de passagem do pertencimento do poder soberano
terreno para o poder soberano do além. A morte representava assim, a mudanca de uma
jurisdicéo para outra, onde se deixava o direito civil ou pablico, de vida e de morte e integrava
o direito da vida eterna ou da danagéo eterna. Junto com a morte e todo esse cortejo estava a
transferéncia do poder do agonizante aqueles que continuavam vivos, atraves das “ultimas
palavras, ultimas recordagdes, ultimas vontades, testamentos”, escreve Foucault (2010, p.
208). Todos esses acontecimentos de poder selavam esses ritos de passagem no momento da

morte.

Atualmente, o poder ndo é mais identificado com o poder de fazer morrer. Pelo
contrario, o que é celebrado é o poder representado pelo direito de fazer viver por meio das
intervengdes nos modos de viver e no pormenor da existéncia humana. O campo de atuagdo
do poder se da para ampliar a vida, para diminuir as causas acidentais, as circunstancias
inesperadas e suas fragilidades. Do ponto de vista do poder, qual s6 se ocupa da vida e do que
Ihe diz respeito, a morte foi posta para longe, ela abarca tudo o que o poder ndo consegue
interpelar. O poder sé intervém no que diz respeito a estatistica, e isso € mortalidade, ndo é a
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morte. O que implica colocar a morte num limiar onde ela deixa o dominio publico e passa
para o privado, o mais recondito e mais escondido. A morte representa, afirma Foucault
(2010, p. 208) o “momento em que o individuo escapa a qualquer poder, volta a si mesmo e
se ensimesma [...] de sua parte mais privada”. Entdo o poder se avilta da morte, ndo a

reconhece mais nem lhe valoriza.

Nesse biopoder politico ou também chamado biopolitica, é tdo veemente o poder
exercido sobre a vida através de seus dispositivos de regulamentacdo da mesma e das
implementacdes de modos de fazer os individuos estarem vivos. Refazendo um paralelo entre
a tecnologia regulamentadora da vida e a tecnologia disciplinar do corpo, Foucault (2010)
aponta que, apesar dessas tecnologias de poder ter sido incorporadas a partir do final do
século XVIII com certa distancia temporal, pois uma ndo exclui a outra, ao contrario, se

completam, fluem uma através e na outra.

Enquanto a tecnologia disciplinar se volta para o corpo individual fabricando
resultados muito especificos e particularizantes no manejo com o corpo como fonte de forcas,
as mesmas demandam ainda, a necessidade de transformar essas forcas em forcas Gteis e
domesticadas, simultaneamente. Em contrapartida, a biopolitica se concentra na vida
enquanto espécie e se volta para a pluralidade constituida na populacédo, seu foco de controle
sd0 0s acontecimentos aleatérios que possivelmente podem acometer essa populacéo,
intervindo no curso desses acontecimentos para manter suas repercussdes dentro de uma

média toleravel se ndo for possivel extinguir alguns de seus efeitos.

A biopolitica ndo tem em vista o treino individual, mas uma estabilidade de um corpo
global, multiplo, constituido pelas individualidades. Uma espécie de comedimento, uma
proporcionalidade, uma moderacdo ou uma compensacao, buscando como ja foi dito, uma
homedstase, isto €, a capacidade de manter o equilibrio interno de uma pluralidade ou
conjunto frente as ameacas que lhe interpelam, sendo elas internas ou externas. Através de
mecanismos de regulacdo combinados entre si, temos, de acordo com Foucault (2010, p. 209-
210) de um lado, uma tecnologia de treinamento disciplinar e, de outro, uma tecnologia de
previdéncia, regulamentadora e moderadora. Ambas distintas entre si, mas ao mesmo tempo
voltadas para o corpo. Na primeira o corpo € individualizado, particularizado enquanto
potente de competéncia, na segunda o corpo € reposicionado no encadeamento vital da

espeécie, da massa, da totalidade.
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2.3.3 A disciplina para o controle do corpo e a biopolitica para a regulacdo da

populagéo

Por que foi necessario que houvesse essa mudanca esquematica na estrutura do poder?
Foucault defende que, a soberania do fazer morrer se tornou inoperante ou insuficiente para
conduzir essa massa aglomerada em torno da industrializagdo, nessa sociedade econdmica e
politica. De modo que a organizagdo da antiga soberania de morte se mostrou insuficiente na
sociedade industrial porque lhe fugiam do alcance categorias da particularidade como também
do global, tanto do que diz respeito ao individuo especifico como também no que se refere a

sociedade como um todo.

Para restabelecer o dominio do micro que se instaurou o primeiro ordenamento dos
mecanismos de poder sobre o homem. Esse primeiro ordenamento ocorrido no inicio do
século XVIII esteve voltado para o especifico, isto é, para o corpo individualizado, através da
vigilancia e treinamento no contexto da disciplina. Esse ordenamento foi menos complexo de
se estabelecer ja que se valeu das instituicBes ja existentes para aplicar suas praticas, como a
escola, o hospital, o quartel, a oficina entre outros. O segundo ordenamento ocorrido no final
do século XVIII foi mais complexo porque ambicionava um controle também maior, mais
extenso, a nivel global de uma populacdo, incluindo cada particularidade que pudesse estar
relacionada com esta, como “os processos bioldgicos ou biossociologicos das massas
humanas”, aponta Foucault (2010, p. 210). Como o intento foi um controle mais ambicioso e
abrangente no sentido de extensdo, carecia igualmente de mecanismos que possibilitasse um
maior alcance valendo-se de instituicbes mais compostas que dessem conta de sistematizar,

articular, gerenciar e unificar.

Descortina-se no cenario politico a necessidade de abranger duas esferas, a do micro,
sintetizada no corpo individual e regulamentada pela disciplina por meio das instituicGes, e a
do macro exercida sobre a populagdo apoderando-se dos processos bioldgicos da existéncia da
espécie humana através dos mecanismos previdenciarios, por exemplo, engendrados pelo
Estado. Porém, Foucault analisa que a despeito de a disciplina surgir com um aglomerado de
organico institucional ou organodisciplina da instituicdo e da biopolitica agregar bioldgico e

estatal ou biorregulamentacédo pelo Estado.

N&o se pretende contrapor de modo irrestrito a instituicdo e o Estado tendo em a
disciplina ndo limitar seu controle no ambito da instituicdo e do especifico, porque o saber
gerado através de seu olhar minucioso alcanga também os aparatos estatais como a policia,

por exemplo, que funciona simultaneamente como um “aparelho de disciplina e um aparelho
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de Estado”, destaca Foucault (2010, p. 210). Em outras palavras, a disciplina ndo se limita ao
institucional, nem aos mecanismos de media¢do das massas permanecem sempre estatais,
porque também ocupam “institui¢des subestatais, como as institui¢des médicas, as caixas de

auxilio, os seguros”, conclui o autor (Ibidem, p. 210).

Ao mesmo tempo em que esses dois aparatos de dispositivos, o disciplinar e o
regulamentador, ndo se encontram na mesma categoria, essa permanéncia em categorias
diferentes evita a exclusdao de um pelo outro, possibilitando antes a sua complementacao, o

seu engendramento, a sua articulacgéo.

2.3.4 A cidade operaéria, a sexualidade e a norma como dispositivos disciplinares e

regulamentadores

Para melhor compreensédo da abrangéncia e do desdobramento tipico da biopolitica ao
longo da modernidade, Foucault ressalta alguns exemplos que se encontram no cruzamento da
disciplina e da biopolitica, no controle do corpo e na regulacdo da populacdo, como é o caso
do problema da cidade constituida no século XIX. O modo como foi concebida, localizada,
disposta, uma cidade sonhada, pensada, idealizada como referencial e modelo, a cidade
operaria representa esse ponto de confluéncia. O modo como a biopolitica articula em cada
parte de sua constituicdo, dispositivos de disciplina para o controle sobre os corpos, através do
desenho da cidade dividida em quadras, pela instalacdo das familias em casas e ainda dos
individuos em cémodos. Essa disposicdo tem por objetivo dar visibilidade aos individuos,
regular os seus comportamentos, numa conjuntura que funciona como uma vigilancia

permanente e de modo espontaneo.

Para além desses dispositivos disciplinares, temos também nas cidades operarias
dispositivos regulamentadores voltados para a populacdo, como a persuasdo a préatica de
poupanca, que estd atrelada a moradia, tanto para arrendamento ou compra. Encontramos
também os seguros de vida e previdéncia para assegurar os dependentes de quem vier a
falecer e a fase da velhice onde os individuos ndo possuem mais forga produtiva. As normas
de higiene funcionam também como mecanismos para garantir a longevidade da populagéo.
Temos os controles sobre a sexualidade tendo em vista a procriagdo. A isto se seguem ainda
as responsabilidades com as criangas e a escolarizagdo. Encontramos nas cidades tanto os

dispositivos disciplinares e os mecanismos regulamentadores, a disciplina e a biopolitica.
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A sexualidade tornou-se um foco importante de controle tanto do individuo quanto da
populagdo. Do lado do controle do corpo, a sexualidade reivindica disciplina, vigilancia
continua, € um poder voltado para o individuo. Como é o caso da masturbacdo infantil que é
vigiada em todas as esferas, nas familias, na escola e em todos os lugares de circulacdo das
criancas. Do lado da regulamentacdo da populacdo, a sexualidade carece de moderagéo na
medida em que possui fins de procriacdo, onde € preciso controlar a natalidade para que ndo
nascam criancas deliberadamente ou deixe de nascer dentro da média prevista para cada
época. Sobre a sexualidade se volta tanto a disciplina quanto a biopolitica, abrangendo desse

modo tanto o corpo individual quanto a coletividade como um todo.

No século XIX, a medicina ocupa um papel primordial em decorréncia da estratégia de
seu alcance, porque enquanto uma ciéncia conhecedora dos processos biologicos referentes a
populacdo atinge também 0s processos organicos do corpo. A medicina passa a ser utilizada
como uma técnica politica de intervencdo com consequéncias de sua propria pratica. De
acordo com Foucault (2010, p. 212), “a medicina ¢ um saber-poder que incide a0 mesmo
tempo sobre o corpo e sobre a populacédo, sobre o organismo e sobre 0s processos bioldgicos e

que vai portanto, ter efeitos disciplinares e efeitos regulamentadores”.

A norma perpassa também as esferas da disciplina e da biopolitica, prescrevendo tanto
ao corpo quanto a populacdo, ao corpo para torna-lo ddcil através da disciplina e a espécie
humana para regulamenta-la, formando assim, a sociedade de normalizagdo. Fenémeno que
possibilitou, no século XIX, o assenhoreamento do poder pela vida, um dominio do poder
pela vida em todos os seus aspectos e em toda a sua extensao, desde o corpo individual a
populacdo, desde o individuo a espécie, por intermédio do atrelamento dos mecanismos

disciplinares e dos mecanismos de regulagéo.

Trata-se de um poder que se apossou de tal maneira do corpo como também da vida,
da completude de tudo o que é vida, do &mago do corpo ao amago da populagdo. Um
biopoder, naturalmente cheio de paradoxos no que se refere aos limites de seu poder. Foucault
(2010) elucida esse paradoxo da seguinte maneira: de um lado temos, o poder atdmico que
associado ao excesso do poder de soberania, detém o poder de matar inmeras pessoas com a
fabricacdo e utilizacdo da bomba atdbmica, que mata e elimina a vida. De outro lado,
encontramos o excesso do biopoder sobre o direito soberano, que pode ser percebida quando é
dado o aval ao homem, no ambito da ciéncia e da ética, de gerir a vida, de regular ou de fazé-

la aumentar, de produzir virus que ndo podem ser refreados e com capacidade de devastacdo
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que alcanga todo o universo. O alcance do biopoder atrelado ao poder atbmico resulta em algo

que vai além de qualquer soberania humana.

Com o aparecimento desse biopoder ou dessa biopolitica, a partir do século XIX, que
tem a vida como motivo e finalidade, uma problematica se destaca, a de como se praticar o
direito de fazer morrer. O direito de matar assim como todo o seu aparato em torno da morte e
da figura do assassino, sendo que o biopoder ou biopolitica progride e alcanca um poderio
nunca antes imaginado. Em consequéncia disso, o poder de soberania se mantém em
retrocesso? Como um poder que se legitima por “aumentar a vida, de prolongar sua duracao,
de multiplicar suas possibilidades, de desviar seus acidentes”, tal como destaca Fucault (2010,
p. 214) pode também desferir a morte? Como € possivel que um poder politico reivindique
para si 0 poder de morte, deliberando quem, quando e como deve morrer, incluindo além de
seus inimigos também o0s seus conterraneos? Em um aparelhamento de poder baseado no
biopoder e na biopolitica, como praticar o poder da morte e valer-se de sua utilidade?

Questionamentos levantados por pelo autor ao longo de suas pesquisas.

Foucault afirma que, apesar de o racismo existir ha bastante tempo ele acaba por ser
revisitado e adquire um novo uso no contexto da biopolitica. O que houve foi uma introducéo
do racismo nos mecanismos de Estado através do surgimento desse biopoder, tornando-o um
dispositivo indispensdvel para o funcionamento do poder no Estado moderno. Dada a
relevancia do racismo para o engendramento do poder, carece uma melhor compreensdo do

que ele seja, de como atua e quais sao suas peculiaridades.

2.4 A biopolitica e o racismo: uma relacdo de multiplas funcées

O racismo na perspectiva foucaultiana tem duas fungbes. A primeira delas é fracionar
0 bioldgico sobre o qual o biopoder atua nos moldes dos interesses do poder. Considerando
que o biopoder se ocupa do governo da vida e que para tal se propde a segregar a populacdo
humana entre os que devem viver e aqueles que devem morrer, 0 racismo é 0 mecanismo que
faz esse corte, que separa a espécie humana em racas diferenciando-as entre si, qualificando
umas como as melhores e outras como piores, favorecendo uns grupos em detrimento de
outros. O racismo proporciona ao poder referir-se a popula¢do como se esta fosse uma mistura
de racas. Em outras palavras, o poder atua sobre a espécie, separa-a em grupos conforme seu

interesse, resguardando alguns grupos e abandonando a outros a prépria sorte.
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A segunda fungdo do racismo € a de efetivar a relagdo guerreira “se vocé quer viver, é
preciso que o outro morra”, tal como Foucault (2010, p. 215) descreve. Porém, de modo
diverso do enfrentamento direto da guerra serd o funcionamento desse mecanismo na
modernidade do biopoder. Essa relacdo de que para garantir a prépria vida € preciso que possa
matar é uma relacdo guerreira e antecede o racismo e também o Estado Moderno. O que

ocorre é que com o biopoder houve uma transmutacéo dessa relacdo guerreira.

O racismo lida com o bioldgico, disseminando que o fato das racas inferiores
morrerem significa o apuramento da raca mais nobre e o desaparecimento daquelas
indesejaveis e consideradas anormais. Outro fator importante para essa contribuicdo diz
respeito ao quanto, destaca Foucault (2010, p. 215), essa guerra ndo é articulada no nivel de
individuo, porque o desfacelamento da raca daquele outro considerado inferior significa ndo
somente a minha vida, significa a purificacdo da raca humana, tornando-a mais apurada e

forte.

E uma relagdo bioldgica tendo em vista a populacdo, onde 0s inimigos nio s&o
inimigos politicos, mas sim aqueles que representam uma ameaca bioldgica para a populacéo
ou o seu ndo fortalecimento enquanto espécie. Numa sociedade de normalizacao gerida pelo
biopoder, a separacdo da espécie em racas aliada a cultura do racismo permite que se tire a
vida, o que torna o racismo indispensavel a manutengdo da “fun¢do assassina do Estado”

(Ibidem, p. 215).

O biopoder encontra no racismo uma importancia vital para a sua manutencdo,
garantindo que seja possivel manter o exercicio do velho direito soberano de matar numa
sociedade de normalizagdo. Funcionando nos moldes da sua tecnologia de normalizagdo com
0S seus instrumentos e mecanismos de atuacdo. O direito de matar ndo esté associado apenas a
morte direta, mas também a todos os fatores que podem expor a vida do individuo a morte,
ora aumentando o risco de morte, ora relegando a morte politica, com a expulséo, rejei¢cdo ou
tudo o que possa constranger ou privar o individuo do convivio social, destaca Foucault
(2010, p. 215-216).

O autor aponta que o elo de ligacdo da teoria bioldgica do séc. XIX e o poder, se deve
ao fato de se ter conseguido transfigurar um discurso politico numa linguagem cientifica.
Nesse ponto, ndo esta em jogo a teoria de Darwin especificamente, mas toda a conjuntura de
saberes que se formaram em torno do evolucionismo, como a “hierarquia das espécies sobre a
arvore comum da evolucgdo, luta pela vida entre as espécies, selecdo que elimina 0os menos

adaptados”. (Ibidem, p. 216). A partir do evolucionismo todas as investiduras politicas de
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dominacdo passaram a se justificarem pelo viés de naturalizagdo da selecdo bioldgica, dando
suporte tedrico as “relagdes de colonizacdo, a necessidade das guerras, a criminalidade, os
fendmenos da loucura e da doenca mental, a historia das sociedades com suas diferentes

classes”, explica Foucault (2010, p. 216).

Atrelando o racismo com o evolucionismo numa sociedade moderna do biopoder, o
que temos? No contexto da colonizagdo, onde uma civilizagdo se sobrepbe a outra
reivindicando o exterminio daquela que fora dominada, como se podera fazé-lo se o discurso
politico moderno ampara-se nos moldes do biopoder predispondo-se a proteger a vida? O
racismo entdo aparece legitimando o direito de matar no viés do evolucionismo, fazendo o
recorte daqueles que merecem morrer, 0s relegando a propria sorte, aumentando Sseus riscos

de morte, assassinando a conta gotas.

Outro fator importante € a novidade mostrada na guerra, no final do Séc. XIX, que
aliada ao racismo, travou a propria guerra em si, como também sujeitou os cidaddos a batalha
garantindo que milhGes morressem. O que ficou evidente ap6s a Segunda Guerra é que ndo se
trata de destruir apenas o adversario politico, ndo se refere exclusivamente a divergéncias
politicas, trata-se de exterminar a raca inteira daqueles que foram identificados como
inimigos, que biologicamente podem estar a nossa frente. Além de exterminar a raga
adversaria nos critérios da selecdo bioldgica, a guerra se apresentou também como uma

alternativa para purificar a propria raca.

Esse racismo de guerra apresentado no final do séc. XIX, surgiu da caréncia do
biopoder em aliar seu desejo de aniquilar o adversario ao perigo que reclamava para si por
exterminar aqueles sobre os quais se responsabilizou cuidar, coordenar e fazer proliferar.
Foucault entende que o mesmo raciocinio pode ser atribuido a criminalidade que associada ao
racismo viabilizou ao biopoder o dispositivo de condenagdo & morte ou reclusdo do criminoso
sem que fosse censurado por isso. O mesmo procedimento ocorre com a loucura e anomalias

outras.

Dito de outro modo, o racismo assegura a funcdo de morte do biopoder, levando-se em
conta que nesta perspectiva a morte dos outros representa o revigoramento bioldgico “da
propria pessoa na medida em que ela € membro de uma raga ou de uma populacdo, na medida
em que se ¢ elemento numa pluralidade unitaria e viva”. (Ibidem, p. 217). O racismo se refere
menos a uma repulsa indiscriminada entre as racas e também nédo é um tipo de célera do

Estado referente a um reacionario ou um grupo que estivesse tentando dispersar a populagéo.
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A especificidade do racismo moderno, o que faz sua especificidade, ndo esta
ligado a mentalidades, a ideologia, a mentiras do poder. Esté ligado a técnica
do poder, a tecnologia do poder. Esta ligado a isto que nos coloca, longe das
racas e dessa inteligibilidade da histéria, num mecanismo que permite ao
biopoder exercer-se (FOUCAULT, 2010, p. 217).

O racismo esta intrinsecamente relacionado a um Estado que para desempenhar seu
poder soberano é impelido a manipular, a aniquilar e a depurar a raga. Para que seja possivel
ao biopoder usufruir o “velho poder soberano do direito de morte” estd subentendido a
atuacdo, o ingresso e o acionamento do racismo, explicara Foucault (2010, p. 218). As
pesquisas sobre o contexto de analise apresentado ndo podem deixar de citar os exemplos
trabalhados por Foucault em seu curso devido a possibilidade de compreensdo dos
mecanismos e regulamentacdes proprias da biopolitica em aplicacBes praticas de efeitos
radicais.

2.5 O nazismo como um campo de aplicacédo da biopolitica

Os “Estados mais assassinos sdo, ao mesmo tempo, forgosamente os mais racistas”,
declarara Foucault (2010, p. 218). O Nazismo € evidentemente um exemplo, porque efetivou
ao extremo 0s mecanismos de poder que haviam sido inseridos a partir do séc. XVIII. O
regime nazista é estruturalmente um Estado disciplinar, que levou as regulamentacdes
biolégicas as uUltimas consequéncias, tendo como objetivo direto o dominio do aleatorio
trazido pelos processos bioldgicos. O biopoder e o poder disciplinar ampararam o0 projeto
nazista, elevando pautas como o bioldgico, a procriacdo, a hereditariedade, a doenca e 0s

acidentes, por exemplo, além de toda uma instancia de atuagéo de controle.

Outro fator importante arrematado e propagado pela sociedade nazista foi que
concomitantemente com a manutencdo de uma sociedade mais previdenciaria, seguradora,
regulamentadora e disciplinar, houve por meio desta, uma sociedade que alavancou o seu
poder soberano de matar a patamares nunca antes vistos nas sociedades modernas. Com uma
diferenga de que esse poder de matar passa a ser diluido a uma coletividade de individuos e
ndo partindo unicamente e restritamente do soberano. E um poder de morte que é distribuido
ao longo do corpo social da sociedade nazista. Na medida em que cada um na sociedade

nazista detinha o poder de denincia sobre aquele que estivesse proximo, o qual podia tanto
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eliminar quanto proporcionar a eliminagdo destes denunciados, como observa Foucault
(2010).

Inserir o direito de matar e o poder soberano por todo o corpo social foi possivel
porque a guerra ndo foi vista como um objetivo politico que tem em vista a conquista de
algumas regalias. Sua propagacdo consegue apoio e refinamento nas sociedades modernas e
principalmente nas nazistas devido a relacdo entre vida e morte. Em outras palavras, é pelo
risco constante de morrer, da possibilidade do corpo social definhar, é que se evoca o direito
de matar alguns. Pela busca da vida e da satude do todo, a biopolitica perpetua o deixar e
mesmo o fazer morrer de alguns individuos. As técnicas disciplinares e as regulamentacdes no
nivel da populacdo mostram-se propulsoras tanto do cuidar da vida quanto desse extingui-la

tendo em vista o potencializar as demais.
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CAPITULO 11l - O GOVERNO CRISTAO: UM MECANISMO DA BIOPOLITICA

No primeiro capitulo tratamos sobre o poder pastoral, na analise foucaultiana, e como
se deu a relagdo com a figura do pastor ao longo do tempo até que esta tivesse se cristalizado
com o cristianismo na figura do provedor, daquele que zela e cuida. Ja no segundo capitulo,
procuramos analisar como a biopolitica lanca suas raizes e como se alastra na vida humana,
tomando propor¢des nunca antes imaginadas. No terceiro capitulo, pretendemos fazer uma
relacdo do cristianismo com a biopolitica, de como a biopolitica encontra no poder cristdo um
terreno apropriado para se desenvolver valendo-se de suas tecnologias e de como se da a

transformacéo da nogéo de governo enquanto uma arte de governar.

Para tanto, desenvolver-se-a a relacdo entre o0 modo de ser cristdo, tal como apontado
no modelo da pastoral. A conduta do pastoreio e sua relacdo com as técnicas e
regulamentaces proprias da biopolitica serdo trabalhadas a fim de conceber implicacGes entre

uma e outra que foram capazes de potencializar ambos moldes de poder.

3.1 A direcdo de consciéncia cristd e a vida filosofica segundo a analitica

foucaultiana

Candiotto (2012), em seu artigo intitulado A préatica da direcdo da consciéncia em
Foucault: da vida filoséfica a vida monéstica, aponta para uma vertente investigativa de
Foucault acerca da dire¢do da consciéncia cristd do seculo IV e suas rupturas com a direcao
da consciéncia no estoicismo imperial do século I e 1l d.C., ressaltando em que medida essa
problematica da direcdo da consciéncia pode ter interessado ao autor. O artigo se inicia
alertando para sutileza de perceber que para Foucault ndo interessa as ideologias do
estoicismo e nem as do cristianismo. O percurso historico dessas instituicdes ndo compde o
foco de investigacdo foucaultiana. Foucault estd interessado nas relacfes de poder e nos
mecanismos utilizados pelas instituicGes que, através dessas, passam pelos individuos com
elas conectados e resultam numa criacdo de resultados. De acordo com o autor:

Sua analise enfatiza as relagcBes de poder e suas técnicas que atravessam

essas instituicbes, perpassam 0s individuos nelas concernidos e
proporcionam efeitos de positividade. Positividade aqui no sentido de
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producéo’®, de fabricago, de constituicio de algo como problematico para
o0 pensamento (CANDIOTTO, 2012, p. 93).

Para Foucault, ndo interessa saber das instituicdes qual € o “seu papel, sua importancia
num momento histdrico preciso, sua missdo para o conjunto da sociedade”, explica Candiotto
(2012, p. 93). Igualmente no diz respeito ao cristianismo, Candiotto (2012, p. 93) ressalta o
quanto nao se trata de “conhecer a importancia da Igreja cristdo no Ocidente, seu lugar ao
lado de outras institui¢ces, sua tarefa de humanizagdo ou de seus deslizes, seu papel na
coercdo do comportamento em comparacao a outros codigos de conduta”. Um pouco mais a

frente completa o autor sobre o assunto:

Foucault realiza um deslocamento das relacbes de poder de seu
procedimento institucional e funcionalista para sua estratégia exterior e
genealdgica. No lugar da histéria da psiquiatria institucional, estudou as
estratégias segregativas em torno do louco cujo silenciamento ininterrupto
levou & problematizacéo da loucura como doenca mental; em vez da historia
do sistema penal, analisou as tecnologias disciplinares que operaram na
dindmica das préaticas carcerdarias e fabricaram a delinquéncia. Ao contrério
de uma histéria da progressiva humanizacdo na relacdo com a doencga e 0
doente por parte das instituicdes médicas, prop6s uma analitica do poder
médico sobre a vida e seus fluxos em termos de uma biopolitica. Na
contramao de uma teorizacdo do poder e sua referéncia direta as funcbes e
papéis da instituicio do Estado, privilegiou a analitica da
governamentalidade no sentido de uma racionalidade refletida sobre como
governar (CANDIOTTO, 2012, p. 94).

No que se refere ao cristianismo, enquanto instituicdo, Foucault esta interessado em
entender, como através de suas praticas, emergem no mundo Ocidental procedimentos muito
peculiares de governo das almas também conhecido como dire¢do de consciéncia, destaca o
proprio Candiotto (2012). A seguir, destacar-se-a essa compreensdo de geréncia do individuo

em suas mais variadas esferas de atuagdo através das caracteristicas apontadas por Foucault.

3.1.1 A direcéo de consciéncia e seus tracos de formacao

A contraposicdo da direcdo de consciéncia cristd com a direcdo paga ja havia sido foco
de investigacdo de Paul Rabbow, como aponta Candiotto e cuja denotacdo j& havia sido feita
primeiramente por Senellart. Rabbow chamou a atencdo para, explica Candiotto (2012, p. 94),

“o carater racional da espiritualidade grega orientada para o senhorio de si e a autarquia em

18 Grifos do autor.
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contraste com o carater afetivo, reforcado por meios psicoldgicos e atitudes corporais que

objetivavam a vida em Deus, por parte dos exercicios cristaos”.

Sobre o inédito da pesquisa foucaultiana,

N&o € tanto a descri¢do das técnicas de direcdo e de exame de consciéncia,
nem mesmo a constatacdo, para dizer a verdade, frequentemente realizada,
da especificidade cristd nesse dominio [...], mas a atencdo concedida ao
momento decisivo quando, segundo ele, ocorreu a passagem de uma diregdo
de consciéncia fundada no cuidado de si, em termos de dominio e de
liberdade, a uma dire¢éo de consciéncia voltada para a salvacdo, em termos
de obediéncia e de renuncia de si (SENELLART, apud CANDIOTTO, 2012,
p. 95).

Candiotto aponta que a analise da direcdo filosofica estoica e a direcdo religiosa cristd
é regada a movimentos de continuidade e de ruptura entre ambas. Sobre o movimento
continuo, na direcdo religiosa cristd, podemos notar que caso essa analise deixasse de lado as
suas praticas e seus fins enquanto um modo de fabricar discursos, o que restaria seria um nexo

com as escolas estoica e pitagdrica, uma heranca: a dire¢do de consciéncia.

Nessa pratica de si, encontramos um modo especifico de
governamentalidade: o governo por parte de outrem como fundamento do
governo de si, a importancia da figura do mestre da escola filosofica ou do
diretor de consciéncia cristdo no processo de constitui¢do do sujeito. Alguém
é impelido a encontrar uma verdade a respeito de si mesmo a partir de outro
gue o instigue e o arranque de sua situacdo atual (CANDIOTTO, 2012, p.
95).

Do ponto de vista mais geral, a dire¢cdo de consciéncia cristd € bastante similar as
escolas filosoficas antigas, sendo que em ambas percebe-se um denominador comum na
relagdo entre o mestre e o discipulo. Nesse sentido, destaca Candioto (2012, p. 95), a “mesma
necessidade de direcdo e conducdo de outrem para guiar-se como convem. Toda pessoa que

quiser, na vida, se conduzir como convém, tem necessidade de um diretor”.

Depois dessa andlise inicial, Candiotto aponta para o ponto fundamental de que a
direcdo de consciéncia cristd ndo teve seu surgimento e desenvolvimento concomitante a

direcdo estoica defendida no periodo imperial. Explica o autor:
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Ainda que os esquemas tedricos platnicos, neoplatonicos e estoicos tenham
influenciado a incipiente doutrina cristd desde os primeiros séculos de nossa
era, a assimilacdo da direcdo de consciéncia como técnica de vida filosofica
a maneira de viver cristd ¢ um acontecimento somente do século IV d.C.”

(CANDIOTTO, 2012, p. 96).

O que mobiliza o cristianismo rumo a dire¢do da consciéncia enquanto um mecanismo
de um modo de vida estd relacionado a manifestacdo do monaquismo®, ou seja, da vida

monastica. Nesse momento do cristianismo, surge também a necessidade de:

Regrar tanto a vida solitaria ou semissolitaria no deserto quanto a vida em
comum. No primeiro caso, a anacorese — cristdos que ficaram conhecidos
como ‘padres do deserto’; no segundo caso, o cenobitismo — Cristdos que
desde entdo vivem em monastérios regidos por regras especificas.
(CANDIOTTO, 2012, p. 96).

Os simpatizantes dessas praticas levaram ao apice o cumprimento das regras da vida
monastica que despertaram a inseguranca da Igreja. Acreditava-se que de acordo com o grau
de perfeicdo que essas regras fossem seguidas, tanto mais perto se estaria da salvacdo. Essa
corrida em busca da vida perfeita criou um ambiente de disputa entre os comungantes da vida
monastica. Afirma Candiotto (2012, p. 96-97):

Pensava-se que, se 0s atos que salvam tornam as pessoas perfeitas, é preciso
ser perfeito para salvar-se. Algo similar era defendido pelo gnosticismo do
século I, mistura de corrente filos6fica e movimento religioso que ao
mesmo tempo influenciou e foi combatido pelo cristianismo. Os gnosticos
faziam do sabio, da salvacdo pelo conhecimento, um estado de perfeigdo
irreversivel. Essa perfeicdo era entendida como libertagdo do elemento
divino, presente na alma, de sua contaminacdo do mundo material.
Impossivel haver recaidas apds haver sido libertado; se o sujeito voltou a
pecar é porque ele ainda ndo fora libertado do aprisionamento do mundo
material.

O ambiente competitivo em busca da salvacdo fez emergir outros comportamentos que
ndo eram desejados pelo cristianismo, a saber: 0 egoismo e o orgulho. Quem realizava as
praticas 0 mais aproximado da perfeicdo possivel, se via consequentemente melhor que os
outros que ndo o conseguiam. Esse clima impedia a comunhéo espiritual e a salvacédo tao
queridos pelo cristianismo. Como construir uma religido que tenha foco na salvagdo, mas que

ndo tenha em vista a perfeicdo das pessoas? Candiotto (2012, p. 97) defende que o

% Grifos nossos.
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“surgimento do monaquismo no século IV d.C. serda um dos elementos operadores da

dissociacdo entre a salvagdo e a perfeicao”.

A busca pela perfeicdo é orientada por uma economia da salvacdo que, partindo do
pressuposto que Cristo ja fizera o sacrificio necessario em nome de todos os homens, vé na
economia da salvacdo um terreno fértil para o cultivo da perfeicdo. Além da busca pela
perfeicdo de si enquanto individuo carece a preocupagdo com a “[...] constitui¢do de uma vida
em comum marcada pela partilha dos bens, pelo trabalho e pela oracao”, aponta Candiotto
(2012, p. 97). Nesse sentido a direcdo da consciéncia assume um papel muito importante.

Parte-se da premissa, explica logo a seguir o autor:

Ninguém alcancga ser monge ou anacoreta sem ser antes dirigido por
um mestre. A partir da instituicdo do monaquismo 0s anacoretas
somente poderiam partir ao deserto se antes fossem dirigidos por um
mestre e fizessem uma espécie de estagio numa comunidade. [...] No
século 1V ja estdo estipulados os principios fundamentais da direcéo
de consciéncia monastica: escutar o outro, escutar os movimentos da
propria consciéncia e falar a outrem de si proprio (Ibidem).

Analisar, ademais, 0 estoicismo enquanto exemplo de direcdo da consciéncia hum
processo continuo e aprofundado de dominio de si sobre si mesmo. Desse modo,
complementar-se-a o trabalho desenvolvido de apontamento do desenvolvimento do poder

pastoral nas mais variadas instituicdes, escolas, teorias e préaticas.

3.1.2 A direcdo de consciéncia estoica e 0 proposito da obediéncia

No presente texto, ndo se tem a pretensdo de fazer um levantamento histérico da
direcdo de consciéncia estoica, mas ressaltar os pontos que foram investigados por Foucault
ao longo de sua pesquisa. Na direcdo de filosofica estoica, € solicitada por alguem a outro
quando por alguma razdo particular esse individuo ndo se encontra em situagdes favoraveis
para deliberar e decidir por si mesmo. Entdo, essa pessoa solicita voluntariamente a um
mestre de sua escolha a ajuda durante um tempo determinado para refletir e julgar. Esse
tempo de vinculacdo da vontade a alguém sé tem validade se for espontanea e por um
momento especifico, onde (quando) por alguma causa o individuo ndo goza de sua plenitude.
Essa dependéncia do mestre tem uma validade, um fim previsto. Alias, ela s6 se justifica
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porque tem uma data para encerrar-se. Essa conducgdo tem a finalidade de ajudar alguém a ter

condicGes de um dia decidir por si mesmo.

Foucault designa a direcéo filoséfica estoica como o procedimento pelo qual
0 individuo se submete a outro no dominio privado em virtude da livre
vontade, conforme considera conveniente e de modo sempre provisorio
excluindo qualquer coacdo juridica ou politica. A obediéncia é somente uma
passagem necessaria a fim de que alguém algum dia deixe de obedecer esse
torne mestre de si (CANDIOTTO, 2012, p. 98).

Na direcdo filoséfica estoica, o individuo ndo renuncia a sua vontade prépria e o
mestre também ndo representa a vontade de outro. Cada um permanece com a sua vontade
inviolada, coexistindo. O discipulo voluntariamente solicita auxilio momentaneo ao mestre
gue também voluntariamente aceita conduzir o discipulo. O mestre orienta conforme a si

mesmo, ndo representando nenhuma outra vontade.

Na direcdo estoica inexiste cessdo de soberania ou renincia da vontade. O
discipulo quer que o mestre lhe diga o que deve fazer. A vontade do mestre é
principio da vontade prépria, embora seja o discipulo que queira se submeter
a vontade do mestre. Portanto, é deixado de lado o contrato social pelo qual
0 representante ocupa o lugar da vontade de alguém, ja que ndo ha cessdo de
vontade. As duas vontades, a do discipulo e a do mestre, permanecem
presentes: uma ndo desaparece em proveito da outra. Elas coexistem, de
modo que uma queira totalmente e sempre 0 que a outra quiser. Assim, a
direcdo de consciéncia somente se efetiva se o discipulo quiser ser dirigido.
O jogo entre liberdades é fundamental, razdo pela qual jamais ha codificagcdo
ou sancdo juridica, permanecendo somente as técnicas de direcdo
(CANDIOTTO, 2012, p.98-99).

Qual e o propésito da direcdo de consciéncia estoica? Estd condicionado ao que
constitui o desejo do discipulo, em que ele ndo se sente pleno para decidir por si? Tudo esta
relativo a ambas as vontades, nada ¢ imposto, ndo se trata de um cabresto. “O objetivo da
direcdo de consciéncia estoica depende daquilo que quiser o discipulo, com a busca da
perfeicdo, a tranquilidade da alma, a auséncia de paixdes, o dominio de si”, descreve

Candiotto (2012, p. 99).

A condugdo de consciéncia estoica s6 faz sentido se tiver como finalidade ajudar o
discipulo a robustecer-se para que tenha condi¢Ges de um dia decidir por si, de governar a si
mesmo. Na filosofia estoica, a direcdo de consciéncia serve como um recurso a alguém que

ndo tem capacidade naquele momento para deliberar com o0 maximo de sua capacidade. Nesse
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momento, de fragilidade o discipulo solicita o auxilio do mestre que voluntariamente aceita
estender-lhe a mé&o, nesse momento de obscuridade, sempre tendo em vista o restabelecimento
da forca para que assim que possivel essa dependéncia ja ndo seja necessaria. De acordo com
Candiotto (2012, p. 99), “ser governado por outro auxilia provisoriamente na determinacao do
governo de si almejado pelo discipulo: obedece-se livremente ao que o outro deseja somente

quando tal obediéncia visa ao governo de si, a subjetivacdo da verdade, ao cuidado de si”.

3.1.3 O exame de consciéncia estoico

O exame de consciéncia estoica possui um papel muito importante, de tal modo que ao
mestre sO é possivel dirigir o discipulo se este estiver comprometido em examinar a propria
consciéncia, como uma prerrogativa necessaria. O cerne do exame de consciéncia estoica
constitui-se da consonancia entre a vontade do mestre e a vontade do discipulo. Ao discipulo
exige-se que se aproprie de tal modo da vontade do mestre e voluntariamente a almeje como

sendo a sua prépria vontade.

Porém, como sondar a consciéncia? Como conhecé-la e examina-la? Candiotto (2012,
p. 99) afirma que h& duas maneiras estoicas de fazer o exame de consciéncia. A primeira é
“pela natureza e pelos instrumentos utilizados e, a segunda, pela escritura, que age como
processo de subjetivacdo tanto para quem escreve como para quem 1€”. Por natureza, entende-
se que “alguém examina suas agdes passadas ou aquelas que ele podera ou devera realizar. O
que ele fara por exemplo, se for exilado?” (Ibidem). Segundo a natureza, alguém examina o
seu passado e também o seu futuro. Através dos instrumentos utilizados, o individuo analisa
quais mecanismos usard com maior valia para si. Candiotto (2012, p. 99) explica o quanto o
mestre no intuito de avaliar, “fara uso da ‘concentra¢do’, no sentido de atencao imediata e

presente de si para si; da ‘memoria’, que consiste em saber tudo o que se fez, disse ou foi

pensado durante o dia; da ‘verbalizagdo explicita’, como a confissdo de si mesmo a outro”.

[...] trata-se de um exame retrospectivo e regular (todas as noites); concerne
as acdes (ndo sentimentos ou estados da alma); tem por fim determinar entre
as boas e as mas agbes. O exame estdico era uma espécie de preparagdo
purificadora do sono: pelo sono, a alma abria-se a purificagdo espiritual; a
qualidade do sono indicava um estado de pureza da alma. Ao preparar 0
sono, o individuo se preparava para a morte. (Ibidem, p. 99).
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Além das caracteristicas j& apresentadas, 0 exame de consciéncia estoica tinha ainda a
forma judiciaria onde acontece na consciéncia um tipo de tribunal. Neste, o discipulo assume
o0 papel instantaneamente de seu proprio juiz e réu, com a diferenca que o intuito ndo € gerar
um ser curvado pelo peso da culpa. Antes, esse exame de consciéncia esta voltado para
“administrar e inspecionar a si mesmo” (FOUCAULT apud CANDIOTTO, 2012, p.100). O
que esperar dessa pratica de exame de consciéncia estoica? De acordo com Candiotto,

Aguele que se autoadministra almeja que tudo se realize corretamente de
acordo com as regras que ele se propde, e nunca em virtude de obediéncia a
lei externa. O erro é definido em razdo do fim estabelecido pelo individuo, e
ndo em funcdo de uma lei moral. N&o se trata de uma decifracdo da falta,
mas de busca de um esquema operatério para a vida, uma espécie de
programacdo das condutas futuras. Reprovacbes autoimpostas ndo estdo
relacionadas as faltas reais, mas ao seu insucesso; erros cometidos
concernem a estratégias de gestdo mal executadas, e ndo a pecados morais.
Em vez de explorar sua culpabilidade, o discipulo tenta averiguar o ajuste
entre aquilo que fez e o que ele pretendeu fazer, de modo a poder reativar
regras de comportamento (CANDIOTTO, 2012, p.100).

E um movimento de analisar o passado para projetar melhor o futuro, olhando no
caminho percorrido o que e como se pode melhorar em relacdo a suas proprias perspectivas e
ndo de pontos de vista de outras pessoas. O que esta em questdo, € um modo de atuagcdo no
que se deve perceber, onde se quer chegar, o que e como algo € feito e, a partir dai, perceber o
que precisara ser mudado e feito dali para frente a fim de se efetivar o almejado. O que fora
identificado como uma postura indesejada é sempre em relacdo ao fim que o individuo deseja
e nunca em relagdo ao que se deve ou ndo fazer. Nao mais a partir “do permitido e do
proibido, do bem ou do mal, mas a partir da organizagdo de novos esquemas de conduta mais

racionais, mais adaptados e mais seguros”, acentua Candiotto (2012, p.100).

Na filosofia estoica, esse esquema de conduta racional tem a finalidade de tornar o
discipulo apto a lidar com as dificuldades da vida. Esse movimento de ruminacédo, sobre o
qual ja passou para se chegar a uma racionalidade da ac¢éo, de modo que quando o discipulo
for surpreendido com alguma situacdo adversa ira naturalmente seguir 0 comportamento

racional que se espera ja tenha se estabelecido como hébito. Para o autor:

Trata-se de desabrochar esses gérmens de racionalidade que vao fazer em
face de qualquer adversidade e permitir ao individuo se conduzir como
senhor de si. Os principios de racionalidade sdo universais e é a conduta
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racional que permite ao individuo ser autocratico em todas as circunstancias
(CANDIOTTO, 2012, p. 100).

A dependéncia voluntéria do discipulo em relagcdo ao mestre tem em vista, através do
exercicio ruminativo de cada acdo, desenvolver nele a habilidade de autodominio. A
dependéncia surge num momento em que o discipulo ndo tem condicdes de decidir sozinho.
Em funcdo dessa caréncia momentanea, ele fideliza a sua vontade a de outrem e se dedica a
exercicios racionais entre o passado e o futuro. Nao para se acabrunhar na culpa, mas para
projetar-se melhor e conseguir se fortalecer até o ponto de conseguir por si deliberar sem o

auxilio do mestre.

O estoico busca no exame de consciéncia o autodominio: alguém se examina
para poder ser senhor de si, para se guiar por si mesmo e por sua prépria
razdo. Se o sujeito administra sua prépria razdo, entdo ele pode adaptar suas
préprias a¢bes aos principios da razdo universal que governam o mundo.
Trata-se de um exame de si mesmo na condicdo de um sujeito racional que
se propde fins. As agdes sdo boas ou ruins em funcdo do alcance ou ndo
daqueles fins. Contudo ele jamais podera alcanca-los se nao fizer o uso da
razdo que ele partilha com todo o mundo (CANDIOTTO, 2012, p. 100).

3.1.4 A relacdo estoica com a verdade

E pressuposto que o discipulo partilhe suas anglstias com o mestre, mas em nenhum
momento se faz nenhuma conotacao espiritual. Espera-se do discipulo que, através da fala, se
aproprie dos discursos verdadeiros e que estes sejam seu recurso no futuro para se amparar
quando a dificuldade o interpelar. “O que se exige do discipulo é que ele se torne um sujeito
de verdade, no sentido de que precisa ocupar-se com os discursos verdadeiros. Esses discursos

operam como armaduras necessarias para enfrentar os acontecimentos da vida”, explica

Candiotto (2012, p. 101).

O discipulo ao se submeter a absorcdo do discurso do mestre, se dispde a esvaziar-se
das suas fragilidades para, através da repeticdo, ir se robustecendo a fim de que quando for
surpreendido pelo aleatorio da vida tenha elementos que o ajude a julgar e decidir. O discurso
do mestre ndo € um axioma, mas sdo uma espécie de preceitos muito validos a vida do
discipulo, explica Candiotto (2012, p.101):

Precisam ser discursos persuasivos, porquanto ndo apenas formam
convicgdes, como também impregnam acgdes. Eles configuram esquemas
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indutores de acdo: uma vez que habitem o pensamento, o coragéo e 0 corpo
do sujeito agirdo espontaneamente como se falassem em nome dele dizendo
o0 que fazer e fazendo, efetivamente, o que é preciso fazer.

Quando o discipulo fala ndo o estd fazendo com autonomia, mas repetindo o discurso
do mestre que detém a verdade. Candiotto defende que o principal objetivo da direcdo estoica
seja 0 da subjetivacdo da verdade. A direcdo estoica pressupde que 0 mestre tenha as
qualidades das quais enuncia, “sendo a principal delas a de falar francamente, sem rodeios,

mesmo diante de eventuais perigos ou ameacas”, explicita Candiotto (2012, p. 101).

Para Candiotto (2012, p.102), o mestre € visto, no periodo do estoicismo imperial,
como aquele que “se dedica a dar conselhos de condutas”. Ele ndo gozava de privilégio social
ou possui algum status, até porque a figura do sabio ndo representava mais o “detentor da

verdade que interpelava os jovens nos estadios e gindsios a se ocuparem de si mesmos”.

As condi¢des fundamentais para que a verdade seja transmitida por meio do
discurso do mestre sdo: que ele somente diga aquilo que pense; em seguida,
gue aquilo que pense seja concorde com aquilo que sinta; e que, além disso,
0 que sinta seja conforme aquilo que viva. Em termos mais simples, é
preciso uma coeréncia entre o logos e o bios, entre os discursos considerados
verdadeiros e a maneira de viver (CANDIOTTO, 2012, p. 102).

A relacdo de obediéncia, 0 exame de consciéncia e a relagdo com a verdade sdo os
conceitos mais fundamentais no estoicismo. No cristianismo, todavia, eles mudam de lugar e
também de relevancia, conforme Candiotto (2012) nos aponta em suas andalises foucaultianas.
A direcdo do modo de ser do individuo somente pode ocorrer através dessa imbricacdo entre a
producdo de discursos verdadeiros na apuracdo minuciosa do proprio sujeito qual deve se

submeter.

3.1.5 A direcdo de consciéncia cristd e a obediéncia integral e permanente

Candiotto (2012, p. 102), apresenta a direcdo de consciéncia e as técnicas de vida
filoséfica como integrantes do cristianismo a partir do século IV. O autor afirma que,
Clemente de Alexandria, no século III, defendia o “conhecimento de si como condi¢do para o
conhecimento de Deus e do tornar-se semelhante a ele”. Mas ndo havia nenhuma mengao

sobre 0 exame que no cristianismo passa a ser feito de si e de suas acdes. Até este momento, o
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foco cristdo estava em “conhecer a Deus, aquilo que ¢ divino em si mesmo; ou, ainda,

reconhecer a alma ou a parte dela que tem forma ou origem divina”, explica autor.

A direcdo, que surge no interior das comunidades monasticas no seculo 1V,
nédo coincide com a dire¢do que um individuo recebe para observar-se, guiar-
se, conduzir-se, preparar-se para as vicissitudes da existéncia. Agora é
preciso escutar o diretor, temé-lo, respeita-lo. O diretor deixa de ser aquele
gue guia a conduta do dirigido segundo uma técnica definida e refletida; ele
agora se torna o alter ego do dirigido, seu representante, seu testemunho
diante de Deus (CANDIOTTO, 2012, p. 102).

Cassiano foi um escritor muito importante na introducdo do “modelo de vida
mondstica oriental para o Ocidente cristdo”, explica Candiotto (2012, p.103) a ponto de

estabelecendo as bases para a direcdo de consciéncia crista.

Em Marselha, Cassiano funda dois conventos, um para mulheres (mais tarde
conhecido sob 0 nome de Séo Salvador), outro para homens (que se chamaré
Sao Vitor). Para responder a solicitacdo de Castor, bispo de Apt, que
desejava fundar um convento em sua cidade e conhecer o ensinamento que
Cassiano havia recebido no deserto do Egito, este Ultimo escreveu em latim
suas Institutions cénobitiques e suas Conférences (sobre os padres do
deserto), obras que, apds terem inspirado Sdo Bento, iriam durante muitos
séculos fazer parte das bibliotecas monasticas (CANDIOTTO, 2012, p. 102-
103).

Na percepcdo de Candiotto (2012, p. 103), Foucault desmitifica o no da
descontinuidade da vida filoséfica estoica para o cristianismo enquanto instituicdo, no
momento em que apresenta os trés principios da subjetiva¢do cristd: “o principio da
obediéncia interminavel, o principio do exame de consciéncia recorrente e 0 principio da

verbalizacdao exaustiva sobre si mesmo”.

A direcdo de consciéncia crista pressupde a relacdo de obediéncia como um fator
imprescindivel para a conexdo do diretor espiritual com o dirigido. “O diretor de consciéncia
é o0 operador de uma acao conjuntural e individualizante; ele assemelha-se ao médico ao atuar
na cura das doencas da alma. Seu modo de agir € sempre individualizado”, explica Candiotto
(2012, p. 103). A direcao de consciéncia cristd tem como fim ultimo a salvacdo em outro
mundo e como meio para adquiri-la 0 estado de obediéncia integral desenvolvido através

desse processo. A que se obedece tanto faz, o que importa mais que tudo é a obediéncia
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pulverizada na existéncia do individuo. “Mais que obedecer a principios razoaveis de conduta,

trata-se de desenvolver a atitude da obediéncia”, expde Candiotto (2012, p. 103).

O diretor espiritual é o porta-voz de Deus a quem deve ser devotado toda a obediéncia.
Na medida em que o contedo da obediéncia mostra-se absurdo, entdo ai encontra-se a
obediéncia perfeita j& que nesse momento o individuo, para seguir a ordem dada, precisa
esvaziar-se de si de tal modo que ndo questiona e nem faz valer sua vontade. Alids, isso
denota o quanto o individuo renunciou completamente a sua vontade. E um “colocar-se

inteiramente a disposi¢do da vontade de Deus”, acusa Candiotto (2012, p. 103).

A obediéncia alcanca a categoria de um estado de vida permanente, onde o individuo
esta pronto para obedecer sem questionar a ordem e nem quem lhe ordena. Candiotto (2012,
p.103) explica, nesse sentido, o quanto o “individuo j& deve ser obediente antes que o outro
ordene algo. Obedece-se para produzir uma maneira de ser obediente. A obediéncia é, ao

mesmo tempo, condi¢do e objetivo da dire¢ao”.

Para Cassiano, de acordo com Candiotto (2012), a obediéncia tem trés caracteristicas:
a primeira é a submissao, a segunda a paciéncia e a terceira é humildade. Na submissdo trata-
se de ter uma atitude submissa perante “a regra de vida, ao superior ou aos acontecimentos”,
escreve Candiotto (2012, p.104), ou seja, ter-se uma postura submissa perante tudo e a todos.
A paciéncia é invocada no sentido de se ter passividade, ndo manifestando qualquer recusa as
ordens recebidas. Com a paciéncia, pretende-se que o individuo ndo resista ao diretor e nem
aos anseios do seu coracdo que podem destoar da ordem dada. “Portanto, paciéncia como
plasticidade e inflexibilidade total”, afirma Candiotto (2012, p.104). A humildade permite ao
individuo ver-se como o ser mais miseravel, mais indigno e mais inferior do que qualquer

outro vivente no mundo.

A obediéncia é constituida pela submissdo, como atitude geral em relacéo
aos outros; pela paciéncia, como atitude em relacdo ao mundo exterior; e
pela humildade, na relagdo consigo mesmo. A obediéncia é inseparavel da
renuncia de si pela mortificagdo completa da vontade, de modo que ‘ndo haja
outra vontade sendo a de ndo ter vontade’ (CANDIOTTO, 2012, p. 104).

A direcdo de consciéncia cristd funda um modo de existéncia baseado na nulidade da
vontade propria e no cumprimento da vontade de todos os outros. Nao tem um momento em
que a obediéncia cesse. Ela ndo tem outro objetivo além de si mesma, ela € o seu proprio fim;

Trata-se de obedecer por obedecer, obedecer sem reservas e durante todo o curso da
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existéncia. Diferentemente da direcdo filosofica, que se fazia jus no momento em que por
alguma razdo o individuo ndo estava apto a decidir por si e a direcdo tinha a duragdo que fosse
necessaria até o individuo alcangar a avrovouoo, autonomos, autonomia, uma juncao de
adto-auto “si mesmo” com vouoo—nomos “lei”. Resumindo, até o momento em que 0

individuo conseguisse julgar e deliberar por si mesmo.

Mas na direcgdo crista, o fim ultimo é esvaziar o sujeito de si mesmo até o ponto dele

ndo ser ele mesmo e poder dizer “ja ndo sou eu quem vive” (Galatas, 2:20).
b

Na direcdo cristd € inaugurado um modelo de obediéncia individual,
exaustivo, continuo e permanente. Isso faz dela parte de um processo de
individualizacdo [...] caracterizado pela rede de serviddes de todos em
relagdo a todos, a0 mesmo tempo que O ego, O egoismo como aspecto
fundamental do sujeito, € anulado. A direcdo de consciéncia cristd € uma
técnica de si cujo efeito é a constituicdo de um individuo obediente a
vontade de Deus, sendo indispensavel para isso a renuncia da propria
vontade (CANDIOTTO, 2012, p. 104).

3.1.6 A obediéncia e a verdade produzida de si por si

Foucault, em sua andlise acerca da constituicdo do sujeito, aponta a interdependéncia
da obediéncia com a verdade na conducdo crista. A préatica cristd criou uma tradi¢do entre 0s
seus seguidores: uma demanda de obedecer sem restricdo e também elaborar um discurso
acerca do que compde o mais intimo de cada individuo, onde ndo fosse o discurso que o
proprio sujeito diz de si, ndo haveria como rastrear e levantar dados. E uma prética de mostrar

o invélucro de cada um, tornar cognoscivel o que é intimo e particular.

Na perspectiva foucaultiana, o discurso acerca de si na vida monastica, tornou-se a
coisa mais importante. Inclusive mais importante do que acBes que denotem a fé. E um
discurso revelador dos “segredos individuais, cuja finalidade era a extracdo de verdades

interiores e escondidas na alma mediante a verbaliza¢cdo”, aponta Candiotto (2012, p.105).

Para entender a constituicdo do sujeito moderno, Foucault analisa a figura de
Cassiano, que foi quem primeiro se dedicou a regrar e ordenar a vida monastica. Ndo se
tratava apenas de falar sobre si, mas, esclarece Candiotto (2012, p.105), de um “exame da
prépria consciéncia acompanhado de uma verbalizacdo exaustiva de todos os movimentos do
pensamento”. Varios fatores chamam a atengdo de Foucault na diregdo de consciéncia crista:

a elaboragdo de um discurso sobre si mesmo; o processo de individualizagdo; o estado de
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obediéncia permanente e a obrigacdo de revelar os desejos mais intimos do coracdo do
individuo para a pessoa que o dirige. No processo de direcdo de consciéncia cristd, cito:

Ha& a insisténcia na identificacdo dos poderes do Inimigo que se escondem
sob as aparéncias dos proprios pensamentos, a fim de que sejam
incessantemente combatidos. Trata-se de batalha interior a ser vencida
apenas com a ajuda dos poderes divinos. Obedecer permanentemente ao
mestre e submeter-se a seus conselhos constituem o caminho para sair-se
vitorioso da batalha. (CANDIOTTO, 2012, P. 106).

O duo do discurso de si e a obediéncia permanente formam uma parceria
indissociavel, uma vez que o individuo ocupando o lugar de desconfiado que o inimigo lhe
induza a inclinagbes ruins. E que, estando suscetivel a esses maus pensamentos, duvida o
tempo todo de si mesmo e de sua capacidade de deliberar, carecendo da figura do mestre para

0 conduzir minuciosamente.

3.1.7 O exame de consciéncia como instrumento de captagdo do pensamento

O exame de consciéncia possui uma importancia fundamental na direcdo de
consciéncia cristd, fato que se deve a necessidade de captar o processo de elaboracdo do
pensamento do individuo. O que se quer saber ndo sdo tanto os pecados, mas que o individuo
desenvolva uma postura de busca pelo erro em si, pela desconfianca permanente de todas as
suas capacidades, sendo que a qualquer momento o individuo pode ser traido® pelas suas

inclinacdes e tendéncias.

Candiotto afirma que ndo se trata de compilar o que é permitido ou proibido, mas

antes se refere a:

Toda uma técnica para analisar e diagnosticar o pensamento, suas origens,
suas qualidades, seus perigos, seus poderes de seducdo e todas as forcas
obscuras que podem esconder-se sob 0 aspecto que ele apresenta. E, se 0
objetivo &, enfim, expulsar tudo o que impuro ou indutor de impureza, ndo se
pode estar atento a ndo ser por meio de uma vigilancia que ndo desarma
jamais, uma suspeita que é preciso ter em qualquer lugar e a cada instante
contra si mesmo. (CANDIOTTO, 2012, p. 106).

2 Grifos nossos.
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Foucault se interessa por esse movimento que o sujeito € treinado a fazer de si mesmo
para extrair sua verdade, esse fardo esmagador de duvidar existencialmente de si mesmo e de
buscar em si a culpa e a razdo de todo mal ou potencialidade de mal. E, ainda, para além do
que € produzido como discurso de si através desse processo, 0 ponto principal € a captacdo de

“quaisquer movimentos do pensamento e suas intengdes”, conclui Candiotto (2012, p. 106).

A relacdo do monge na direcdo espiritual tem dois desmembramentos muito
particulares. O primeiro é a relacdo do monge com o diretor, qual tem nele uma referéncia de
conhecimento e ponderacdo que coloca o diretor, em relacdo a0 monge, numa categoria de
aconselhador, mesmo que o conselho em si deixe de ser imprescindivel nesse processo. O
segundo desmembramento € da relacdo do monge consigo mesmo, que enuncia de si mesmo
um conteudo, a verdade de si. O processo de ponderar acerca do bom e mau pensamento é

resultado dessa exploracgéo interna do monge consigo mesmo sob a tutela do diretor.

Sobre o processo de confessar-se, Candiotto (2012, p. 107) especifica de maneira

pormenorizada e bastante clara as suas ramificagdes:

O ato decisorio de confessar o0 que ocorre consigo, aliado a humilhacéo e a
vergonha que ele implica, constitui passo decisivo para que o Maligno deixe
0 sujeito e a verdade seja extraida. Se 0s pensamentos tém origem pura e
correspondem a boas intengfes, ndo ha mal algum que sejam revelados. Se
procedem do Maligno, ha a recusa de dizé-los e a tendéncia a escondé-los.
Recusa em serem verbalizados e vergonha em formula-los sdo os sinais
indubitaveis de sua marca maligna (CANDIOTTO, 2012, p. 107).

Na medida em que o sujeito se dispde a se confessar é como se coibisse os maus
pensamentos que habitam o mais intimo de suas entranhas e fazem em seu interior uma
espécie de jogo de seducdo para levar o sujeito as trevas. A literatura crista faz referéncia a
“Sata [...] um anjo da luz que, devido ao seu desvio, fora condenado as trevas, de modo a ser-
lhe interditada a claridade, a transparéncia”, explica Candiotto (2012, p. 107), acrescentando

logo adiante:

Desde entdo estd refugiado na obscuridade dos maus pensamentos, nas
dobras da alma onde a luz ndo penetra. Eis por que o gesto de verbalizar é
suficiente para conduzir a alma em direcdo da luz operando a expulsdo de
Satd, ainda que de modo provisério. Segue-se que expulsar 0s maus
pensamentos pela boca, exorcizar o mal pela verbalizagdo é tarefa incessante
(CANDIOTTO, 2012, p. 107).



73

A direcdo de consciéncia cristd tem como causa a promocdo da verdade e como
mecanismos a vocalizacdo permanente de qualquer movimento do pensamento e da condi¢do
de obediéncia integral. Refazendo, assim, a triade: verdade, obediéncia integral e a direcéo de

consciéncia crista.

O paralelo entre os modelos de diregéo de consciéncia estoico e o cristdo visa mostrar
a diferenca entre ambos sem que se pretenda com isso agregar julgamentos a cada um deles.
A tradicdo cristd remonta a filosofia estoica como parametro de embasamento. No entanto,
percebemos que ha uma ruptura entre esses movimentos, apresentando, ainda, finalidades

igualmente diferentes.

3.2 O cristianismo no Ocidente e a constitui¢do do sujeito moderno

Candiotto (2012), no artigo intitulado As religides e o cristianismo na investigacéo de
Foucault: elementos de contexto, aponta que as praticas religiosas orientais e ocidentais
possuem um papel central no pensamento de Foucault. A religido no Oriente chama a atencéo
de Foucault, conforme consta no prefacio da primeira edicdo da Historia da Loucura (1961),
por representar uma cultura que destoa profundamente da religiosidade no Ocidente.
Enquanto as praticas religiosas ocidentais fazem uma varredura na alma e buscam através da
fé a sua purificacdo e o consequente gozo da verdade, nas religiGes orientais a mesma busca
pela verdade ndo é um movimento de fora para dentro, mas de dentro para fora. Nao é porque
se purificou que o individuo alcanca a verdade, mas porque se esvaziou de todas as ilusoes

que percebe em si mesmo a verdade.

Para Candiotto (2012, p. 17), Foucault volta o seu olhar para o budismo porque vé
neles “a insurrei¢do de um povo em defesa do direito de viver e ser livre diante de um
governo intoleravel e ndo como se pensa, a simpatia pelo clero integrista islamico que passou
a governar mediante o terror”. O interesse de Foucault pelas religides se d4, de acordo com
Candiotto (2012, p. 17), em decorréncia dos formatos em que ocorrem a “individualizacdo,
subjetivacao ou dessubjetivacao”. Dito do que ¢ fundamental no interesse de Foucault para as
religibes, compreende-se por qual viés o cristianismo é defendido por Foucault como uma

“pratica de si mesmo e como dispositivo de saber-poder”, afirma Candiotto sobre esse ponto.

Candiotto (2012) enfatiza, ademais, que Foucault indagou sobre a constituicdo do
sujeito moderno, que no ambito do macro no nivel da populacdo e também do micro quando

se refere a0 homem, se da permeado por praticas disciplinares que visam o controle sobre o
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que antes era tido como aleatdrio. A disciplina pulverizada no pormenor da existéncia do
homem individual permitiu o desenvolvimento de tecnologias politicas que tipificam,
classificam, segregam e enumeram a populacdo. De onde teriam surgido essas praticas e
saberes? Como evoluiram para o exercicio desse controle sobre 0 macro numa tentativa de
manobra sobre qualquer eventualidade que possa acometer a populagdo de uma forma
efetiva? Esse controle se ocupa de qualquer evento ou tem tipos de eventos que sdo relevantes

do ponto de vista da populagdo?

3.3 O cristianismo como matriz das tecnologias de governo na era biopolitica

Ruiz (2016), em seu artigo intitulado O poder pastoral, as artes de governo e o estado
moderno, afirma que seria ingenuidade acreditar que os saberes e 0s procedimentos atuais
sobre os individuos se dao desse modo por uma criacdo natural da espécie. Ressalta 0 quanto
a compreensdo mais acurada da realidade requer um mapeamento na historia sobre esses
saberes e sobre essas praticas voltadas para 0 homem. Quais seriam as suas consequéncias

historicas?

De acordo com Ruiz (2016), ndo é dificil identificar na atualidade o quanto os
individuos se encontram em meio a um numero diverso de tecnologias de governo das
condutas humanas. Em sociedades com esse formato, todos os individuos tém suas acGes
vistoriadas e avaliadas em qualquer valéncia da sua vida. Os resultados dessa observacéo
geram um saber, uma previsdo de condutas e tem um aperfeicoamento permanente dos

mecanismos de controle usados sobre os individuos.

Para Ruiz (2016), o modelo do olhar invisivel, idealizado no panoptico, se estendeu
para todas as instituicdes sociais passando a ser o0 proposito das mesmas. De modo que, a cada
lugar frequentado pelo homem na atualidade, ha uma instituicdo especializada em
levantamento e catalogacdo de dados com base em suas escolhas e ac¢Ges. Esses dados déo

uma previsibilidade da acdo humana o que em consequéncia gera metas a serem atingidas.

Porém, como atingi-las? Como induzir as a¢des das pessoas de modo que ndo pareca
que as alternativas foram meticulosamente sopradas e naturalizadas como essenciais? O
controle exercido pelas instituigdes sociais sobre 0 homem se aperfeicoou cada vez mais,
dando espaco a uma administragdo das condutas humanas que, combinada com dispositivos
de controle, instauram na modernidade uma “era de governamentalizagdo das condutas

humanas nos diversos espagos publicos, corporativos e até privados”, explica Ruiz (2016,
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p.3). O autor aponta que esse modelo administrativo, que tem no controle do pormenor da
vida humana uma finalidade em si, é chamado por Foucault de Biopolitica.

Desse modo, a biopolitica entendida como uma racionalidade administrativa da vida
humana é maléfica em sua esséncia? Haver-se-a desenvolvido uma maquinaria administrativa
que visa aniquilar o homem? Em principio, essa previsibilidade da conduta humana seguida
por sua administracdo tem o foco de tornar a gestdo das massas 0 mais viével possivel, com
maximo de controle sobre o que era antes relegado ao aleatério, como as epidemias. Essa
eficiéncia da gestdo da populacdo também traz em seu seio um problema moral dificil de se
resolver, a saber: a vida humana pode ser sujeitada a instrumento, isto €, a um meio que tem

como fim a competéncia administrativa?

Foucault se dedicou a refletir sobre esse problema e sua hipotese € que 0s mecanismos
utilizados na atualidade, para o controle do homem enquanto espécie, tenham se desenvolvido
no seio do poder pastoral. Se esses mecanismos foram elaborados no poder pastoral, como a
politica se apropriou deles? Tanto no poder pastoral quanto na politica esses mecanismos
possuem o0 mesmo Viés? Em que medida o poder pastoral pode ser parametro de controle das

massas para a politica do estado moderno?

Para Candiotto (2012), Foucault questiona como foi possivel para a pratica cristd se
aliar a prética politica e que a primeira oferecesse a segunda um aparato de mecanismos de
controle inicialmente pensados para o controle do comportamento fisico e espiritual dos fiéis,
passando a ocupar uma importancia estrutural na politica moderna? Em Foucault, do ponto de
vista social hd uma continuidade entre as praticas religiosas e a modernidade, ou seja, entre 0
cristianismo e a seculariza¢do. “As praticas cristds de normalizacdo do comportamento e
docilizagdo da alma, observaveis nas escolas e nos seminarios, compunham com aquelas
praticas institucionais ‘seculares’ o canteiro histdrico moderno da sociedade disciplinar”,

conclui Candiotto (2012, p. 17).

3.4 A confissdo como producéo da verdade de si no cristianismo

Foucault ndo desenvolveu nenhuma pesquisa que tivesse como foco isolado o
cristianismo, como foi 0 caso do sistema penal e da psiquiatria. A reflexdo de Foucault sobre
0 cristianismo abarca muitas de suas obras e ndo segue uma linearidade em seu pensamento.

Nos cursos O poder psiquiatrico e Os anormais, Foucault aborda a cultura cristd da ldade
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Média sem, contudo mencionar a palavra cristianismo. Nos ditos e escritos Foucault relega ao

cristianismo o recalcamento da sexualidade e de tudo o que Ihe disser respeito.

A nomenclatura cristianismo no pensamento de Foucault mostra-se a partir de 1977,
para apontar um momento historico do surgimento da confissdo enquanto um esquema tatico
voltado para mecanismos muito peculiares de sondagem do sujeito. Chevalier (2012), no seu
artigo O cristianismo como confissdo em Michel Foucault, afirma que no pensamento de
Foucault o termo cristianismo se refere a lIdade Média, mais especificamente depois da
Reforma. Fato que ocorre porque 0 mecanismo da confissdo ndo é encontrado na pratica dos
primeiros cristdos. A hipotese foucaultiana é que a confissdo seja um mecanismo de controle
inventado pelo cristianismo para atender a uma demanda eclesial em um momento especifico.
Em uma época que a Igreja se emprenhava na investigacdo da verdade a fim de vasculhar
heresias, e cristalizar seu poder sobre as massas, técnicas como a inquisicdo e confissdo se

tornam imprescindiveis e inquestionaveis, se tornam dogmas.

No curso de 1978, Seguranca, Territorio, Populacdo, Foucault escarafuncha o
cristianismo e aponta para uma pratica que ndo é determinada, que tem muitos lastros e de
uma abrangéncia nunca antes imaginada na histéria da humanidade. Em nenhum tempo se
desejou tanto controlar o pormenor da vida humana, assim como para além dessa vida, para

um além-mundo, sua alma.

A reflex&o foucaultiana sobre o cristianismo implica a compreensdo de um conceito
que, para o autor, esta bem atrelada a este, que é a confissdo. Um cristdo ndo pode contar com
a salvacdo sem que este se submeta a pratica regular da confissdo, em que a exatidao do que
se diz ¢ sobre o que constitui os desejos mais profundos e peculiares de cada individuo. “Nao
ha salvacéo possivel para o cristdo sem confissdo constante da sua verdade intima, verdade de
seu desejo, de sua sexualidade”, explica Chevalier (2012, p. 48). Se, antes a confissdo era uma
pratica publica indicada para faltas graves, com a Idade Média vemos aparecer uma confissdo
individualizada depositada no ouvido do padre que investiga e julga caso a caso a
individualidade do sujeito e destina-lhe uma peniténcia para que seus pecados lhe sejam
perdoados. Individualmente cada cristdo examina cuidadosamente sua intimidade para fala-la

ao padre.

Através de exames de consciéncia o cristio desde cedo aprende a produzir um
discurso de si, a produzir sua verdade, contemplando o pormenor de seus desejos mais
intimos. Esse discurso pormenorizado do que é mais intimo de cada cristdo, esse desnudar-se

pela fala de seus afetos e anseios, coloca a fala como mecanismo principal e mais importante
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em relacdo ao que fora eventualmente dito. O ato de falar funciona como uma espécie de
chave que abre as comportas do perdao ao pecador. De acordo com Chevalier (2012, p.49), “o
ato de dizer torna-se mais importante do que aquilo que é dito, pois, nele mesmo, alguma

coisa se cumpre: sua penalidade torna o pecador tanto mais merecedor e acessivel ao perdao”.

Foucault faz uma distin¢éo entre o que era tido como verdade na Antiguidade Classica
e na era cristd. Enquanto a verdade e a orientacdo por outrem na Antiguidade Cl&ssica tinha
em vista o auxilio da pessoa em algum momento de fragilidade onde eventualmente ela nao
estaria conseguindo exercer toda a sua poténcia de acdo humana. Essa orientacdo era pontual
e tinha um fim, atendia uma demanda pontual. J& no cristianismo a verdade e a orientacao
espiritual sdo mecanismos permanentes de producdo de um discurso, a verdade é relativa a
cada individuo e é produzida de acordo com alguns protocolos comuns a todo cristdo, como o
exame de consciéncia e a confissdo, através dos quais o sujeito € “espremido” pela

introspeccao até que seja produzido um discurso sobre si, uma verdade de si mesmo.

Porém, essa varredura na alma do cristdo tem qual objetivo? E qual durabilidade? O
objetivo é o de produzir esse discurso, essa verdade de cada individuo, é fazer essa sondagem
ndo so das acBes, mas também dos pensamentos, dos desejos e de tudo o que é mais intimo do
individuo. A durabilidade € para toda a vida do individuo, enquanto ele respirar. Enquanto a
verdade na Antiguidade Classica visava dar condi¢des de autonomia ao individuo e o auxilio
era pontual e somente enquanto a forca vital do individuo o impedia de agir com exceléncia.
A verdade e sua exaustiva busca no cristianismo tem como resultado a producdo de
individuos dependentes de um aval do poder eclesial que chancele suas acdes nos assuntos

mais triviais da existéncia.

3.5 O poder pastoral como modelo de vigilancia na biopolitica

Prado Filho (2012, p.111), em seu artigo A politica das identidades como pastorado
contemporaneo, afirma que “o pastorado ndo se ocupou apenas da condugdo das almas dos
fiéis, ja que conduzir suas almas implicava uma intervengdo continua nas suas condutas

cotidianas, a gestdo de suas vidas, individualmente e no conjunto”.

No séc. XVII, como ja fora melhor especificado no capitulo Il, com o aparecimento
dos grandes centros urbanos e a populacdo, aparecem também os problemas de como
governar essa pluralidade de pessoas aglomeradas. Quais técnicas seriam eficientes? Quais

mecanismos utilizar? Nesse sentido, esclarece Prado Filho:
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Entra em questdo toda uma multiplicidade de formas de governo — da
oficina, dos aprendizes, mas também da casa, das mulheres, da familia, das
criancas, de si mesmo -, todas elas desligadas de um pastorado das almas. As
praticas de conducdo de sujeitos vivos tornam-se problema publico e o poder
pastoral vira a ser incorporado nas ‘técnicas de policia’ emergentes, que ndo
tem nessa época uma funcdo repressiva ou de seguranga publica, e sim uma
tarefa de investimento e governo cotidiano da vida dos individuos, operando
como prética de gestéo e governo (PRADO FILHO, 2012, p. 115).

Em torno da populacdo, surgem os problemas de como governar essa pluralidade
assim como cada individuo em particular. Quais técnicas lancar mao que deem conta, tanto do
macro como também do micro na realidade, da populacdo e também da vida privada, o
homem enquanto espécie e também o homem individual. No século XVIII vimos surgir a
sociedade disciplinar como uma primeira investida do poder sobre a vida, uma primeira

pratica do biopoder.

Foucault defende que a politica voltada para a vida humana, buscou no poder pastoral
0 modelo de vigilancia que abarca tanto a ovelha que se desgarra quanto o rebanho inteiro.
Sobre essa temaética, Prado Filho (2012, p.116) afirma:

N&o é dificil perceber as correlacBes entre as praticas biopoliticas e a
tecnologia pastoral, considerando alguns deslocamentos: do rebanho a
populacéo; da ovelha, do fiel, ao individuo; da vigilia a vigilancia; do olhar
de Deus, que tudo Vvé, ao pandptico que tudo vigia; com uma estratégia em
comum: 0 jogo totalizacdo + individualizacdo, e um objeto em comum: a
vida, governada por um poder que investe, vela e cuida. Tudo isso mostra o
atravessamento das biopoliticas modernas por praticas pastorais.

3.5.1 A totalizacéo e individualizacdo na racionalidade biopolitica

Nos seculos XVII e XVIII, do ponto de vista da governamentalidade, desenvolveram-
se técnicas de governo que tendo também a vida como foco de atuacdo e fim, tomam a
populacdo como problema politico e o duo, totalizacdo e individualizagdo, mais uma vez
mostra-se um aparato fundamental. As tecnologias inauguradas pelo poder pastoral no
cristianismo, quando tomadas pela racionalidade biopolitica, culminam numa racionalidade

estatal, que gera um saber especifico sobre 0 homem.

A economia e a estatistica aparecem com grande valia para o Estado, uma vez que elas
produzem conhecimento acerca da populagdo. Qual seria o interesse pela busca de se produzir

0 maximo de conhecimento sobre a populacdo no geral e 0 homem em especifico? N&o se
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pode controlar e reger sobre o que néo se conhece profundamente. Uma vez levantado uma
gama crescente de informac6es sobre a populacdo e 0 homem, torna-se cada vez mais facil o
seu controle e 0 seu gerenciamento. Com as informacdes precisas € possivel prever seus
desejos, calcular suas preferéncias, antever suas escolhas e com as intervencdes corretas pode-
se manobrar através das influéncias a trajetoria tanto da populacdo quanto do homem
individual. Esse controle do Estado sobre a vida humana tem a ver com a tentativa de tornar a
vida humana ao maximo produtiva, aumentando sua forca de trabalho como também a sua

extensao.

3.6 A inversdo do sentido politico do conceito de governo

Senellart (2006), em seu texto intitulado As artes de governar: do regime medieval ao
conceito de governo, alerta para a necessidade de ampliarmos a compreensdo sobre o termo
governo, ultrapassando a barreira limitante de reflexdo que vincula o termo a um simples
exercicio do poder. Segundo essa compreensdo de governo, o poder enquanto um modo de
atuacdo do homem sobre o homem, em que a forca de um se sobrepde ao outro, segue um
mesmo regulamento. Seria uma espécie de lei universal que passaria por adaptacdes conforme
os tempos, os lugares e os regimes, as condi¢cdes que favorecem ou limitam sua violéncia,

esclarece Senellart.

Ainda nessa perspectiva de compreensdo do poder, encontra-se uma natureza do
poder, onde 0 recurso para o seu alcance e sua posse seria o calculo de forca. Mas como se
organizar, se conduzir, manobrar os outros para permanecer 0 mais forte? O autor pontua que,
esse viés de compreensao do poder lida com o que deve ser feito para a sua manutengéo, nao
do modo de colocé-lo na pratica. Em outras palavras, ¢ um modo de funcionamento do poder

que tem em vista apenas a sua preservacgao, a sua manutencao, afirma Senellart (2006).

Em seguida, Senellart (2006) discorre que governo e dominagdo ndo sdo a mesma
coisa. O exercicio do poder ndo corresponde ao que ele é em si mesmo. Qual seria entdo a
finalidade do poder? Conservar a si mesmo? Se o poder estd em todos os lugares e para 0 seu
dominio ha uma disputa de vontades de acéo, de desejos de poténcia, de preferéncias que se
sobrepde a outras conforme sua forga em sobrepujar as demais e se manter na primazia, onde
deve-se posicionar a nogdo de governo? Na qualidade das confluéncias das paixdes? Para
Senellart, essa seria uma compreensdo bastante simplista da nocdo de governo e que limita a

um vies muito afunilado do que realmente esta em jogo. O governo, na perspectiva do autor,
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tem por objetivo derradeiro um fim ou uma variedade deles. Todos esses objetivos se referem
a algo que é exterior ao governo. Enquanto a dominacdo tem um fim em si mesma, ou seja,
apenas se robustecer de um modo ilimitado. Encontramos aqui uma efetivacdo do poder que

se da de formas diferenciadas e que por essa razdo se contrapde a finalidade do governo.

Maquiavel, na perspectiva de Senellart (2006), fora audaz quando propGs o fim das
doutrinas politicas tradicionais e trocou a pergunta acerca dos objetivos da comunidade civil
pela pergunta acerca dos meios do poder. Teria havido uma descontinuidade entre politica e

moral? O que é possivel notar é que O principe possibilitou o0 abandono, cito:

Da antiga problematica do governo, em proveito de uma tecnologia, violenta
ou habil, da dominagdo. [...] ‘Governar [...] é fazer que os suditos nao
tenham condicGes de nos prejudicar e nem sequer de pensar nisso [...] o que
se obtém seja tirando-lhes os meios de fazé-lo, seja dando-lhes em tal bem-
estar que eles ndo desejem outra condi¢do’ (Senellart, 2006, n.p.).

Senellart (2006) defende que a Idade Média inaugurou um novo entendimento de
governo que passa a ser entendido de modo separado da dominacgdo. Esse movimento se deu
através da oposicdo fundamental que Santo Agostinho fez entre regere e dominar. Regere diz
respeito a “dirigir, governar, comandar [...] a atividade de reger, de conduzir um povo”,
explica Senellart (2006, s.p.). Enquanto a dominacéo trabalha com o contrario, com a figura
do rei, do tirano que subjuga, que oprime. Senellart chama a atencéo para a peculiaridade de
como foi possivel que a dominacdo, tendo resistido por mais de mil anos a transformacdes

tedricas, tenha sido excluida através do pensamento religioso, da vida politica.

Maquiavel com a figura do principe que se preocupa primordialmente com a sua

propria seguranga, inaugura a percep¢do de um governo que se resume
[...] ao conjunto dos meios que permitem ao principe proteger-se de seus
suditos. Relacdo de hostilidade entre o principe e seu povo, este percebido
ndo mais como um rebanho a apascentar ou uma familia a dirigir, mas como
uma ameaga permanente: foi através dessa figura nova, desde o fim da Idade

Média, do povo perigoso que se efetuou a conversdo do governo em
dominacéo (Senellart, 2006).

Com o principe de Maquiavel, houve uma transformagéo no entendimento do conceito
de governo que ndo mais tem a funcdo de dirigir, mas de dominar, onde se sobrepde as
relagbes de forca. Senellart aponta para a proliferagdo no pensamento moderno dessa

compreensdo de governo como técnica que tem como foco o poder.
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3.6.1 As etapas de transformacdes no conceito de governo

Para elucidar o significado de governo, Senellart (2006) segue esclarecendo trés etapas
de transformacdo desse conceito. Williams em seu texto A genealogia do Estado Moderno
ressalta que Senellart realiza esta analise para tentar entender como foi possivel que um
problema ético de governo, cujo fim era 0 bem comum fosse substituido por um conjunto de
procedimentos de controle articulados pelo Estado. A primeira transformacéo se da até o séc.
XIlI, onde o conceito de governo estava separado entre os fins espirituais tendo em vista a
salvacdo das almas e os fins temporais de adestramento dos corpos. Nesse momento, cumpria

ao rei também se preocupar com a salvacdo espiritual, constava como um de seus deveres.

A segunda transformacdo se da a partir do séc. XIIl, com o avan¢o das monarquias e
do uso dos textos aristotélicos. O termo governo comeca a misturar-se com reino, 0 que
garantia um certo desmembramento entre o politico e o espiritual. Nessa segunda
transformacdo, encontra-se também a contribuicdo de Maquiavel que foi o marco da
“passagem da arte de governar medieval para a tecnologia moderna de governo”. O governo
toma o poder como pré-requisito para sua efetivacdo. A terceira transformacéo se refere ao
momento que o Estado ndo s6 ndo tem o bem comum como finalidade, mas que usa de seu
poder para se proteger dos suditos. Para Williams (2009), a preocupacdo gira em torno da
protecdo do Estado em relagdo aos seus dominados, completando assim uma reviravolta em

torno das finalidades de governo ao longo dos anos.

O principe de Maquiavel fecha um circulo de transformacdes estruturais em torno da
nocdo de governo. A partir dessas trés transformacoes, apontadas por Senellart (2006), e bem
detalhadas por Williams (2009):

O modelo do bom governo [...] ndo estaria submetido & procura de um
arquétipo perfeito e, sim, centrado na observagdo de tipos historicos
distintos, irredutiveis a um so0 formato; trata-se de um dos efeitos da
retomada aristotélica sobre a concepcdo da politica em detrimento da
concepcao platonica da republica perfeita. Os espelhos do principe do século
XVI abandonaram a busca pela perfeicdo atemporal do principe para por em
foco a contingéncia das situagdes humanas (WILLIAMS, 2009, p. 185).

Desse modo, podemos observar o quanto as praticas préprias do modelo do poder
pastoral se implicam nas praticas politicas formando assim o que conhecemos atualmente nas
mais diversas areas e instituicbes. Seja diante do professor, do pedagogo, do psicélogo, do

médico, do terapeuta, entre outros tantos pastores a nos conduzir, as praticas consolidadas no
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cristianismo e prdprias do modelo do pastoreio perpetuam-se e desenvolvem-se com grandes

refinamentos.
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CONSIDERACOES FINAIS

No intuito de estabelecer as consideracdes finais deste trabalho, retomamos a nossa
pergunta inicial: qual a relacdo entre o poder pastoral e o poder politico no que tange a
apropriacdo de técnicas do governo dos homens antes destinadas apenas a diregdo espiritual
dos individuos? Responder essa questdo nédo foi tarefa facil tendo em vista as implicacdes das
formas de controle exercidas pelo poder pastoral sobre o homem, suas influéncias, novas
combinacges e possibilidades de inser¢do no poder politico. Mesmo sabendo da dificuldade
que seria desanuviar esse terreno, Foucault se manteve intrépido diante de tamanho desafio,
desenvolvendo andlises diversificadas, inclusive, tocando as mais variadas areas como a

economia, 0s mecanismos disciplinares, as ciéncias estatisticas, etc.

Se a ideia inicial apontava para um momento em que marcasse determinantemente
quando o Estado se apropriara das técnicas de controle do pastorado para a aplicabilidade na
politica, o que observamos no pensamento de Foucault é o desenvolvimento demorado e
meticuloso, por vezes até conflituoso, dessa inser¢do do poder pastoral na politica moderna.
As técnicas de conducdo das condutas instauradas pelo poder pastoral foram utilizadas pelas
instituicdes do Estado, apontando para a necessidade de mostrar que tais praticas foram
usadas para fins completamente diferentes. Os movimentos de resisténcia ao poder pastoral
ndo apontam para o fim do pastorado e nem mesmo para um momento de transferéncia do
poder pastoral para o poder politico. Antes, pelo contrario, hd uma permanente reformulacéo

do poder pastoral na sua manutencdo no &mbito politico.

O poder pastoral e o Estado ndo sdo forgcas que coexistem separadas e independentes
sobre o homem. O pensamento de Foucault mostra que entre o poder pastoral e o poder
politico encontramos sinais de ligacdo que descortinam uma espécie de colaboracdo entre
eles. Esse dado torna a tarefa analitica foucaultiana ainda mais dificil do que se fosse apenas
sinalizar quando um governo termina e quando inicia o outro. Implica, pelo contrario, em
identificar uma proposicdo de técnica dos corpos que ressoa desde a modernidade nos mais
diversos governos independente de localizacdo geogréfica ou ideologia. A confluéncia no que
se refere a0 uso da tecnologia do pastoreio permite o acompanhamento ao longo das

governamentalidades modernas do uso feito do poder pastoral em suas fundamentacdes.

Foucault (2010) aponta que os enredamentos das praticas pastorais e o poder politico

do Estado é melhor elucidado com o encontro de dois movimentos bem peculiares. O
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primeiro evento é o aumento de controle do poder pastoral sobre 0 homem. Fato, este, que
ocorreu com a Reforma e Contra-Reforma e a partir delas, houve um alastramento da
conducéo pastoral em relacdo ao fiel. O segundo evento a se considerar € quando passou a ser
competéncia do padre cuidar da conducdo ndo sé do fiel, como também da orientagdo em
relacdo a seus bens, a sua relacdo com o outro, seja na familia ou no convivio social, seja na
formagé&o das criangas como nas relagdes sociais. A juncdo desses dois movimentos coloca no
centro da questdo politica o que antes era tido como questdo particular, de cunho privado. A
conducéo do outro passa a ser um problema politico e de incumbéncia do governante. A partir

de entdo, ndo s6 o padre tinha que cuidar da conducédo das almas, mas também o Estado.

Esses modos de governar que se aliaram sem que um diminuisse o dominio do outro,
caminham harmonicamente e compreendem do homem individual ao homem espécie, do
sujeito particular a populacdo. Outro fator que igualmente chama a atencdo é o caso das
praticas usadas por esses governos para exercerem o controle sobre o homem também

colaborarem entre si sem ocasionar nenhum problema.

Com tanta conducdo o homem teria perdido a autonomia e viveria em completo
cativeiro? Haveria mesmo liberdade num ambiente em que cada passo do ser humano esta
imbuido de um discurso dentro das perspectivas da aceitabilidade governamental? Esse
contexto atrelado a uma economia liberal tem no homem consumidor a moda a ser seguida, a
alimentacdo aceitavel, o peso e tipo fisico desejado, o estilo musical que é aceito, 0s modos de

interacdo social e de sobrevivéncia no mundo.

Alves (2016) em seu artigo Cristianismo e racionalidade politica moderna em Michel
Foucault sintetiza bem a confluéncia do poder pastoral com o poder politico e a repercusséo
desse poder sobre 0 homem. Afirmando ainda que:

O poder na modernidade funcionaria, em diferentes aspectos e cada vez
mais, de modo pastoral: governam-se todos e cada um. Ao mesmo tempo em
que se regula a populacdo, por meio de mecanismos biopoliticos ou de
seguranca, também se disciplinam os individuos através de dispositivos
disciplinares. O poder moderno é, em grande medida, pastoral, ele tem um
olho para o rebanho e outro para as ovelhas. E, para ser bem sucedido, ele
também precisa contar com a obediéncia e a confissio de seus governados. E
preciso que as ovelhas sejam doceis, submissas, € que sejam também
tornadas transparentes, conhecidas profundamente em sua individualidade. E
essa, como se sabe, a funcdo do poder disciplinar: conhecer exaustivamente
os individuos com o fim de torna-los ddceis, disciplinados, produtivos, Uteis
a sociedade (ALVES, 2016, p. 86).
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O desenvolvimento da governamentalidade, na hipotese foucaultiana compreende,
portanto, o desenvolvimento de técnicas de governo e o acoplamento do modo de conducgéo
pastoral a politica moderna. O cristianismo contribuiu de modo estrutural quando sua pratica
se embebe da permanente renuncia de si e da consequente dependéncia de outrem e, ainda, do
conhecimento revelado de si através da confissdo. Esses fatores foram um terreno fértil para a
proliferacdo do governo em todas as instancias da vida humana, do micro ao macro, do
homem individuo ao homem espécie. A procura pelo entendimento do homem moderno
implica, consequentemente, na busca por compreender como essas relaces de poder tipicas
do modelo do pastoreio se atrelaram e como exercem influéncia e controle sobre 0 homem e o

mundo desde a consolidacdo do cristianismo até os dias atuais.
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