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Resumo: Neste artigo propomos uma analise da presenca do pensamento de Georges Bataille na obra de Michel
Foucault. A partir de certos elementos textuais, alguns deles inéditos, defendemos que sua importancia nao se
restringe apenas aos escritos sobre linguagem e literatura, mas que parece haver, da parte de Foucault, uma constante
apropriacao e didlogo com certos elementos do pensamento batailliano. Tal apropriacao e didlogo diz respeito
aos temas da critica e da ontologia, da finitude, assim como da experiéncia como processo de transformacao de si
mesmo num campo politico.
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The presence of Georges Bataille in the thought of Michel Foucault: between the being of language,
insurrection and critical attitude

Abstract: This text aims to analyze the presence of Georges Bataille’s thought in the work of Michel Foucault. Basing
our arguments on certain textual elements, some of them yet unpublished, we defend that Bataille’s importance
isn't restrained just to Foucault’s writings on language and literature. In what concerns Foucault, there seems to
be a constant appropriation and dialogue with some elements of Bataillian thought. These appropriations and
dialogues refer to the themes of critique, ontology, finitude and to experience as a process of self-transformation
in the political arena.
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Este artigo é dedicado a Philippe Sabot e Philippe Chevallier
1. Introdugao a um preficio

No artigo de homenagem a Bataille, publicado em 1963 na Revista Critique, Foucault traga um conjunto
de reflexdes que entrelagam os temas da sexualidade, dos limites (seja Deus, seja a finitude humana),
da morte de Deus e, obviamente, a transgressao. Foucault faz uma leitura que avalia o conjunto da obra
inserindo-a num contexto mais amplo do pensamento contemporéneo. Ou seja, no texto, estamos diante do
apontamento de alguns sentidos gerais da obra batailliana, em que sao estabelecidos lagos de continuidade
entre escritos tedricos e contos de diferentes periodos. Estes sentidos gerais, por sua vez, remetem a um
contexto de pensamento que antecede Bataille, mas que ele prolonga e faz avancar.
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Foucault organiza os diferentes conceitos de Bataille em torno de um plano geral que constitui aquilo que
seria o gesto de seu pensamento. Em linhas gerais, pensamos que esse plano é composto por dois eixos de
interrogagao interconectados. Em primeiro lugar, trata-se de mostrar como Bataille pensaria a transgressao
num contexto cujo pano de fundo é a morte de Deus. Esta morte, por sua vez, deve ser considerada como
o acontecimento moderno do desaparecimento de todo e qualquer fundamento para o pensamento, a
ética e a politica, seja ele divino ou laico. Neste pano de fundo, a transgressao diz respeito a uma negagao
ndo-dialética, o que implica em separd-la de todas as figuras que poderiam remeter a negagao do limite,
uma contradigao com este, ou como apelo ao que estaria fora ou além do limite. Segundo Foucault, para
compreendermos transgressao batailliana, é preciso afastd-la

(...) daquilo que ¢ animado pela poténcia do negativo. (...). Justamente porque ela nio é violéncia num mundo
partilhado (num mundo ético) e nem triunfa sobre os limites que ela apaga (num mundo dialético ou revoluciondrio),
ela toma, no coragio do limite, a medida desmesurada da distancia que se abre nele [no limite] e desenha o trago
fulgurante que o faz ser. Nada é negativo na transgressdo. Ela afirma o ser limitado, ela afirma esse ilimitado no qual ela
se langa, abrindo-o pela primeira vez a existéncia [nosso grifo]. Mas pode-se dizer que esta afirmagio nao tem nada
de positivo: nenhum contetdo liga-se a ela, pois, por defini¢ao, nenhum limite pode abarcé-la. Talvez ela ndo seja
nada mais que a afirmagio da partilha. E ainda dever-se-ia esvaziar essa palavra de tudo aquilo que pode lembrar
o gesto do corte, o estabelecimento de uma separagao ou a medida de uma lacuna, e deixar apenas aquilo que nela
pode designar o ser da diferenga [nosso grifo] (FOUCAULT, 2001a, p.266).

Por conseguinte, em Bataille, a transgressao é um gesto pelo qual é possivel pensar o ser do limite, uma
vez que ela s6 existe na espessura desta linha. Por conseguinte, o espago de transgressao é uma linha
compreendida como o ser da diferenga. Por isso Foucault a afasta de toda figura da nega¢ao determinada,
cujo fundo é inevitavelmente hegeliano:

Logo, a transgressao nao estd para o limite assim como o preto estd para o branco, o proibido para o permitido, o
exterior para o interior, o excluido para o espago protegido da morada. Ela estd ligada a ele mais por uma relagao
em espiral que nenhuma simples infragio pode esgotar (FOUCAULT, 2001a, p.265).

Foucault questiona se o modo como Bataille aborda a questao dos limites através dessa figura especifica
da transgressao faria parte de um esforgo filoséfico para a construgao de um pensamento que seria,
simultaneamente, “uma Critica e uma Ontologia, um pensamento que pensaria a finitude e o ser?”. Ou
seja, um pensamento que levante a questdo do ser do limite que, como vimos, foi definido enquanto ser da
diferenca. Para Foucault, o tipo de negatividade afirmativa ou afirmagao sem positividade, caracteristico
da transgressao batailliana, seria parte de um “pensamento da ‘origem™ aberto por Kant e continuado por
Nietzsche, o qual interroga por uma “origem sem positividade e uma abertura que ignora a paciéncia do
negativo” (FOUCAULT, 2001a, p.267). Se, por um lado, ao invés de filiarem-se ao pensamento mistico,
Blanchot e Bataille pertencem antes a um viés da modernidade inaugurada por Kant e radicalizada por
Nietzsche, por outro lado, essa radicalizagao precisa ser entendida em seu rigor enquanto abandono ou
desprendimento do pensamento quanto & tentativa de estabelecimento dos limites do humano considerado
enquanto um novo fundamento. Trata-se de engajar-se naquilo que poderia ser descrito como uma viajem
arriscada, sem rumo pré-definido, em que o pensamento sai de si mesmo e na qual o homem aproxima-se
daquilo que é mais distante dele mesmo, ou seja, de seus limites. Logo, estamos num caminho diferente de
toda forma de pensamento que considera os limites como constituintes de um dominio de legitimidade,
assim como diferente do retorno a si ou autenticidade prometidos pelo pensamento dialético, parte da
fenomenologia existencial, assim como da filosofia transcendental kantiana. Segundo as palavras de Chevallier:

a0 invés de permanecer no esfor¢o de limitagao das capacidades do entendimento, préprio do pensamento critico,
o chartista [ Bataille] arriscou-se a propor uma experiéncia do préprio ser do limite. Nao apenas continuar em casa
[rester chez soi] e fazer aquilo que é proprio ao sujeito humano, mas experimentar algo daquilo que faz com que nossa
experiéncia seja limitada [ grifo do autor] (CHEVALLIER, 2011, p.251).

214 doispontos:, Curitiba, Sdo Carlos, volume 14, nUmero 1, p. 213-228, abril de 2017



O segundo eixo de problematizagio do artigo de Foucault diz respeito a delimitar, no pensamento
batailliano, uma experiéncia que joga o sujeito contra sua proépria finitude. O terreno em que se manifesta
essa experiéncia seria a linguagem, tratando-se, assim, de uma experiéncia de linguagem e pensamento em
que a finitude perde seu cardter de fundamento das positividades e passa a ser um principio de tormento,
agitagdo ou inquietude que impede a reconciliagao da subjetividade consigo mesma. Embora os dois eixos,
tanto o da interrogacdo acerca de uma negagao afirmativa (ou afirmagio sem positividade) e nao-dialética,
quanto o da linguagem como espago de uma experiéncia da finitude sejam intimamente conectados, é
sobre o segundo que iremos nos concentrar.

2. O ser da linguagem moderna como uma experiéncia da finitude

O artigo de Foucault sobre Bataille converge da reflexio sobre o erotismo como transgressao em um
mundo moderno marcado pelo acontecimento da morte de Deus, rumo a questio do ser da linguagem
moderna. Em Bataille, a linguagem erética nio tem a fun¢ao de representar as cenas, mas sim de operar
uma alteracio do sujeito a partir de uma experiéncia desfundacional da finitude, fazendo da dltima um
elemento irredutivel a qualquer positividade natural ou simbélico-social:

Aquilo que pode dizer uma linguagem a partir da sexualidade, se ela for rigorosa, ndo é o segredo natural do homem
ou sua calma verdade antropoldgica, mas que ele é sem Deus; a palavra que demos a sexualidade é contemporénea,
pelo tempo e pela estrutura, aquela pela qual nés anunciamos a nés mesmos que Deus estava morto (FOUCAULT,
2001a, p.262).

Esta forma de linguagem, ndo mais regida pela representacao, é definida enquanto uma linguagem
nao-dialética. No entanto, cabem algumas defini¢des positivas para a mesma. Em primeiro lugar, trata-se de
uma palavra que mostra ao filésofo que ele nao pode assenhorar-se dela, rompendo, assim, a unidade de sua
func¢ao gramatical ao mostrar “que ele nio estd alojado no interior da sua linguagem da mesma maneira; e que
no lugar do sujeito falante da filosofia (...) escavou-se um vazio em que se ligam e se desatam, se combinam
e se excluem, uma multiplicidade de sujeitos falantes” (FOUCAULT, 2001a, p.270). Esta descrigio acaba
por mostrar que, se hd um isomorfismo entre o ser da linguagem moderna e a morte, tal como ressaltado
por Foucault tanto neste quanto noutros escritos deste periodo, essa figura da morte nao pode ser pensada
apenas em termos que remetam a uma espécie de aniquilagao oposta a vida em sua proliferacio. Trata-se
damorte como espago de abertura a imprevistas formas diferentes de subjetividade. Logo, a prépria morte
e 0 vazio sao pensados em termos de proliferagao e multiplicidade, de modo que o pensamento batailliano
faz da experiéncia da finitude uma multiplicacio de espagos de ruptura na subjetividade doadora de
sentido. A partir destes espagos, multiplas outras formas de subjetividade podem vir a ser; de maneira que
estamos diante de um movimento de alteragdo da subjetividade, visto nao haver uma légica que garanta
o direcionamento a priori e necessdrio deste movimento. Por isso, a nogao de alteragdo nos parece mais
adequada, pois nao se presta a confusao que a palavra alteridade poderia engendrar. Nao se trata de fazer
da ética uma filosofia primeira, e, mais importante, alteracdo é um termo mais carregado de imanéncia.
Nao se trata de ser outro, e muito menos de fazer da relagdo com o outro que me ultrapassa uma forma de
se tornar sujeito, mas sim de fazer o si mesmo tornar-se outro.

Se, com essa experiéncia de pensamento, hd uma real dissolucao do sujeito considerado como coisa
pensante, sintese de representagdes ou mesmo instancia pré-reflexiva anterior ao cogito, isso se passa
simultaneamente a uma multiplicacio de posicdes de subjetividade, e ndo a uma subtragao. Deste modo, o
isomorfismo sublinhado entre o ser dalinguagem moderna e a morte é estabelecido pelaideia de alteragao
e multiplicidade. Foucault dira:
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A ruina da subjetividade filosdfica, sua dispersao no interior de uma linguagem que a despossui, mas que a multiplica
[a subjetividade filoséfica DVG] no espago de sua lacuna [da linguagem DVG] ¢ provavelmente umas das estruturas
fundamentais do pensamento contemporaneo. Ainda ai ndo se trata do fim da filosofia. Mas muito mais do fim do
filésofo como forma soberana e primeira da linguagem filoséfica (FOUCAULT, 2001a, p.270).

Como desdobramento da ruina da subjetividade doadora de sentido aparece algo analogo aquilo que
sera mencionado em Loucura, auséncia de obra, num contexto ligeiramente diferente: a possibilidade do
pensamento enlouquecido. Em seu Prefdcio d transgressdo, Foucault dird que o pensamento batailliano
reverte o movimento da sabedoria ocidental que, desde Socrates, prometia a linguagem filosofica a unidade
de uma subjetividade que seria inteiramente constituinte desta linguagem. A partir do momento em que
alinguagem torna-se uma experiéncia de pensamento pela qual

se repete incansavelmente o suplicio do fildsofo, e sua subjetividade encontra-se atirada ao vento, entdo nao apenas
asabedoria nao pode mais valer como figura da elaboragio e da recompensa; mas uma possibilidade fatalmente se
abre na expiragdo dalinguagem filoséfica (...): a possibilidade do filssofo louco (FOUCAULT, 2001a, pp.271-272).

Pensamos que semelhante possibilidade nao diz respeito aum predicado que se acrescenta ao fildsofo para
designar o pensamento em surto psicético ou delirios de perseguigao, mas um movimento a partir do qual
o filésofo encontra, no coragio mesmo de sua linguagem (em seu limite), e ndo fora dela, “a transgressio
de seu ser de filésofo” (FOUCAULT, 2001a, p.272). Mais uma vez, estamos diante de um pensamento que
rompe a unidade da subjetividade fundacional filoséfica, ndo para com isso anuld-la, mas para engajé-la
num processo de alteragio de si mesma.

De modo andlogo ao Prefdcio a transgressdo, em A loucura, auséncia de obra, artigo publicado em 1964,
Foucault ressalta o isomorfismo entre linguagem moderna e loucura, a partir do momento em que aloucura
foi considerada pela psicanalise como fenémeno da linguagem (CHAVES, 1988). No inicio do artigo, ao
esbogar as formas dos interditos de linguagem de toda cultura, Foucault nomeard uma delas nos termos
de uma palavra transgressiva. Tal palavra nao é aquela que rompe com os interditos a partir de um exterior,
mas aquela que submete a linguagem cotidiana a um outro c6digo que ela mesma carrega, fazendo-a
desdobrar-se e dizer algo diferente do previsto por seu uso cotidiano — movimento de desdobra do familiar
no estranho, do mesmo no outro. Segundo Foucault, uma palavra transgressiva

consiste em submeter uma palavra aparentemente conforme ao c6digo reconhecido, a um outro cédigo cuja chave
¢ dada nesta mesma palavra; de maneira que esta é desdobrada no interior de si: ela diz o que ela diz, mas ela
acrescenta um excedente mudo que enuncia silenciosamente o que ela diz e o cédigo segundo o qual ela diz. Nao
se trata, aqui, de uma linguagem cifrada, mas de uma linguagem estruturalmente esotérica. Isso significa que ela
nao comunica uma significagao interdita ao escondé-la; ela se instala de inicio numa redobra essencial da palavra.
Dobra que a escava do interior e talvez até o infinito. Logo, pouco importa aquilo que se diz e as significagdes que
sao liberadas numa semelhante linguagem. Nenhuma cultura pode aceitar imediatamente esta liberagao obscura
e central da palavra no coragdo dela mesma, sua fuga incontrolédvel rumo a uma morada sempre sem luz. Nao é
em seu sentido, e nem em sua matéria verbal, mas em seu jogo [grifo do autor], que tal palavra é transgressiva
(FOUCAULT, 20012, p.444).

Alinguagem da e na literatura moderna, assim como a experiéncia daloucura, organiza-se enquanto uma
palavra transgressiva. Foucault dird que Freud foi aquele que primeiro colocou aloucura como uma experiéncia
especifica da linguagem, em que seu sentido nao deve ser buscado em qualquer suporte fisico-natural, e
nem remete a um sentido a ser buscado fora desta linguagem. Ou seja, também nao se trata de dizer que a
loucura “é presa na rede de significagdes comuns com a lingua de todos os dias, autorizando assim a falar
dela com a banalidade quotidiana do vocabulério psicolégico” (FOUCAULT, 2001a, p.445). Assim como
a palavra transgressiva, é a prépria linguagem enlouquecida que fornece a chave para sua interpretagao:
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ela apareceu como uma palavra que envolve a si propria, dizendo, por baixo daquilo que ela diz, outra coisa, da
qual a0 mesmo tempo ela é o unico cédigo possivel: linguagem esotérica, se quisermos, pois ela detém sua lingua
no interior de uma fala que, finalmente, nao diz nada além desta implicagio (FOUCAULT, 2001a, p.44S).

Segundo Foucault a literatura moderna também se caracterizou por buscar esta regiao vazia em que as
palavras implicam a si mesmas, e que é vizinha daloucura. Tal espaco foi definido em termos blanchotianos
por Foucault enquanto auséncia de obra (GALANTIN, 2016). A auséncia de obra seria como a suspensao
do sentido na linguagem, figura que produz um vazio a partir do qual uma multiplicidade indeterminada
de sentidos é possivel; tratando-se, assim, de uma reserva sem contetdo algum. Segundo as palavras de
Foucault:

trata-se de uma figura que retém e suspende o sentido, arranja um vazio em que é proposta tao somente a possibilidade
ainda nao realizada que um tal sentido venha ai alojar-se, ou um outro, ou ainda um terceiro, e isso talvez até o
infinito. A loucura abre uma reserva lacunar que designa e faz ver esse vazio em que lingua e fala se implicam,
formam-se uma a partir da outra e nao dizem nada além de sua relagao ainda muda. Desde Freud aloucura ocidental
se tornou uma nao-linguagem, pois ela tornou-se uma linguagem dupla (lingua que existe apenas nesta fala, fala
que nio diz nada além de sua lingua) -, ou seja, uma matriz da linguagem que, num sentido estrito, nio diz nada.
Dobra do falado que é uma auséncia de obra (FOUCAULT, 2001a, p.446).

Por conseguinte, o parentesco da literatura moderna com aloucura se dé pelo ser da linguagem considerado
auséncia de obra, e ndo por um fundo psicolégico que seria comum a ambas. Logo, a auséncia de obra
torna loucura e literatura figuras gémeas:

Descoberta enquanto uma linguagem calando-se na superposi¢ao a simesma, aloucura nao manifesta e nem relata
o nascimento de uma obra (ou de algo que, com génio ou sorte, poderia ter virado uma obra); ela designa a forma
vazia de onde vem essa obra, ou seja, o lugar do qual ela ndo cessa de estar ausente, pois ela nunca se encontrou
nele. Ai, nesta pélida regido, sob essa camada essencial se desvela a incompatibilidade gemelar da obra e daloucura;
é o ponto cego da possibilidade de ambas e de sua miitua exclusio (FOUCAULT, 2001a, p.447).

3. O filésofo louco como a transgressao da filosofia pela linguagem

Aquilo que Georges Bataille faz com algumas figuras embleméticas do conhecimento e da verdade na
filosofia, tanto em seus contos quanto em suas reflexdes tedricas, poderia muito bem ser resumido como
sua transgressao. Através de uma linguagem e figuras aparentemente conformes ao c6digo estabelecido,
Bataille faz com que elas se desdobrem sobre si mesmas e digam algo diverso daquilo que seria o esperado.
Com isso, ele faz com que essa linguagem e essas figuras sejam operadoras de uma alteragao do pensamento
que o faz sair de simesmo. Por conseguinte, o fil6sofo enlouquecido nao é aquele que diz algo inaceitavel ou
incompreensivel, mas aquele que faz deslizar o aceitédvel e 0 compreensivel ao limite de sua aceitabilidade
e de sua compreensibilidade. Esse limite é marcado pela morte e pela loucura, as quais, enquanto duas
figuras da finitude, sao aquelas das quais a linguagem serd uma experiéncia: a morte de si mesmo, assim
como o enlouquecer, enquanto encontro com os limites, s3o saidas de si mesmo.

Na construgio desse pensamento enlouquecido, Bataille se utiliza de figuras que, na filosofia, ilustram a
reflexdo e o conhecimento, como o olho e a luz. Contudo, ele faz com que elas sejam operadoras de uma
experiénciaradical do ser do limite; sendo o limite considerado nao como aquilo que estabelece um dominio
de legitimidade ao pensamento, mas sim como a linha sem espessura que, a0 mesmo tempo em que faz
com que nossa experiéncia seja limitada, é também o espaco pelo qual podemos sair de nés mesmos. Tais
figuras do olho e da luz normalmente dizem respeito a uma “filosofia da reflexao” em que o olho é o 6rgao
da visdo e da verdade, e a luz é aquilo que faz com que esse 6rgao opere normalmente. Esse olho pode se
multiplicar e tornar-se cada vez mais interior, ganhando uma imaterialidade “em que nascem e ligam-se
as formas nio tangiveis do verdadeiro: esse sujeito soberano que ¢ o coragio das coisas” (FOUCAULT,
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2001a, p.273). O que temos em Bataille, especialmente em Histdria do olho ou O azul do céu, e de uma
forma diferente em seus escritos tedricos, é 0 movimento através do qual, com o olho enucleado ou voltado
para o interior do crinio, constitui-se uma forma de olhar diversa. Tal forma de olhar, ultrapassando seu
limite globular, visa aquilo que constitui seu préprio ser. Ocorre que este movimento de olhar para seu
proprio olhar apenas pode acontecer quando o sujeito sai de si mesmo. O olho enucleado ou voltado para
a cavidade ocular, é o limite da linguagem, o qual coincide com o encontro do sujeito com seus limites. O
encontro com os limites, por sua vez é a forma maxima da saida de si mesmo, pois nao remete a um fora
transcendente: encontrar-se com seus limites é como uma saida desvinculada de uma chegada. Talvez esta
figura do olho seja o curto-circuito que Bataille faz de duas maximas socréticas: “O ‘conhece-te a ti mesmo’
serviria para definir a possibilidade da experiéncia interior negativa, e o ‘sé sei que nada sei, 0 nao-saber
aproximado e descoberto por essa experiéncia” (SURYA, 2012, p.644). Deste modo, o ser do limite que
constitui o olhar, assim como o nao-saber que ele propicia, sao ilustrados através do olho exorbitado;
momento em que a filosofia deixa de se subordinar a forma antropolégica dos saberes para tornar-se uma
experiéncia de pensamento em que o sujeito é desapropriado:

Nessa distincia de violéncia e arrebatamento o olho é visto absolutamente, mas fora de todo olhar: o sujeito filoséfico
foi jogado para fora de si mesmo, perseguido até seus confins, e a soberania da linguagem filoséfica é aquela que
fala do fundo dessa distincia, no vazio sem medida deixado pelo sujeito exorbitado (FOUCAULT, 20014, p.273).

Por um lado, o artigo de 1963 antecipa boa parte do final d’As palavras e as coisas. Pois logo no inicio do
artigo Foucault destaca como a psicandlise, a etnologia estrutural e a linguistica ap6s Saussure possibilitaram,
através do estudo dos sistemas de significantes, um conhecimento do homem que nio incorria na concepgao
de um sujeito que fosse simultaneamente condi¢do e objeto de conhecimento; e, com isso, esses saberes
nao fizeram com que a finitude se tornasse fundamento da positividade do homem. Por outro lado, esse
mesmo artigo chama atengdo para como outro grupo de pensadores, como Bataille e Blanchot, permitiu a
construgido de um pensamento que nio passa pelo estabelecimento de tais sistematicidades, mas que trata
de operar uma experiéncia radical da finitude quanto a seu viés desfundacional. A importancia atribuida
por Foucault a pensadores como Bataille, Blanchot e Klossowski, que nunca foram estruturalistas, seria um
indicio de que, se ele aproximou-se de certas formas de pensamento colocadas (um pouco arbitrariamente)
sob a rubrica do estruturalismo, ele mesmo nunca o foi de fato. Mesmo numa obra préxima ao método
estrutural como As palavras e as coisas, o peso deste outro grupo de pensadores faz com que a aproximagao
com o estruturalismo nunca chegue a uma identificagao, sequer tempordria e delimitada a apenas uma obra.
Neste sentido, estamos de acordo com Philippe Sabot quando ele escreve, a respeito da irredutibilidade
do pensamento literdrio ao pensamento estrutural no livro de 1966:

Onde as linguagens formais conduzem a positividade do homem a articulagao l6gica de um sistema significante
de onde ele [0 homem] se ausenta, a linguagem literéria 0 submete a uma experiéncia [épreuve] radical de sua
finitude. A literatura contemporanea (aquela que se organiza em torno das figuras tutelares de Bataille, Blanchot,
Artaud e Roussel), ocupa assim, na construgio de conjunto de Foucault, uma posi¢io a0 menos tio importante
quanto aquela que ele concede a linguistica e aos saberes estruturais: nela de fato se articula, sob a forma de uma
experiéncia fundamental 8 margem de todo saber positivo do homem sobre o homem, as condi¢des de um abandono
[déprise] radical deste pensamento do Mesmo que havia redobrado a finitude sobre ela mesma no movimento
autofundacional da antropologia (SABOT, 2006, p.181).

Ao que tudo indica, nio é coincidéncia que a polémica morte do homem anunciada em As palavras e
as coisas, se dé num capitulo que inicia com “O retorno da linguagem” (FOUCAULT, 2002, pp.417-423).
Talvez toda essa temadtica seja uma reformulagdo e desenvolvimento daquilo que jd havia sido escrito
em seu Prefdcio d transgressdo. Pois em 1966 a literatura serd, mais uma vez, colocada nos termos de uma
experiéncia da morte, ou seja, da finitude. Para Foucault, na modernidade a literatura se manifesta
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como experiéncia da morte (e no elemento da morte), do pensamento impensével (e na sua presenca inacessivel),
darepetigao (dainocéncia origindria, sempre 14, no extremo mais préximo da linguagem e sempre o mais afastado);
como experiéncia da finitude (apreendida na abertura e na coergio dessa finitude) (FOUCAULT, 2002, p.532).

Isso significa que, para Foucault, a literatura moderna nao pode ser considerada um dominio delimitado
das artes, separado dos outros, assim como as outras dreas do saber. Ela é, antes de tudo, uma forma de
pensamento critico capaz de colocar em questdo o modo como parte do pensamento moderno se organizou
em torno da pacificagao da finitude.

4. Governamentalidade e ética como contexto da espiritualidade politica

Apés o inicio da década de 1970 notamos uma progressiva diminui¢ao da aten¢ao de Foucault para com
este tipo de experiéncia em que se entrelagam a questao do ser da linguagem moderna, a morte de Deus,
a exposigdo a finitude, e a morte do homem tal como este fora pensado pelas antropologias filoséficas.
Porém, a partir de 1978, quando seus estudos sobre a governamentalidade comegam a estabelecer um
eixo ético de investigacao, Foucault parece reconsiderar o pensamento batailliano em algumas entrevistas.
Primeiramente, vejamos como o deslocamento da analitica do poder rumo a governamentalidade redefine
um eixo ético da pesquisa foucaultiana, o qual serd desenvolvido até o final de suas pesquisas em 1984,
assim como também ajuda, em parte, na compreensio de seus escritos sobre o Ira.

Dentre as transformagdes no pensamento foucaultiano que mencionamos, destacamos o direcionamento
da analitica do poder rumo aos estudos sobre a governamentalidade, campo aberto durante o curso
Seguranga, territério, populagio. Este deslocamento se dd com a construgao do termo governamentalidade
a partir da investigacdo de manuais de governo escritos a partir do século XVI, os quais se inserem num
amplo contexto europeu de transformagdes politicas relativas a crise dos estados feudais e a crescente
concentra¢ao do poder da monarquia. Ao mesmo tempo, se no plano politico formal as forgas centripetas
triunfam, o plano religioso é marcado por forgas centrifugas. Neste periodo ocorre uma proliferacio e
intensificagio de movimentos de dissidéncia religiosa por significativa parte da sociedade europeia. E no
interior deste panorama complexo que o problema do governamento ganha a amplitude de questionamento
recorrente nos manuais.

O recuo cronoldgico do estudo do vocébulo governo e das artes de governar rumo ao medievo e final da
antiguidade tardia conduzird Foucault em dire¢ao ao poder pastoral, conjunto de técnicas provenientes do
contexto mondstico cristao entre os séculos III e IV d.C. Estas técnicas foram posteriormente apropriadas
e transformadas pelas monarquias imperiais, visto sua relacdo com a Igreja, institui¢ao depositaria destas
técnicas (FOUCAULT, 2008, pp.260-261). Com isso Foucault procura estabelecer a especificidade do
papel do cristianismo na formagao do ocidente moderno. Muito mais que sua teologia, esta especificidade
diz respeito a tecnologia pastoral de governo desenvolvida no contexto de lutas pela institucionalizagao
da Igreja, assim como no combate plurissecular as heresias frequentemente vinculadas a excessos de
ascetismo. Mas como tratar de governamentalidade faz Foucault conceber as relagdes de poder enquanto
modos de condugao de condutas; e na medida em que a nogao de conduta diz respeito tanto as maneiras
como homens conduzem outros homens, assim como aos modos como homens conduzem-se a si mesmos,
agora problemas éticos comegam a articular-se a questdes politicas de maneira cada vez mais proeminente.

Seria precipitado dizer que questdes éticas foram totalmente excluidas em seus estudos anteriores, pois
estas podem ser encontradas desde Histéria da Loucura (FOUCAULT, 2012, p.514) ou mesmo em um
livro tedrico como As palavras e as coisas (FOUCAULT, 2002, pp.452-453). Mas a partir dos estudos sobre
as praticas de governo em 1978, o foco das investigagoes de Foucault serd cada vez mais focado na ética,
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na relagdo que se tém para consigo mesmo no interior de um campo social, 0 que ndo é o caso de seus
trabalhos anteriores. Desta maneira, a propria abordagem foucaultiana da ética passard por deslocamentos,
ndo sendo mais concebida enquanto o conjunto de valores ou c6digos partilhados por um grupo de homens
numa época e lugar, mas sim enquanto o conjunto de praticas pelas quais, ao agirem sobre si mesmos, os
individuos se conduzem e se constituem enquanto sujeitos éticos (FOUCAULT, 1984, p.33).

Aindividualizagio através do poder pastoral é considerada o preludio da governamentalizagao do Estado,
processo que se desenvolverd especialmente a partir do século XVI. Este processo generaliza as bases de
um modo especifico de constitui¢dao do sujeito: “um sujeito cujos méritos sao identificados de maneira
analitica, de um sujeito que é sujeitado em redes continuas de obediéncia, de um sujeito que é subjetivado
pela extragdo de verdade que lhe é imposta” (FOUCAULT, 2008, p.243). Ou seja, temos um modo de
constitui¢ao de sujeitos o qual, além do plano politico, agora passa também por um plano ético. Pois ao
mesmo tempo em que o individuo é sujeitado a outrem através de mecanismos que produzem verdades,
para que estes mecanismos operem, é preciso que estas verdades sejam reconhecidas pelo individuo
como sendo suas verdades proprias de sujeito. Com isso é criado um efeito de assujeitamento identitdrio.
Posteriormente, este modo de individualiza¢io passara por reformas laicas que o atualizarao, aspecto que
impediu que ele fosse relegado de vez ao passado.

Porém, se hd um efetivo deslocamento na analitica do poder tal como esta foi trabalhada até 1976, o qual
pode ser resumido a partir da transformacio do paradigma de andlise a partir do modelo da guerra para
aquele da condugio de condutas, vérias posturas tedricas do primeiro continuam as mesmas (FOUCAULT,
2010b, pp.91-113). Uma delas é o postulado de que onde hd poder, hé resisténcias. Em 1978 Foucault chega
mesmo a se perguntar se o desenvolvimento das técnicas pastorais nao seria decorréncia dos excessos de
comportamentos religiosos que poderiam colocar em risco a institucionalizagao do cristianismo, e nao o
contrdrio. No entanto, antes de perguntar qual termo antecede qual, ou se ambos sao simultineos, para este
artigo interessa ressaltar que, neste contexto de suas pesquisas, Foucault nomear4 as resisténcias enquanto
contracondutas, ou revoltas de conduta, ou mesmo dissidéncias. Como o poder pastoral perpassava a vida
cotidiana, funcionando através da produgio de verdades interiores que diziam respeito as almas do rebanho
cristao, as revoltas de condutas apresentardo uma dimensio ética que nao escapard a Foucault. Tratar-se-4
de uma vontade de ser governado e de governar a si mesmo de um modo diverso: “querer ser conduzido
de outro modo, por outros condutores e por outros pastores, para outros objetivos e para outras formas de
salvagio, por meio de outros procedimentos e de outros métodos” (FOUCAULT, 2008, p.257). Assim, os
movimentos de dissidéncia religiosa e de misticismo que povoaram o cristianismo desde seu inicio, serdo
pensados a partir da figura das contracondutas. Além do mais, mesmo tratando-se de lutas especificas
condizentes a institucionaliza¢do de uma religido, elas ndo deixaram de articular-se a outras questoes que
extrapolavam este plano, como, por exemplo, a relacdo entre burguesia e feudalismo, mundo urbano e
mundo rural, ou o estatuto das mulheres na sociedade (FOUCAULT, 2008, pp.258-259).

Por conseguinte, a andlise das contracondutas, ao articular ética e politica, ¢ uma das dimensées fundamentais
para compreendermos aquilo que, alguns meses depois, em seus escritos sobre o momento insurrecional
que precedeu a revolugao iraniana, Foucault nomeou enquanto espiritualidade politica'. Pois, ao que tudo
indica, aquilo que chamou sua aten¢ao naquele momento era o fato de que as teorias politicas tradicionais,
tanto as que apontavam para uma modernizagio forgada, quanto aquelas de matriz revoluciondria, ndo
davam conta daquilo que se passava no Ira. Assim como nao havia uma classe ou vanguarda revoluciondria
que tomava de inicio a frente do movimento, também nio haviam objetivos claros e undnimes quanto aquilo
que era reivindicado, a nao ser a queda do regime do X4 e um modo de vida completamente diferente.
Reivindicagao simples, direta e que parecia exigir um esforgo sem tamanho.
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S. Espiritualidade, insurrei¢ao e experiéncia pensadas sob o viés ético.

Em janeiro de 1979 Foucault responde a uma entrevista para o Nouvel Observateur, a qual hoje se encontra
nos Fonds Foucault da Bibliothéque Nationale de France. Nesta entrevista, ainda inédita, a conversa acaba
por organizar-se em torno a sua polémica mengao ao termo espiritualidade politica, feita no contexto das
insurrei¢oes ocorridas na época da viajem de Foucault ao Ird em setembro de 1978. Além de reiterar a
articulagao entre transformagao ética e politica que ele visava com esse termo, Foucault também mostra a
proximidade entre aquilo que ele chama de espiritualidade e a nogao de experiéncia pensada por Georges
Bataille e Maurice Blanchot. Na maior parte das vezes, quando Blanchot escreve sobre experiéncia, ele estd
escrevendo sobre Bataille ou dialogando com o mesmo. Ademais, o proprio termo experiéncia-limite, que
Foucault por vezes ird utilizar, foi formulado por Blanchot em Lentretien infini (BLANCHOT, 2009, p.300).

Foucault diz ter formulado o termo espiritualidade politica quando procurava compreender aquilo que se
passava naquele momento. Tratava-se de um acontecimento em que as diversas camadas da sociedade iraniana,
a0 mesmo tempo em que protestavam por transformagio politica, também pareciam dar-se conta que uma
mudanga crucial somente ocorreria conjuntamente a uma transformagcao radical na relagio que se tem para
consigo mesmo e com os outros. Porém, ao perceber que o entrevistador continuava a vincular esse conceito
a um contetdo transcendente inserido na politica, ou a fusio entre religido e estado, Foucault mencionara
aquilo que talvez seja a melhor defini¢ao de espiritualidade, especificando como ela pode vincular-se a politica:

A espiritualidade ¢ algo que vocé pode encontrar nareligido, mas também fora da religiao, que vocé pode encontrar
no budismo, religiao sem teologia, nos monoteismos, mas que vocé também pode encontrar na civilizagao grega®.
Logo, a espiritualidade nao estd necessariamente ligada a religido, ainda que a maior parte das religides comporte
uma dimensio de espiritualidade.

O que ¢ a espiritualidade?

Eu penso que ¢ esta pratica pela qual o homem ¢é deslocado, transformado, abalado, até a rentincia de sua prépria
individualidade, 4 sua propria posicao de sujeito. Trata-se de ndo ser mais sujeito como se fora até o presente, sujeito com
relagdo a um poder politico, sujeito de um saber, sujeito de uma experiéncia, sujeito de uma crenga também [nosso grifo).
Parece-me que a espiritualidade € essa possibilidade de sublevar a si mesmo a partir da posicdo do sujeito que lhe foi fixada
por um poder politico [nosso grifo], um poder religioso, um dogma, uma crenga, um hébito, uma estrutura social, etc.
Ouseja, tornar-se outro que aquilo que se é, outro que si-mesmo [nosso grifo] (FOUCAULT, caixa S0, dossié 12-13,p.5).

O modo como Foucault menciona a espiritualidade nesta entrevista inédita nos coloca diante de uma
atualizacio da figura das resisténcias, as quais passam a incorporar o eixo ético darelagao de si para consigo
mesmo e os outros. Se até entdo as resisténcias eram definidas como “o outro termo das relagoes de poder”
(FOUCAULT, 2010b, p.106), como um curto-circuito nas redes de poder-saber, e na formagio de “saberes
sujeitados” (FOUCAULT, 2005, p.11) nio reconhecidos formalmente pelas instancias oficiais de validagio,
mas que propiciaram grandes mudangas sociais, a partir de 1978 as resisténcias passam a incluir um eixo
ético do governo de si. Os mecanismos de conduc¢io de condutas somente se sustentam na medida em
que os sujeitos se constituem ativamente e se reconhecem de acordo com a identidade, assim como na
medida em que eles agem conforme o campo de possibilidades promovido por tais mecanismos. Com
isso, as resisténcias assumem a figura do governar a si mesmo e aos outros de um modo diverso daquele
reconhecido socialmente; ou seja, as resisténcias passam necessariamente por um desprendimento com
relagdo a subjetividade que é construida por determinadas priticas de condugao de condutas, e pelo
engajamento na construgdo de uma conduta diversa. Tratam-se de contracondutas que, por vezes, se
articulam em insurrei¢des. Evidentemente podemos dizer que as resisténcias eram pensadas num plano
predominantemente local na analitica do poder, enquanto as insurreigdes seriam recusas macigas. Contudo,
mesmo em 1976, Foucault dird que “as grandes dominagoes sio efeitos hegemonicos continuamente
sustentados pela intensidade de todos esses afrontamentos” (FOUCAULT, 2010b, p.105). Ao mesmo
tempo, se as resisténcias sao pulverizadas pelo corpo social, é “a codificagao estratégica desses pontos de
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resisténcia que torna possivel uma revolugao, um pouco a maneira do Estado, que repousa sobre a integragao
institucional das relagdes de poder” (FOUCAULT, 2010b, p.107). Logo, apesar da diferenca de escala,
resisténcias e insurrei¢des existem apenas em articulagdo uma com a outra.

Esse processo de desprendimento ativo com relagao a uma forma de subjetividade promovida por uma
forma de governamentalidade é aquilo que Foucault estd nomeando por espiritualidade. No caso iraniano,
a insurrei¢ao contra uma governamentalidade politica inaceitédvel é acompanhada de uma insurrei¢ao de
si sobre si mesmo, de modo anélogo as revoltas de conduta analisadas em Seguranga, territério, populagdo.
Deste modo, a espiritualidade & qual se refere Foucault vincula-se, antes de tudo, aquilo que Bataille chamou
de experiéncia, e nao ao conteudo dogmatico de uma religiao. Isso pode ser dito a partir do momento em
que o entrevistador insistird para que Foucault diga o motivo de tanta rejei¢ao por parte do ptblico diante
deste tipo de reflexao. E neste contexto que os nomes de Bataille e Blanchot reaparecerao. Dira Foucault:

No fundo fiquei surpreso por terem ficado surpresos, pois sou inteiramente alimentado por Blanchot e por Bataille.
Eles é que foram realmente meus mestres. Posso dizer que aquilo que para mim foi uma espécie de ponto de ruptura
com relagao ao que era o ambiente no tempo de minha juventude foi a leitura do artigo de Sartre sobre Bataille®.
Para mim, parecia que na incompreensio de Sartre com relagio a Bataille havia algo que constituia a razao de uma
ruptura irreparével e, finalmente, a indicagao de algo que sem duvidas devia ser essencial a nossa época. De fato,
aquilo que é importante para a filosofia, para a politica, finalmente para todo homem, é aquilo que Bataille chama
de experiéncia, ou seja, algo que nao ¢ a afirmagdo do sujeito na continuidade fundadora de seu projeto. E muito
mais nessa ruptura e nesse risco pelo qual o sujeito aceita sua prépria transmutagio, transformagao, aboli¢ao, em
suarelagao com as coisas, os outros, ao verdadeiro, a morte, etc. Isso é a experiéncia. E arriscar ndo ser mais si-mesmo
[nosso grifo] (FOUCAULT, caixa S0, dossié 12-13, p.12).

Quanto a diferenca entre religido e espiritualidade, até certo ponto, Foucault parece seguir de perto a
reflexdo de Bataille na primeira parte d’A experiéncia interior, denominada “Critica da servidao dogmatica
e do misticismo”. Pois Foucault dird que as religides seriam como codificagdes que prescrevem o sentido
do movimento desta transformacao de si mesmo e, deste modo, o limitam:

E certo que as religices sdo, para essas praticas de espiritualidade, para essas formas de espiritualidade, a0 mesmo
tempo um tipo de estrutura de acolhimento, mas também de limitacao. Elas prescrevem em qué se deve tornar
outro que si mesmo, em diregdo a qué se deve ir, qual novo estatuto ter-se-a, etc. De fato, as religides constituem
uma codificagdo da espiritualidade (FOUCAULT, caixa 50, dossié 12-13, p.5).

Foucault estd fazendo uma afirma¢ao muito préxima daquela de Bataille, para quem o misticismo acaba
por estabelecer um sentido pré-determinado e, assim, ret¢ém o movimento de contestagao sem fim que
ele chama de experiéncia. Deste modo, ao invés da experiéncia conduzir a um campo de desconhecido
e ndo-sentido, o misticismo estabelece uma trajetéria garantida ao final da qual, apds perder-se, o sujeito
se reconcilia consigo mesmo ou com a totalidade divina: “As pressuposi¢des dogméticas deram limites
indevidos a experiéncia: aquele que jé sabe nao pode ir além de um horizonte conhecido” (BATAILLE,
2009, p.15). Para Bataille a experiéncia conduz ao nao-saber, o que nao significa que ela seja inefével: “ndo
atraimos se falamos dela, mas, quanto as questdes do saber, ela subtrai ao espirito as repostas que ele ainda
possuia. A experiéncia nao revela nada, nao pode fundar a crenca e nem partir dela” (BATAILLE, 2009, p.16).

Talvez este seja um dos maiores motivos para compreendermos o sentido do interior que complementa
a experiéncia: o titulo escolhido para seu livro é A experiéncia interior uma vez que se trata de pensar uma
experiéncia que nio se refira a qualquer fundamento divino ou laico que dé sentido a experiéncia. Do
mesmo modo como a experiéncia nao deve partir, ela também nao pode terminar num fundamento.
Logo, assim como a palavra divina, ﬁguras como a consciéncia e sua intencionalidade vazia, ou as fungdes
transcendentais do sujeito de conhecimento ou ético sio afastadas daquilo que Bataille chama de experiéncia.
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Todos esses elementos limitam o possivel, visto que subordinam a experiéncia a algo outro, como o sujeito
de conhecimento com suas formas a priori, ou um plano divino abarcado pela teologia:

Por nio ter principio em um dogma (atitude moral), nem na ciéncia (o saber nao pode ser seu fim nem sua origem),
nem na busca de estados enriquecedores (atitude estética, experimental), a experiéncia interior nio pode ter outro
anseio e nem outro fim que nio ela mesma (BATAILLE, 2009, p.18).

Por seu lado, ao analisar um acontecimento presente, Foucault deixa em aberto a possibilidade da forca
de espiritualidade encontrada nos episddios insurrecionais no Ird poder atuar de modo divergente aos
aspectos excludentes e persecutdrios que uma religido monoteista e universal parece incontornavelmente
carregar, com relagdo as mulheres, com relagao as minorias religiosas, étnicas etc. Esta tensdo existente no
seio da insurrei¢ao, entre uma vontade politica unitdria e uma vontade de mudanga radical na existéncia,
é destacada por Foucault em momentos como sua conversa com Pierre Blanchet e Claire Briére, O espirito
de um mundo sem espirito (FOUCAULT, 2001b, pp.753-755).

Deste modo, este talvez seja um dos aspectos fundamentais para compreendermos a separagio entre
religido e espiritualidade feita por Foucault: enquanto a espiritualidade diz respeito a uma alteragao na
relagdo que se tem para consigo mesmo e com os outros, a religido seria como uma forma de governar a
espiritualidade, estabelecendo os limites deste movimento, sua dire¢io, e mesmo qual a forma final que o si
mesmo deverd assumir. Logo, quando Foucault diz que a religido seria uma codificagao da espiritualidade,
ele também afasta a ideia de que entre ambas hd sempre e necessariamente conciliagao. Pelo contrério, ao
invés de uma conciliagao, fica explicita a possibilidade haver um conflito entre religido e espiritualidade.
Semelhante conflito ocorreu por diversas vezes, com modulagdes locais, na histéria do proprio cristianismo
como nos casos das heresias religiosas. Poderiamos dizer que um conflito entre religido e espiritualidade se
passa namedida em que, em linhas muito gerais, hd uma tensao entre as formas de subjetivagao promovidas
por uma religido especifica, e aquelas aceitas por uma determinada sociedade numa determinada época.

6. Conclusao: espiritualidade, experiéncia e atitude critica.

Ao que tudo indica, com suas consideragdes sobre critica e sobre espiritualidade, em 1978, Foucault
retoma e amplia a nogao de experiéncia considerada como transformagao de si mesmo em algo outro, de
modo andlogo ao mencionado no artigo de 1963. Contudo, semelhante retomada ocorre mediante uma
série de deslocamentos fundamentais. Destacaremos dois destes deslocamentos que nos parecem os mais
importantes. Em primeiro lugar, tal movimento de altera¢io de si mesmo nao é ressaltado através de um
pensamento voltado ao ser da linguagem moderna, mas sim para a questao da resisténcia ético-politica de
deixar de ser sujeito. Ou seja, a linguagem e a escritura deixam de ser o campo privilegiado deste tipo de
experiéncia de encontro radical com a finitude que joga o sujeito para fora de si mesmo, de modo que este
tema parece alastrar-se para a atuagio politica das ruas, para asindocilidades e desobediéncias em pequena
ou grande escala contra determinadas formas de condugao de condutas. Nestes casos ainda, a finitude pode
apresentar-se como a exposi¢ao ao risco da morte, prisio ou tortura.

Contudo, é o segundo indicio de reapropriagao do pensamento de Bataille por Foucault aquele que parece
repercutir mais profundamente em sua obra. Pois, articulando-se ao tema da resisténcia ético-politica, ele
ainda diz respeito a0 modo como Foucault pensa seu préprio trabalho nos termos de uma critica. Trata-se
de pensar a dimensao critica de sua filosofia como processo de permanente movimento de deixar de ser
sujeito, ou de desassujeitamento. Isso pode ser concluido a partir da conferéncia de 1978, Quest-ce que
la critique? Nela, a reflexao kantiana sobre o esclarecimento é inserida historicamente no contexto das
revoltas de conduta analisadas em Seguranca, territério, populagio, de modo que a critica kantiana seria uma
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modulagdo da atitude critica, por sua vez muito mais antiga. Contudo, ao invés de pensar a critica nos termos
de uma reflexao transcendental sobre os limites a priori do conhecimento, os quais, de sua parte, seriam
os fundadores da autonomia, Foucault a pensa nos termos de uma atitude. Esta atitude diz respeito a uma
coragem de colocar em questiao o modo pelo qual se é governado e se governa a si mesmo. Segundo Foucault,
a atitude critica diz respeito a seguinte questo: “como nao ser governado desta maneira [grifo do autor],
por estas pessoas, em nome destes principios, em vistas de tais objetivos e por meio de tais procedimentos,
ndo assim, ndo por isso, nao por eles?” (FOUCAULT, 2015, p.37). Com isso Foucault propde uma torsao
na filosofia kantiana, fazendo com que a questao da critica enquanto legitimidade dos conhecimentos se
subordine a questao do presente, ou seja, a do esclarecimento. Como afirma De la Higuera: “a critica passa
agora a depender da questao da Aufkldrung, ou seja, a questao da verdade se encontra pendente — portanto
néo eliminada - com relagio a questio do presente” (DE LA HIGUERA, 2007, p.XXXIX).

Concebida enquanto uma atitude que visa o desprendimento com rela¢do a um modo especifico de
assujeitamento ético-politico, a critica assume um papel de pratica de resisténcia, sendo resumida por
Foucault em termos que articulam os eixos do poder, saber e ética:

E se a governamentalizagao é esse movimento pelo qual se tratava, na realidade mesmo de uma pratica social, de
assujeitar os individuos por mecanismos de poder que reclamam uma verdade, pois bem, eu diria que a critica é o
movimento pelo qual o sujeito se dd o direito de interrogar a verdade sobre os efeitos de poder e o poder sobre seus
discursos de verdade. A critica seria a arte da inservidao voluntdria, aquela da indocilidade refletida. A critica teria
por fungio essencialmente o desassujeitamento [ désassujettissement no original] no jogo daquilo que poderfamos
chamar, resumidamente, a politica da verdade (FOUCAULT, 2015, p.39).

Com esta defini¢do da fungao da critica ndo nos interessa a divisao, tragada por Foucault nesta conferéncia,
entre as posteridades da critica na Alemanha com a escola de Frankfurt e na Fran¢a com a histdria das ciéncias.
Embora esse tipo de questao geral tenha sua importancia, queremos destacar algo mais especifico: ao definir
a critica enquanto uma atitude pratica de desassujeitamento, Foucault a coloca nos termos da espiritualidade
tal como ela foi ilustrada na entrevista inédita de 1979. Isso significa que a atitude critica apresenta um viés
espiritual que, para ser melhor descrito, Foucault precisou remeter a reflexdo sobre experiéncia promovida por
Bataille. Neste sentido, a0 menos na vertente em que Foucault situaria seu proprio trabalho, a atitude critica é
inseparavel de um processo de alteragdo de si mesmo, contudo sem que se possa estabelecer a priori qualquer
direcionamento necessario neste movimento de transformacio, visto nao haver estruturas transcendentais do
sujeito para direcionar univocamente tal movimento. Talvez seja esta arazao da espiritualidade ser definida por
um movimento de deixar de ser sujeito, ou de fornar-se outro que aquilo que se é, a0 invés de ser descrita como
um modo de ser outro (que remeteria a um outro do mesmo). Tornar-se outro ndo remete a uma alteridade
definivel, a qual possa ser atribuida uma totalidade, ou que seja acessivel ou intuida por qualquer forma de
subjetividade, mas sim a um processo pelo qual um sujeito deixa de ser aquilo que, num contexto especifico,
ele é. Assim, espiritualidade e critica apresentam lagos estreitos quanto a seus efeitos de desassujeitamento,
os quais se explicitam quando, em 1980, Foucault afirmou em Berkeley procurar outro tipo de critica: “nao
uma filosofia critica que busca determinar a possibilidade e os limites de nosso conhecimento possivel do
objeto, mas uma filosofia critica que busca as condigoes e as possibilidades indefinidas de uma transformagao
do sujeito, de nossa prépria transformagdo [nosso grifo]” (FOUCAULT, 2013, p.37).

Namaior entrevista de todos os Dits et écrits, realizada por Duccio Trombadori também em 1978, Foucault
ressaltard aimportancia dos trabalhos de Bataille e Blanchot para a formagao de seu pensamento, contudo, sem
restringi-la apenas aos escritos sobre linguagem e literatura. Esta importancia diz respeito as transformagoes
que os livros de Foucault operam nele mesmo, assim como nos outros que os leem, o que também explica
os constantes deslocamentos de seu pensamento. Por esta razao Foucault diz escrever “livros-experiéncia”:
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Eu nunca penso exatamente a mesma coisa pela razio de que meus livros sdo como experiéncias para mim, e
isso no sentido que eu gostaria que fosse o mais pleno possivel do termo. Uma experiéncia ¢ algo de que se sai
transformado (...). Eu sou um experimentador no sentido de que escrevo para transformar a mim mesmo e nao
pensar mais a mesma coisa que antes (FOUCAULT, 2001b, p.861).

Nao casualmente, além de Nietzsche e Klossowski, Foucault dird que Bataille e Blanchot foram pensadores
que lhe motivaram a escrever ndo para comunicar contetdos de conhecimentos que constituiriam um
sistema, mas para efetuar uma experiéncia que transforme tanto a ele préprio quanto aos seus leitores.
Contudo, trata-se de uma experiéncia muito diferente da fenomenoldgica, e muito mais préxima da
espiritualidade da entrevista inédita. Se a experiéncia fenomenoldgica visa captar, a partir de um olhar
reflexivo, as significagdes de um objeto qualquer do vivido cotidiano, para entao descobrir como o
sujeito em suas fungdes transcendentais é o fundador da experiéncia e de suas significagdes, para Bataille
e Blanchot “uma experiéncia é tentar chegar a um ponto da vida que seja 0 mais préximo possivel do
invivivel. Aquilo que é requerido é o maximo de intensidade e, a0 mesmo tempo, de impossibilidade”; de
modo que a experiéncia acaba por “(...) arrancar o sujeito de si mesmo, de fazer com que ele nio seja mais
ele préprio ou que seja levado ao seu esvaziamento ou a sua dissolugao. Trata-se de uma empreitada de
dessubjetivagdo [ dé-subjectivaction no original, com nosso grifo]” (FOUCAULT, 2001b, p.862). Ou seja,
assim como na atitude critica e na espiritualidade, uma experiéncia diz respeito a um movimento de deixar
de ser sujeito, de modo que os termos dessubjetiva¢io e desassujeitamento assumem um mesmo campo
de sentido nestes casos.

Escrever um livro-experiéncia é também um convite estendido para uma transformagao na relagio dos
outros para consigo mesmos, de modo a nao tratar-se de um movimento solipsista. A experiéncia deve
vincular-se a uma “prética coletiva” (FOUCAULT, 2001b, p.865):

Meu problema ¢ fazer en mesmo e convidar os outros a fazerem junto a mim, através de um contetdo histérico
)

determinado, uma experiéncia daquilo que nés somos, do que é nao apenas nosso passado, mas também nosso

presente, uma experiéncia de nossa modernidade tal que saiamos dela transformados (FOUCAULT, 2001b, p.863).

Para além da escrita, este cardter fundamentalmente ético-politico da experiéncia batailliana é usado por
Foucault para mencionar aquilo que afastou muitos membros de sua geragao das organizagdes comunistas
tradicionais e, simultaneamente os aproximou daquilo que eles esperavam do comunismo:

Para mim a politica foi uma ocasido para fazer uma experiéncia 2 maneira de Nietzsche ou de Bataille. (...). A
experiéncia da guerra nos havia mostrado a necessidade e a urgéncia de uma sociedade radicalmente diferente
daquela na qual nés viviamos. Esta sociedade que havia permitido o nazismo, que dormiu diante dele e que depois
passou em bloco para o lado de De Gaulle. Diante de tudo isso, uma grande parte da juventude francesa teve uma
reacdo de desgosto total. Nos desejavamos um mundo e uma sociedade nio apenas diferentes, mas que fossenos
um outro nés-mesmos; nés queriamos ser completamente outros em um mundo completamente outro [nosso grifo]
(FOUCAULT, 2001, p.868).

Em seu tltimo escrito sobre o esclarecimento, Qu'est-ce que les Lumiéres? nao serd a critica, mas a modernidade
aser definida como uma “atitude” que diz respeito a atualidade, “uma maneira de pensar e de sentir, também
de agir e se conduzir (...)” (FOUCAULT, 2001b, p.1387). Isso se deve a relevincia do tema da atualidade
em Kant, levantada em 1983 (FOUCAULT, 2010c pp.21-22), e que leva Foucault a definir seu préprio
trabalho como uma “ontologia critica de nés mesmos” (FOUCAULT, 2001b, p.1396) ou uma “ontologia
histérica de nés mesmos” (FOUCAULT, 2001b, pp.1393-1394). Contudo, permanece o mesmo gesto de
fazer com que a questao da verdade seja subordinada a questdo do presente. Ao mesmo tempo, junto a
“atitude limite” reaparece o tema da relagao entre critica e limite, assim como o dos efeitos espirituais da
mesma. A questdo dos limites se mostra quando Foucault diz que a critica ndo busca fundamenti-los, mas
sim apontar que eles sao construgdes historicas mutéveis e singulares, e logo, que podem ser ultrapassados:
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Mas se a questao kantiana era a de saber quais limites o conhecimento deve renunciar a ultrapassar, parece-me que
a questdo critica hoje deve ser revertida em questao positiva: naquilo que nos ¢ dado como universal, necessério,
obrigatério, qual é a parte daquilo que ¢ singular, contingente e fruto de coages arbitrarias? Em suma, trata-se
de transformar a critica exercida sob a forma de limitagao necessdria, em uma critica pratica sob a forma de
ultrapassamento [franchissement no original] possivel (FOUCAULT, 2001b, p.1393).

Com isso, defendemos que a questao da espiritualidade nos termos éticos da experiéncia batailliana
reaparece em 1984 quando Foucault especificar o viés genealdgico da critica. Ao centrar-se sobre nosso
ser historico, a genealogia nao visa mostrar o que seria impossivel de nos tornarmos, mas “ela deduzird
da contingéncia que nos fez ser aquilo que somos, a possibilidade de nao mais ser, fazer ou pensar isso
que nés somos, fazemos ou pensamos” (FOUCAULT, 2001b, p.1393). Ou seja, parece que mais uma vez
Foucault estd mostrando como a critica é um convite a fazermos uma experiéncia de nosso passado e de
nosso presente, de modo tal que nds sejamos transformados, ou seja, outro que ndés mesmos. Neste caso a
critica teria como efeito a dessubjetivacio individual e coletiva, porém de modo a permitir formas outras de
subjetivagao. Como atitude-limite, a critica é um modo de abrir espago para um mundo outro e uma vida
outra. Se, como dito na aula de 9 de marco de 1983, a discussao sobre a Aufkldrung é um modo de recolocar
os problemas da parresia (FOUCAULT, 2010c, p.317), haveria também um nexo entre critica e cinismo.
Talvez, o tipo de exterioridade ou de alteragao que caracteriza o cinismo antigo possa ser pensado em termos
andlogos ao da experiéncia batailliana, visto que os temas do mundo outro e da vida outra (FOUCAULT,
2009. p.264), colocados em dissonancia com o outro mundo e a outra vida, parecem j4 estar presentes
nesta entrevista com Trombadori para mencionar uma experiéncia politica 8 maneira de Nietzsche ou de
Bataille. Outro elemento que sustenta nossa hipdtese é o fato de Foucault nomear a transvaloragao cinica
dos valores da verdade nos termos de uma “passagem ao limite” (FOUCAULT, 2009, p.225), reencontrando
talvez, a partir de outros termos, o tema da relagao entre critica e limite mencionado no artigo de 1963.

Para concluir, defendemos que a relagio do pensamento de Foucault com o de Georges Bataille é muito
mais complexa e matizada que um momenténeo interesse pela experiéncialiterdria supostamente desvinculada
da ética na década de 1960, e um pretenso abandono ou afastamento posterior (SARDINHA, 2010). De
um lado temos a questdo do vinculo entre critica, ontologia, negatividade, afirmacéo e limite, a qual estava
presente desde o artigo de 1963 e ainda antes com Génese e estrutura da antropologia de Kant (FOUCAULT,
2011). Muito cedo a ocupagao com estes temas fez Foucault encontrar em Bataille um pensamento moderno
que fosse simultaneamente uma critica e uma ontologia, visto interrogar o ser do limite ao invés de fundar
limites legitimadores. Apos ter desenvolvido um caminho filoséfico préprio, em seu pensamento tardio
Foucault definird seu proprio trabalho nos termos de uma ontologia critica — muito embora, por exemplo,
a histéria desempenhe um papel muito diferente nos casos de Bataille e de Foucault, assim como ambos
estabeleceram, em vida, discussdes com outros autores, havendo em comum apenas Sartre.

De outro lado, ainda que intimamente ligada ao primeiro lado, temos a questao da transformagao ético-politica.
Quando revista apds os estudos sobre a governamentalidade, ela parece ter sido uma catalisadora para a
reconsideragio da reflexdo batailliana por Foucault. E a partir de 1978, tanto com a nogao de experiéncia
quanto de espiritualidade, que as mengoes positivas a Bataille, e em certo grau também a Blanchot, voltam
a proliferar nos textos de Foucault, e todas elas dizem respeito & questio da transformagao de si mesmo e
da realidade da qual se faz parte. Mesmo a questao da ficio, tratada em diversos textos da década de 1960,
retorna com certa forga a partir deste momento. Tanto no caso da prética histérico-filosofica tratada na
conferéncia de 1978 (FOUCAULT, 2015, p.48), quanto no vinculo entre experiéncia e ficgdo na entrevista
com Trombadori, com seu jogo entre “constatacao e fabricagao” (FOUCAULT, 2001b, p.865), ou ainda,
nareflexao tardia do texto de 1984 sobre a ilustracao, quando Foucault trata, através de Baudelaire, do jogo
entre a captura do real naquilo que ele §, e sua transfiguragigo (FOUCAULT, 2001b, p.1389).
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Para finalizar, gostarfamos de chamar a atengao para o fato de que, talvez, a incorporagao da experiéncia
batailliana repercuta também na autoreflexao do preficio d’O uso dos prazeres. Nela Foucault assumidamente
apropria-se de certos elementos do pensamento antigo, quando diz que a curiosidade que o levou a
antiguidade é de um tipo que “permite separar-se de si mesmo’, e que conduz a um saber que assegura
“o descaminho [égarement] daquele que conhece” (FOUCAULT, 1984, pp.14-15). Contudo, Foucault
parece modernizar o viés etopoético do pensamento antigo. Pois seria dificil encontrar na antiguidade algo
semelhante a um saber que resultasse numa errancia ativa, salvo, talvez, no caso cinico. Defendemos que,
a0 engajar-se em tal errdncia, resultado de um ensaio a ser entendido como “experiéncia modificadora de si
no jogo da verdade” (FOUCAULT, 1984, p.15), Foucault parece considerd-lo como um livro-experiéncia
tal como definido na entrevista com Trombadori. Por conseguinte, antes de admiragao e afastamento, a
relagao de Foucault com o pensamento de Bataille parece ser muito mais a de uma constante reapropriago.
Certas temdticas parecem continuar quase sem altera¢des a nao ser com acréscimos, como a da relagao
entre critica e limite, ja outras sao descartadas, como a utilizacio da nogao de erotismo para tratar da
sexualidade, outras temadticas, ainda, ganham significativo destaque apenas ap6s alguns deslocamentos do
proprio pensamento foucaultiano. Este parece ter sido o caso do uso da nogao batailliana de experiéncia,
em seu viés ético, para pensar tanto a espiritualidade como os efeitos etopoéticos e politicos que a propria
escrita foucaultiana visa provocar.

NOTAS

1. O termo aparece pela primeira vez em “Com o que sonham os iranianos” (FOUCAULT, 2001b, p.694), publicado
em outubro de 1978 também na Nouvel Observateur. A tese de Farhi Neto (FARHINETO, 2012, p.131) assim como
a dissertacdo de Pelegrini (PELEGRINI, 2015) tratam com maior especificidade o episddio de Foucault no Ira.

2. A nota 37 da aula de 22 de fevereiro de 1978 aponta que Foucault provavelmente leu Hadot com uma disténcia
critica ja em 1978 (FOUCAULT, 2008, p.251), hipétese que esta entrevista inédita parece reforcar. A figura do
tornar-se outro serd usada e constantemente retomada para a descri¢do do cuidado de si e da espiritualidade no inicio
do curso A hermenéutica do sujeito.

3. Trata-se do artigo Un nouveau mystique, criticando Leexpérience intérieure, publicado em trés partes na revista Cahiers

du sud, n0260, 261 e 262 entre os meses de outubro a dezembro de 1943. Posteriormente as partes foram reunidas
num s texto, publicado em Situations I (SARTRE, 1947).
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