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Resumo: O texto pretende analisar o itinerdrio realizado por Foucault em torno da nogao de corpo, levando em
consideracdo duas triparticdes: uma interna a obra de Foucault, considerando as trés etapas de seu pensamento, a
saber, epistemoldgica, politica e ética, e uma segunda, externa a obra de Foucault, que visa uma leitura comparada
entre Deleuze e Foucault, a partir da leitura que ambos fazem de Artaud. Esse contraste permite trazer a luz uma
rede de tensdes, cumplicidades, mudancas e distanciamentos entre Foucault e Deleuze.
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Abstract: The text intends to analyze the itinerary realized by Foucault around the notion of the body, taking into
account two triple divisions: one internal to the work of Foucault, taking into consideration the three stages of his
thought, namely, the epistemological, the political and the ethical, and a second one, external to Foucault’s work,
which aims at a comparative reading of Deleuze and Foucault, taking as its reference-point their own readings of
Artaud. This contrast allows us to bring to light a network of tensions, complicities, changes and estrangements
between Foucault and Deleuze.
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Por comodidade da exposigao, o trabalho de Foucault serd abordado aqui a partir da distin¢ao entre
trés polos temdticos, que correspondem a outros tantos momentos de sua producao. O primeiro polo é
simultaneamente epistemoldgico e literdrio e marca de forma visivel os escritos da primeira metade dos
anos 1960, manifestando-se de forma imediata na Histéria da loucura na idade cldssica, de 1961, bem como
em textos inspirados daliteratura. O segundo polo é mais diretamente politico e se torna notério durante a
década de 1970, com duas obras maiores que sao Vigiar e punir, de 1975, e A Vontade de saber, de 1976. Por
fim, um terceiro polo, que designaremos como ético, concentra diversos estudos da primeira metade dos
anos 1980, culminando com O Uso dos prazeres e O Cuidado de si, livros de 1984. Feita esta diferenciagao,
é preciso introduzir de imediato duas ressalvas, que apesar de previsiveis sdo todavia necessarias. Por um
lado, a indicagao destes trés nicleos de tratamento do corpo e dos corpos nao esgota, de forma alguma,
o discurso de Foucault sobre o assunto, havendo multiplos textos que lidam com o mesmo tema para 14
dos mencionados. Por outro lado, nenhum destes polos ¢ exclusivo de elementos tipicos de outros polos;
ou seja, sabemos que hd consideragoes politicas tanto no dmbito epistemoldgico quanto no ético, assim
como podem existir contetdos epistemoldgicos no dominio da ética e da politica, e por ai vai, o importante
sendo de conceber Foucault ndo tanto como um pensador que em cada periodo de sua produgio apenas
se consagra a um dominio (apesar de ele também o ter feito, por exemplo nas Palavras e as coisas, que se
situam num dmbito do saber, sem qualquer contato com o que mais tarde ele chamaré de poder), quanto
como um pensador que permite passagens e permeabilidades entre os campos cientifico, politico, literrio,
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plastico, filoséfico e outros. Nos instalamos, entao, num equilibrio entre dois pratos da balanga, de umlado
a consideragao de trés polos maiores, o que como veremos nos facilitard uma certa harmonia na andlise; e
de outro, a memoria de que estes centros nao esgotam a riqueza e diversidade de contributos de Foucault
para um pensamento do corpo.

Partirei assim desta triparti¢ao e examinarei o percurso que conduz de cada polo aos outros, tomando
como guia uma personalidade literdria cuja influéncia, sobre Foucault e seus contemporaneos franceses,
foi notéria, personalidade que aparece como sendo de grande pertinéncia para o tratamento do corpo:
se trata do poeta, escritor, ator, tedrico do teatro, dramaturgo e artista plastico Antonin Artaud, que viveu
durante a primeira metade do século XX (1896-1948). Se fosse preciso apresentar de inicio duas razoes
para evoca-lo, uma seria o fato que Foucault se serve do que Artaud escreve acerca do corpo, a fim de
teorizar filosoficamente o suplicio do sujeito, como veremos adiante; e outra, o fato de que Deleuze se
inspira também de Artaud, no intuito de teorizar o corpo sem érgaos, expressio de Artaud alids, criador
constante e intimamente preocupado com o corpo em seus mais diversos estados e manifestagdes. Além do
mais, areferéncia a Artaud traz consigo uma vantagem adicional: visto que Foucault e Deleuze se inspiram
dele de forma diversa, veremos por intermédio do primeiro o quanto os dois ultimos se distanciam um
do outro ao longo dos anos, o tema do corpo aparecendo desse jeito como um catalisador para melhor
captar as singularidades de Foucault e de Deleuze. Por tudo isso, Artaud, Foucault e Deleuze constituem a
segunda triparti¢ao sobre a qual me apoiarei para explorar o itinerdrio foucaultiano concernente ao corpo.

A partir de aqui, as etapas que me proponho percorrer sao as seguintes. Num primeiro estddio tentarei
mostrar o que Foucault diz do corpo, com referéncia a Artaud, durante o periodo epistemoldgico. Num
segundo momento, atentarei no que dele diz a partir do polo politico. Num terceiro momento, enfim, me
concentrarei na ética foucaultiana, simultaneamente atentando em Deleuze, que aparecerd entao em grande
contraste em relagao & Foucault.

O primeiro escrito que evocarei nao causara surpresas: se trata da Histéria da loucura, que retoma a
afinidade, sugerida primeiramente por Artaud em sua “Carta sobre Lautréamont”, de 1946 (ARTAUD,
1974, t. X1V, vol. 1, p. 32-37), entre ele mesmo, Nerval, Van Gogh e Nietzsche, que Foucault apresenta como
autores dessas “obras de loucura” (FOUCAULT, 1961, p. 663) que mudaram nossa maneira de veraarte e o
mundo. Aqui, o tema da loucura é cardinal, e é verdade que Artaud foi condenado a varios anos de reclusao
em asilo psiquidtrico, como Foucault recorda: “Antonin Artaud era esquizofrénico: foi ele quem, apds o
enfraquecimento do surrealismo, criou uma via no mundo poético abrindo novas perspectivas” (FOUCAULT,
1994, p. 132). O escritor lhe interessa desde logo pela estranha proximidade que nele se estabelece entre
a loucura e a arte, pois Foucault sabe que condenar como loucos aqueles para quem a escrita é um lugar
privilegiado de experimentagao e ruptura radical, equivale a desprezar e abafar a propria criagao. Além disso,
Artaud se chamou por vezes de louco, por exemplo em Artaud le Mémo, de 1947: “EU/ visado em minha
loucura” (ARTAUD, 1974, t. X11, p. 18).2 Ele aceita entdo sua propria loucura, porém apenas numa estratégia
para voltd-la, sem tardar, contra aqueles que o julgam, asticia por intermédio da qual ele se transforma no
primeiro acusador dos médicos e psiquiatras, verdadeiros responséveis pela existéncia da loucura. Assim,
lemos nos fragmentos reunidos no “Dossié de Artaud le Mémo™: “Digo que aloucura é uma artimanha/ e
que sem a medicina ela ndo teria existido” (ARTAUD, 1974, t. XII, p. 214). Duas paginas adiante, lemos ainda
o seguinte: “Os médicos de asilos de alienados sao sadicos conscientes e premeditados,/ e aquele que me
disser: Antonin Artaud, éslouco / lhe responderei: Tu és o cinico, e bem te conhego/ Se nio tivesse havido
médicos nio teria havido doentes/ pois foi pelos médicos e nio pelos doentes que a sociedade comegou”
(ARTAUD, 1974, t. XII, p- 216). Esta inversio teve, com certeza, com que seduzir Foucault, para o qual a
loucura apenas existe em sociedade. Mas que importancia tem isso para o tratamento do nosso problema? E
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que o ataque contra a medicina e a reivindicagao daloucura sao dois passos que precedem um novo discurso
sobre o corpo, no qual este é apresentado nao como um dado natural, antes como o resultado de convengdes
e, por conseguinte, apto a ser transformado. Abordemos este aspecto com algum pormenor.

No “Dossié de Artaud le Mémo” encontramos o seguinte passo: “Os médicos sao os inimigos-natos
do delirio/ atribuigao de uma realidade e de um ser a algo que nao existia/ quando o delirio,/ quer dizer
a imaginacio reivindicadora,/ é a regra da realidade” (ARTAUD, 1974, t. XII, p. 218). Uma vertente do
discurso de Artaud sobre o corpo humano decorre desta concepg¢ao daimaginac¢io como sendo “delirante”,
num sentido antimédico - imaginagio que é livre porque ultrapassa os limites do espago de funcionamento
razoavel que supostamente lhe estaria atribuido. Podemos desenvolver esta ideia buscando inspiragao
numa afirmagao de Artaud, extraida de outro livro, O Teatro e seu duplo, de 1938, segundo a qual “é preciso
admitir que tudo na destinagdao de um objeto, no sentido ou na utilizagdo de uma forma natural, tudo é
questio de convengio” (ARTAUD, 1974, t. IV, p. 52). Artaud d4 um exemplo concreto, imediatamente
relacionado com o nosso tema: “Entende-se que uma mulher bonita tem uma voz harmoniosa; se desde
que o mundo é mundo tivéssemos ouvido todas as mulheres lindas nos chamar com toques de trompa e
nos cumprimentar com barridos, por toda a eternidade teriamos associado a ideia do barrido 4 ideia de
mulher bonita, e com isso parte de nossa visao interior do mundo teria sido radicalmente transformada”
(ARTAUD, 1974, t. IV, p. 52). Tal como a voz e a trompa no caso da mulher bonita, cada objeto cumpre
uma fungio ou tem uma finalidade, associada por uma parte ao sentido que lhe ¢ atribuido (ao objeto);
e, por outra parte, a constitui¢io do mundo no interior do qual esse objeto desempenha o seu papel. A
transformagao do objeto induz, por conseguinte, uma metamorfose tanto de seu sentido préprio, quanto
do quadro geral no qual ele se inscreve. Estes argumentos, expostos por Artaud em O Teatro e o seu duplo,
visam propor como tarefa maior do teatro a de mudar radicalmente os usos dos objetos, no intuito de
mostrar quao convencionais sao aqueles que habitualmente lhes sao conferidos. Para isso, sugere Artaud,
o teatro poderia inspirar-se da peste, momento de derrocada da ordem, e da substituicio (ainda que
proviséria ou até efémera) das convengdes de sentido e de valor, em uma palavra, das convengdes acerca da
finalidade de um ser. Como sugerird Deleuze anos mais tarde em Critica e clinica, de 1993: “Entre o teatro e
a peste, Artaud cria um simbolo no qual cada uma das forgas duplica e relanga a outra” (DELEUZE, 1997,
152). A fugacidade de uma nova associagdo, ocasionada pelo teatro tanto quanto pela poesia, compensa
toda associa¢do convencional, cujo cardter contingente se revela plenamente nesse mesmo instante. A
nova associagao, assim estabelecida, mostra que as coisas poderiam ser de outro jeito; e que este fato é
mais verdadeiro do que o fato de que as coisas se apresentam habitualmente de uma certa forma. Dez
anos mais tarde, Artaud radicaliza sua prépria ideia com respeito ao corpo, nao mais recorrendo ao caso
da mulher bonita e de sua voz, mas ao do ser humano em geral: ¢ a inveng¢do daquilo a que chamard de
corpo sem 6rgaos; reivindicagao delirante por exceléncia de uma metamorfose do humano, no sentido da
palavra “delirio” evocado atrds, isto é, que diz respeito a uma imaginagao nao-convencional, a qual escapa
as convengdes da razao, incluindo as da razao médica. Eis o que lemos em um de seus textos tardios, Para
acabar devez com o juizo de deus, de 1948: “Ora, agora é preciso emascular o homem. [ ... ]/ - Colocando-o
de novo, pela tltima vez, na mesa de autdpsia para refazer sua anatomia./ [...] O homem esté doente porque
estd mal construido./ Temos que nos decidir a desnudé-lo para raspar esse animalejo que mortalmente
o corrdi,/ deus,/ e juntamente com deus/ os seus érgaos. / Pois metam-me se quiserem numa camisa de
forgas,/ mas nao hd nada mais indtil que um 6rgao./ Quando lhe tiverem feito um corpo sem 6rgaos/
entdo o terao desembaragado de todos seus automatismos e devolvido a sua verdadeira liberdade./ Entao
vocés vao ensind-lo de novo a dangar as avessas/ como no delirio dos bailes populares/ e este avesso serd
seu verdadeiro direito” (ARTAUD, 1974, t. XIIL, p. 104). Este avesso do humano aparece, assim, como
uma ordem mais veridica, emancipada dos automatismos. Com a parte final da cita¢ao, compreendemos
melhor a coeréncia que existe entre o projeto anorginico de Artaud e a maneira como este pde em causa
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as convengdes, pois lemos nessa parte de frase que a evidéncia do habitual é o que cria impedimentos a
liberdade de pensar. Temos de captar esta ideia em toda a sua profundidade, porque ela é bem mais do
que uma simples critica da opinido: ela atinge o coragdo da ciéncia, a qual estabelece o que é um 6rgao,
para que serve e por qué nao se pode prescindir dele. Ora, sdo estas evidéncias que é necessdrio destruir
poética e teatralmente, isto é artisticamente. Em simultdneo, vemos como a escrita de Artaud pode ser
comparada com a de Nietzsche, desde logo quando este atribui a arte a fun¢ao de um remédio contra o
conhecimento e o empobrecimento da vida (NIETZSCHE, 1886, §S). Ambos os autores compreendem a
arte como sendo mais verdadeira do que a ciéncia, ndo somente no final, isto é, nos resultados a que chega
cada uma; mas desde o inicio, no desmantelamento — que a arte empreende — dos automatismos ou das
regularidades dos objetos, dos quais a razdo pretenderia formular as leis. O avesso dos objetos e dos corpos,
tudo aquilo de que sao capazes mais além das convengdes, eis um espago para sua propria libertacio, ou para
arevelagdo do que estes objetos e corpos podem ser, parald do que é costume serem. Associando ao tema
daloucura o tema do corpo, das dores fisicas e existenciais decorrentes do fato de 0 humano estar doente
por estar mal construido, mas também das potencialidades e recursos deste corpo, Foucault pode enfim
referir Artaud como um simbolo do “pensamento do fora”, que concerne um novo lugar descoberto pela
literatura, lugar exterior de uma materialidade que se opde a interioridade da consciéncia; um “fora” que
Foucault reconhece “em Artaud, quando toda a linguagem discursiva ¢ instada a se soltar na violéncia do
corpo e do grito, e o pensamento, deixando a interioridade falaz da consciéncia, se torna energia material,
sofrimento da carne, perseguicio e dilaceramento do préprio sujeito” (FOUCAULT, apud TERNES, 2011,
p- 139). Porém, apés ter admirado tanto os escritos e a experiéncia de Artaud, Foucault ndo falard mais
dele a partir do final dos anos 1960. Podemos apresentar a publicacio de Vigiar e punir como momento
que consagra definitivamente seu afastamento do poeta. Vejamos porqué.

Para melhor situar a posi¢ao de Foucault sobre o corpo no dominio politico, note-se o que ele escreve,
desde as primeiras paginas do livro sobre a prisao, a respeito daquilo a que chama “a ‘alma’ moderna’, que
considera o ponto de apoio para o exercicio de um certo poder punitivo. A transformagao do regime penal
nas ultimas décadas do século XVIII poe termo ao regime dos suplicios. Doravante, em vez de submeter os
condenados a castigos fisicos cruéis, a justica punird antes de mais pelo aprisionamento; em vez de supliciar
o corpo, ela desejara corrigir a alma. Ao mesmo tempo desenvolve-se um conjunto diverso de técnicas de
vigilancia e domesticagdo dos corpos individuais, empregues no exército, na escola, na oficina, no hospital,
na administracao da cidade. De tal maneira que a puni¢ao da alma, compreendida como principio dos bons
e maus comportamentos, é acompanhada por uma producao de individualidade, resultante da aplicagao dos
procedimentos de hierarquizagao, de gestiao do tempo e do espago, de exame dos saberes e condutas, numa
palavra, de tudo aquilo que Vigiar e punir chama: o exercicio de uma tecnologia de poder. Esta tecnologia
s6 pode constituir as almas individuais sob condi¢do de tomar como alvo, porém de modo inteiramente
novo, os corpos. Quer isto dizer que as almas sio menos reais do que os corpos? Foucault responde: “Nao
se deveria dizer que a alma é uma ilusao, ou um efeito ideolégico, mas afirmar que ela existe, que tem
uma realidade, que é produzida permanentemente, em torno, na superficie, no interior do corpo pelo
funcionamento de um poder exercido sobre os que sio punidos” (FOUCAULT, 1999, p. 28). Assim, aalma
éreal, conquanto seja um produto. Num trecho conexo, Foucault qualifica a realidade dela como “histdrica’,
ao mesmo tempo que lhe retira de uma vez por todas o estatuto de entidade primeira: “Esta alma real, e
incorpérea, no é em nada substncia; é o elemento onde se articulam os efeitos de um certo tipo de poder
e a referéncia de um saber” (FOUCAULT, 1999, p. 28). Compreendemos por isso que Foucault a escreva
entre aspas: estas indicam que nao se trata da alma-principio-de-vida nem da alma imortal, mas sim daquela
de que cada individuo é dotado pelos mecanismos em funcionamento numa sociedade, e que desenvolvem
nele automatismos de conduta e de pensamento. A generalizacio das disciplinas ao longo do século XVIII
produziu uma alma moderna geral e individual. Geral, na medida em que por ela todos os individuos sao
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iguais na sua humanidade e, por conseguinte, igualmente passiveis de uma outra sangao que a do suplicio.
E individual, visto que ela é produzida caso a caso por esses procedimentos de “observa¢ao minuciosa do
detalhe” (FOUCAULT, 1999, p. 121) que sdo os mecanismos de educagio dos corpos. Por tais mecanismos
passa a fabricagao do individuo pelo poder-saber, segundo a penetrante expressao de Vigiar e punir: “a bela
totalidade do individuo nao é amputada, reprimida, alterada por nossa ordem social, mas o individuo é af
cuidadosamente fabricado, segundo uma tactica das forgas e dos corpos” (FOUCAULT, 1999, p. 179).

Sabemos que, narelagao entre o sujeito e a politica, Foucault nio segue os modelos cléssicos. Aristoteles
associa o cidadao ao governo e pergunta de que modo a virtude do primeiro deve se acordar com o
exercicio do segundo (ARISTOTELES, Pol,, I1I, 1-4). Por seu turno, os contratualistas aliam os sujeitos
ao soberano e investigam os principios racionais da transmissao do poder de aqueles a este. Em ambos os
casos o pensamento politico é dominado pela existéncia de dois elementos diretamente associados numa
relagao vertical. Pensemos agora no marxismo, segundo o qual a histéria é o terreno da luta de classes.
As classes, diria Foucault, sao também concebidas na vertical, como grupo minoritario e dominante dos
proprietarios, em cima, e grupo maioritério e dominado dos expropriados, em baixo. Em jogo nesta luta
estd o controlo do poder de estado, entendido como lugar da manuteng¢ao ou da mudanga da estrutura de
propriedade, de talmodo que a conjungao imediata que se encontrava ja em Aristoteles e nos contratualistas
se mantém no marxismo, ainda que transformada. A primeira originalidade de Foucault serd a de estruturar
o poder de uma outra forma, introduzindo, entre governantes e governados, entre soberano e sujeitos, entre
dominantes e dominados, uma regiao nova e complexa a que chama de tecnologia politica dos corpos, que
desfaz o lago imediato entre os dois elementos tradicionalmente constitutivos da politica.

Uma segunda originalidade diz respeito ao destino que reserva a cada um destes elementos tradicionais.
Uma passagem importante para o compreendermos ¢ a seguinte, que lemos em Vigiar e punir: “pode haver
um ‘saber’ do corpo que nao é exatamente a ciéncia de seu funcionamento, e um controle de suas forcas
que é mais que a capacidade de vencé-las: esse saber e esse controle constituem o que se poderia chamar
a tecnologia politica do corpo. [...] Seria impossivel localizé-la, quer num tipo definido de instituigao,
quer num aparelho do estado. Estes recorrem a ela; utilizam-na, valorizam-na ou imp6em alguns de seus
procedimentos. Mas ela mesma, em seus mecanismos e efeitos, se situa num nivel completamente diferente.
Trata-se, de alguma maneira, de uma microfisica do poder posta em jogo pelos aparelhos e institui¢oes,
mas cujo campo de validade se coloca, de algum modo, entre esses grandes funcionamentos e os proprios
corpos com sua materialidade e suas forgas” (FOUCAULT, 1999, p. 26). Estas linhas nos ensinam duas
coisas sobre a tecnologia politica dos corpos.

Primeiro, do que ela se compde. Ela ndo é nem uma ciéncia objetiva e abstrata, condensada em leis
e principios formais, nem uma forma nua de dominagdo pela violéncia, que reduziria os individuos a
escravatura; ela é simultaneamente um conhecimento empirico, que se mantém assim junto da experiéncia; e
uma maneira de impor subtilmente a ordem, por via de intervengdes discretas no terreno préatico. Enquanto
tecnologia, ela é um saber de certas técnicas, o que faz com que nela as dimensdes tedricas e préticas se
encontrem estreitamente associadas. E, enquanto politica, ela cruza ao mesmo tempo os dominios do poder
e do saber que assim se associam. O objetivo de quem se serve dela é o de moldar os corpos para dispd-los
aprodugao e a reprodugio: “Este investimento politico do corpo estd ligado, segundo relagdes complexas
e reciprocas, a sua utilizagdo econdmica” (FOUCAULT, 1999, p. 25). De tal modo que, nas relagdes de
poder, o lago entre a tecnologia politica do corpo e a disposigao dos individuos se torna evidente: esta
tecnologia deve ser entendida como indutora de disposi¢des para agir ou padecer de certa forma, ou seja,
como meio de obter uma capacidade geral, fabricando individualidades semelhantes. Numa palavra, ela
é utilizada para normalizar.
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Segundo, a passagem citada nos diz algo sobre o lugar onde se encontra a tecnologia. Ela nao estd ao lado
do estado e dasinstitui¢des; ela “se situa num nivel completamente diferente”. Que nivel é este? Trata-se por
um lado de um nivel intermédio, porquanto a tecnologia se encontra entre as institui¢des que se servem dela
e os corpos que se trata de dominar. Por outro lado, ela aparece quase como fundamental, e além de permitir
as relagdes entre as instituicdes e os corpos, torna possivel que cada elemento se defina na relagio como
instituigao ou corpo. Assim, a tecnologia aparece primeiro como intermédia, paralogo depois ser colocada
no fundo. Em outras palavras, a mediagdo torna-se fundadora. E a regiao que assegurava a comunicagio entre
os dois niveis tradicionais do poder se metamorfoseia em plano decisivo. Noutro texto da mesma época,
Foucault apresenta este deslocamento tedrico da maneira seguinte: “Dever-se-ia tentar estudar o poder
nao a partir dos termos primitivos da relagao, mas a partir da propria relagdo na medida em que ela é que
determina os elementos sobre os quais incide [ ... ]” (FOUCAULT, 2005, p. 319). Assim, o plano que parecia
ser apenas intermédio se revela, no fim de contas, como determinante dos entes de poder, o que significa
que os corpos sao determinados pela relagao da qual sao um elemento, ou seja, enquanto determinados, eles
nao sao uma realidade preexistente sob uma forma que seria natural ou essencial: a “esséncia” dos corpos, se
é que podemos utilizar esta palavra, s6 é determinada adentro da tecnologia politica que os forma.

Havendo estabelecido estes pontos, vejamos agora como a sombra de Artaud é afastada de Vigiar e punir,
para o que voltaremos brevemente ao papel do corpo em trés modelos distintos do exercicio de poder, tal
como Foucault os descreve — 0 modelo da exclusio (da lepra), o da quadriculamento (da cidade afetada
pelapeste) e o do pandptico. Na Histdria da loucura, Foucault tinha recordado que entre leprosos e pessoas
sas houvera, no passado, uma partilha simples, isto é imediata e sem resto. Trata-se de uma operagao que
cria condigdes para que uma sociedade desenvolva um olhar sobre si mesma, decorrente da exclusao de
uns e da conservagio de outros, esquema que, de acordo com Foucault, se manterd posteriormente, mutatis
mutandis, na partilha entre aloucura e a razao. Trata-se também de uma separacao massiva de dois grupos.
Em contrapartida, Vigiar e punir compara do seguinte modo o tratamento dado a cidade empestada: “Se
é verdade que a lepra suscitou rituais de exclusio que deram até um certo ponto o modelo e como que a
forma geral do grande Fechamento, ja a peste suscitou esquemas disciplinares” (FOUCAULT, 1999, p.
164).? Para compreender o que sdo estes esquemas, é importante reler o capitulo de Vigiar e punir intitulado
“O panoptismo”, bem como a descricao ai apresentada das “medidas que se faziam necessdrias, segundo
um regulamento do fim do século XVII, quando se declarava a peste numa cidade.” O quadriculamento
da cidade despoleta entdo uma “inspecao [que] funciona constantemente. O olhar est4 alerta em toda
parte”. De quem sao estes olhos indiscretos e a qué eles prestam aten¢io? A cidade se encontra partilhada
em dois grupos, o dos vigilantes (“os intendentes, os sindicos, os soldados da guarda”), que circulam e
permanecem atentos, e o dos vigiados, basicamente todos os outros habitantes, fechados em casa, doentes
ou nao. O método mais simples para conhecer o estado de satide de cada um consiste em chamar um a
um cada ocupante, casa a casa: “Cada um trancado em sua gaiola, cada um a sua janela, respondendo a
seu nome e se mostrando quando é perguntado, ¢ a grande revista dos mortos e dos vivos.” Para que esta
fiscalizacao dé certo, é preciso que os corpos se mostrem e que os individuos venham a janela, tornando-se
visiveis de acordo com as instrugoes recebidas de fora, encontrando-se frente a frente com os personagens
investidos de poder pela administracao. Presente por toda a cidade, o poder exige que os moradores, de
quarentena, comparegam diante dele de acordo com as regras que ele estabelece. Finalmente, para que estes
procedimentos funcionem, um “sistema de registro permanente é indispensével: relatérios dos sindicos aos
intendentes, dos intendentes aos almotacés ou ao prefeito.” No topo da escala encontramos o prefeito; no
outro extremo, cada morador do qual se registraram “o nome, a idade, o sexo, sem excecio de condigao”.
Captados desta forma pelo funcionamento administrativo, os moradores em suas casas sao transformados
em individuos, corpos cuja identidade pode ser reconhecida oficialmente. Vemos assim a diferenca entre
o afastamento massivo dos leprosos ou dos loucos e o tratamento individualizante dos pestilentos, que
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fixa tanto as identidades quanto o lugar que corresponde a cada uma delas. Contra o esquema milenar da
exclusao dalepra, o século XVIIintroduz uma novidade essencial, a diferenciagao oficial dos individuos, que
simultaneamente os igualiza, posto que os reduz sem exce¢ao a um nome, uma idade e um sexo. Temos aqui
o ponto de partida de um trabalho realizado sobre todos e cada um e por isso a0 mesmo tempo universal e
individualizante. O estudo do pandptico em Vigiar e punir nos permite circunscrever um terceiro modelo
de exercicio do poder sobre o corpo, distinto dos que acabamos de ver. O pandptico estd para o final do
século XVIII como o quadriculamento estd para os meados do século XVII: ele representa o esquema
depurado do ordenamento dos corpos como meio para governa-los. Como sabemos, o panéptico é uma
construgao circular dentro da qual um anel periférico é dividido em celas. Cada cela tem “duas janelas, uma
para o interior, correspondendo as janelas da torre” de vigilancia que se encontra no centro do edificio;
“outra, que dé para o exterior, permite que a luz atravesse a cela de lado a lado.” Para quem se encontra
dentro da cela, é impossivel permanecer na sombra. Somente, esta possibilidade nao decorre de uma
instru¢do momentéinea dada pelo poder, como quando cada morador da cidade era instado a vir & janela;
ela é o estado permanente de quem quer que esteja enclausurado. A cela nao é mais um lugar cujo interior
escapa a vista dos de fora; ela é um espago iluminado, idealmente transparente. O individuo nao se mostra;
ele é simplesmente visto. Dai o que Foucault chama de “efeito mais importante do Pandptico: induzir no
detento um estado consciente e permanente de visibilidade que assegura o funcionamento automatico
do poder” A passagem do corpéreo ao incorpéreo ou do corpo a alma se torna manifesto. Como cada
vigiado é plena e constantemente visivel, resta a lhe fazer crer que ele é efetivamente visto ou entdo que
pode sempre sé-lo. Esta é a fungao da torre de vigilincia no centro do imével, disposta de maneira que o
vigia que ai se encontre possa observar a todo o momento cada sujeito isolado, sem que nenhum destes
sujeitos possa por sua vez localizd-lo. Decorre dai um efeito psicolégico permanente que visa restringir
as agoes dos vigiados, nao pela forga fisica, mas pelo poder da consciéncia. Ai é produzida a “alma”. E se
Foucault escreve a palavra entre aspas, é para bem sublinhar que esta “alma” mais ndo é do que o resultado
de uma tecnologia material, de uma microfisica: “a alma, prisio do corpo” (FOUCAULT, 1999, p. 29).
Podemos resumir os trés modelos de relagao de visibilidade da seguinte maneira. Na exclusdo, os corpos
do leproso e do louco se tornem invisiveis desde que sao postos de lado; eles integram assim uma massa
indiferenciada. De forma completamente diferente, na reparticao da cidade existe uma dupla visibilidade:
intermitente do lado do morador, permanente do lado do soberano. Finalmente, no pandptico o individuo
vigiado é invariavelmente visivel, ao passo que o olhar que vigia permanece disfarcado. Todos estes modelos
sao pontos de apoio para a critica foucaultiana do funcionamento do poder, para o que se serve por vezes
da ideia das tecnologias politicas do corpo.

Porém, o importante é frisar aqui o quanto Foucault se afastou de suas referéncias literdrias tao presentes
na primeira metade dos anos 1960, para elaborar esta critica a meados da década de 70. Neste 4mbito,
o exemplo de Artaud é eloquente. Em O Teatro e o seu duplo, Artaud introduzia o palco e a peste como
quadros por exceléncia do afundamento e da substitui¢ao, nem que fosse momentanea, das convengoes.
Ora, na nova perspectiva politica foucaultiana, esta concep¢ao nao tem mais valor. Como escreve Foucault,
nos projetos do poder “a peste responde a ordem; esta tem como fungdo desfazer todas as confusdes: a da
doenca que se transmite quando os corpos se misturam; a do mal que se multiplica quando o medo e a
morte desfazem as proibi¢des. [...] Contra a peste que é mistura, a disciplina faz valer seu poder que é de
andlise. Houve em torno da peste uma ficgo literdria da festa: as leis suspensas, os interditos levantados,
o frenesi do tempo que passa, os corpos se misturando sem respeito, os individuos que se desmascaram,
que abandonam sua identidade estatutdria e a figura sob a qual eram reconhecidos, deixando aparecer
uma verdade totalmente diversa. Mas houve também um sonho politico da peste, que era exatamente
o contrdrio: ndo a festa coletiva, mas as divisoes estritas; nao as leis transgredidas, mas a penetragao do
regulamento até nos mais finos detalhes da existéncia e por meio de uma hierarquia completa que garante
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o funcionamento capilar do poder; ndo as mascaras que se colocam e se retiram, mas a determinagao a cada
um de seu “verdadeiro” nome, de seu “verdadeiro” lugar, de seu “verdadeiro” corpo e da “verdadeira” doenga”
(FOUCAULT, 1999, p. 163-164).* Estamos aqui em um novo quadro, que nio ¢ mais epistemoldgico e
literrio, mas politico, e nele os corpos sao vistos de outra forma. °

Diferentemente de Foucault, é para pensar o poder e, mais exatamente para o contrariar, que Deleuze
et Guattari seguem a inspiragao de Artaud. Podemos compreendé-lo sobre trés planos sucessivos — o da
psiquiatria, o da exterioridade e o do juizo. Evocarei rapidamente os dois primeiros para me concentrar mais
no ultimo, que é aquele que melhor permite captar a radicalismo deleuziano. Assim sendo, o primeiro tipo
de poder visado é o da psiquiatria e dos psiquiatras. Como fizera Foucault e, antes dele, o préprio Artaud,
Deleuze apenas aceita a loucura ou da “doenca mental” para voltd-la de imediato contra a maquina que a
diagnostica. Como lemos no Anti-Edipo, “Artaud é o despedagamento da psiquiatria, precisamente porque
ele é um esquizofrénico e ndo porque ele ndo o é. Artaud é a efetuacao da literatura precisamente porque ele é
esquizofrénico e nio porque ndo 0 ¢” (DELEUZE, 2010, p. 182). Mais do que consentir o diagndstico e do
que submeter-se a ele, trata-se de reivindicar a esquizofrenia. Se o Anti-Edipo comeca com um apelo para
alibertacdo do esquizofrénico, (“O passeio do esquizofrénico: eis um modelo melhor do que o neurético
deitado no diva”) (DELEUZE, 2010, p. 12), ¢ notadamente por que reconhece a capacidade inovadora
da “doenga” e as faculdades libertadoras da psicose: “Como se as grandes vozes que souberam operar
uma abertura da gramatica e da sintaxe, e fazer de toda a linguagem um desejo, nao falassem do fundo da
psicose e ndo nos mostrassem um ponto de fuga revoluciondrio eminentemente psicético” (DELEUZE,
2010, p. 181). Neste primeiro plano, Artaud serve a Deleuze e Guattari de ponto de apoio para conceber
uma andlise que nao seja mais psiquica, mas esquizoide — uma esquizoanalise.

Um segundo nivel do poder, mais geral que o da psiquiatria e que porisso mesmo o engloba, é aquele que,
partindo de fora, tenta impor a cada um um corpo proprio. Neste quadro, o poder deve ser captado como:
dominagao produtora de subjetividade. O corpo individual é um organismo marcado por automatismos que
acabam constituindo um fundo de involuntdrio, como uma natureza que, na verdade, lhe é “docemente”
imposta. Mas ele é outrossim um objeto significante, porquanto suas escolhas e comportamentos racionais
sa0 supostos manifestar sua pertenca a ordem que previamente o constituiu. Mais abstratamente ainda,
o corpo é uma instdncia de reconhecimento de si como idéntico, logo nao-esquizofrénico, como identidade
dotada de sentido e de destina¢des. Assim, o sujeito apenas aparentemente ¢ constituido de forma livre; na
realidade, ele ¢ estruturado a partir de fora por um Outro abstrato que exerce continuamente o seu poder.
Sabemos que metédfora Deleuze e Guattari encontraram em Artaud para transformd-la em um conceito
contra este tipo de produgio: o corpo sem 6rgaos é o que opdem ao poder que faz os organismos; é o meio
que encontram para perturbar, e finalmente esquivar, as dimensdes tradicionalmente impostas ao corpo. Ao
inicio no Anti-Edipo e posteriormente em Mil platds, a organizagio é apresentada como assujeitamento do
individuo ao aparelho que lhe atribui um papel determinado no funcionamento de conjunto. Visto que ela
se apoia no automatismo das funcdes, a organiza¢io repugna a anarquia criadora que modifica o sentido
dos seres; em consequéncia, a organiza¢io nao pode ser uma condi¢ao da liberdade. Pelo contririo, ela
representa a sujei¢ao do individuo ao corpo geral, isto inclusive quando tudo parece sugerir o triunfo do
individualismo. O corpo sem 6rgaos se opde a esta produgio e atribui¢ao a cada um de um corpo estratificado;
ele simboliza o esforgo para inverter radicalmente o sentido e a destina¢io convencionais de si mesmo®.

nfim, o terceiro nivel do poder aparece sob sua forma mais limpida no capitulo intitulado “Para dar
Enfim, o t 1 do pod b sua f limpid tulo intitulado “Para d

um fim ao juizo”, de Critica e clinica. O poder do juizo é o mais imaterial, 0 mais abstrato e também o mais
generalizado, e Deleuze sugere que as formas concretas de dominagao que o ocidente conheceu desde a
Grécia cléssica ndo sao mais do que modalidades ou materializa¢des dele. O encurtamento do titulo de
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Artaud, Para dar um fim ao juizo de deus, que é também um jeito de transformad-lo, se explica facilmente: por
mais que se diga que Deus morreu, a estrutura teologica do juizo sobrevive sob o horizonte da infinitude,
no interior do qual todo juizo se funda sobre esta estrutura, isto é na relagio entre o que ¢ julgado e o
infinito dos valores para os quais o juizo apela; e posto que o juizo associa o infinito aos valores, ele continua
revelando seu cariter teolégico-moral (DELEUZE, 1997, p. 144). O juizo de Deus nao sendo, por isso, mais
que uma determinagio do juizo em geral, dar-lhe um fim supde antes de tudo que se destrua a infinitude.

Esbocemos trés passos neste percurso destruidor. O primeiro passo consiste em opor, a infinitude de
Deus, a finitude da crueldade. Esta palavra, como se sabe, nao adquire aqui o significado que habitualmente
se lhe atribui, a do prazer sentido em fazer sofrer ou em ver sofrer. Como escreve Artaud: “filosoficamente
falando, o que é a crueldade? Do ponto de vista do espirito, a crueldade significa rigor, aplicagio e decisao
implacaveis, determinagio irreversivel, absoluta. [...] Atribui-se erroneamente a palavra crueldade um
sentido de rigor sangrento, de busca gratuita e desinteressada do mal fisico” (ARTAUD, 2006, p. 118). Ao
contrdrio, ela deve ser compreendida como capacidade de decidir rigorosamente no presente e a vista dos
atos. Sem apelar a uma infinitude do tempo nem a uma transcendéncia dos valores, esta decisdo é absoluta
e imanente; ela soluciona o problema num presente cujo tnico horizonte é ele mesmo. No juizo de Deus,
ao invés, toda decisdo definitiva reenvia para a Gnica instancia transcendente do juizo final, pronunciado
por um exterior absoluto. Por este motivo, uma solug¢ao final é constantemente adiada até um momento
por vir; e ajustica feita agora permanece sempre incompleta e contingente, demasiado humana. O juizo de
Deus supoe a divida infinita, a qual “s6 é suave na aparéncia, pois nos condena a uma escravidao sem fim
e anula qualquer processo liberatério” (DELEUZE, 1997, p. 145).” Ou pelo menos ela ndo ¢ menos suave
que o pagamento imediato da divida, ainda que este parega mais cruel ou rigoroso. O mesmo procedimento
ocorre no juizo de conhecimento, igualmente dependente do infinito e cujo paradigma seria a lei cientifica
formulada como universal e necessdria. Como explica Deleuze: “Mesmo o juizo de conhecimento envolve
um infinito do espago, do tempo e da experiéncia que determina a existéncia dos fendmenos no espago
e no tempo (‘toda vez que..)” (DELEUZE, 1997, p. 159; trad. 144). De tal sorte que todo juizo implica
uma relagao essencial com o infinito, manifesta nao apenas na proposicio enunciada, como também nas
instdncias que pronunciam o veredicto. Deste ponto de vista, o tribunal, a critica de arte e a peritagem
psiquidtrica se encontram no mesmo patamar. Nao surpreende, por conseguinte, que, para contrariar todo
este funcionamento, o sistema deleuziano da crueldade se funde em uma finitude essencial, segundo a
qual desde que uma reparagio tem de ser feita; e uma decisao, tomada, a agao se desenrola no presente
e se esgota nele. Como exprime Critica e clinica, “os existentes se enfrentam e se dao reparagio segundo
relagdes finitas que ndo constituem senio o curso do tempo” (DELEUZE, 1997, p. 144).}

Um segundo passo na destrui¢ao do principio de infinitude associa a crueldade a embriaguez. Sdo
conhecidas as narrativas de experiéncias com as drogas, desde os paraisos artificiais de Baudelaire até
ao peyotl contado por Artaud. E é o préprio Baudelaire quem, a respeito dos efeitos do haxixe, insiste
numa diferenga crucial entre a embriaguez, seja ela provocada pelas drogas ou pelo dlcool, e o sonho: é
que aquela ndo pode ser interpretada.” Seguindo a mesma linha, Deleuze escreve que “os ritos do peyotl,
segundo Artaud, [...] ndo sdo sonhos, porém estados de embriaguez ou de sono” (DELEUZE, 1997, p.
147).1° Alias, a inspiragdo etnolégica do conceito de crueldade é notéria; ai encontramos a atragao de
Artaud pelos indios do México. Por exemplo, ele conecta explicitamente a finitude e a crueldade a vida
das comunidades indianas da América Central, em “Tutuguri, o rito do sol negro”, capitulo de Para dar um
fim ao juizo de deus. Do mesmo passo, tocamos os estudos de Marcel Mauss, de Bataille e de Lévi-Strauss
sobre o dom, o sacrificio, e o tipo de justica e de relacio que estes instauram entre os individuos. A busca
dos estados de embriaguez acompanha, assim, o sistema etnolégico da crueldade.
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Num terceiro momento, Deleuze retoma o corpo sem 6rgaos: “Criar para si um corpo sem 6rgios,
encontrar seu corpo sem 6rgaos é a maneira de escapar ao juizo.” O antiorganicismo volta com toda sua
poténcia em Critica e clinica: “Deus criou para nés um organismo [... ] ali onde tinhamos um corpo vital e
vivente. Artaud apresenta esse ‘corpo sem orgaos’ que Deus nos roubou para introduzir o corpo organizado
sem o qual o juizo ndo se poderia exercer. O corpo sem érgaos é um corpo afetivo, intensivo, anarquista,
que s6 comporta polos, zonas, limiares e gradientes. Uma poderosa vitalidade nao-organica o atravessa.”
Mas o corpo pode ser individual ou politico, corpo préprio ou corpo de outrem. A anarquia que nos
oferecemos se opde a hierarquia e a organizagao com que o poder exterior nos rodeia. Entre a crueldade
e 0 juizo existe todo um problema politico consideravel. A tal ponto que o sistema da crueldade pode ser
usado tanto individualmente quando politicamente. A comunidade que rege por um sistema assim, como
certas tribos mexicanas, é um corpo sem 6rgaos. Mas também nas sociedades dominadas pelo juizo, a
crueldade permanece ainda como uma via possivel para o sujeito, como meio de escapar ao regime que
lhe é imposto do exterior.

Ora, entre os planos individual e coletivo vemos estabelecer-se uma relagao de luta. Tomar parte nessa
luta serd o quarto e ultimo movimento para destruir o juizo: “combate, por toda a parte combate, o combate
substitui o juizo. Sem duvida, o combate aparece contra o juizo, contra suas instincias e seus personagens.”
Este tema é artaudiano por exceléncia, pois como escreve o poeta: “Toda minha obra sé foi construida e
s6 poderd sé-lo em cima deste nada,/ desta carnificina, desta mescla de fogos apagados, de gritos secos e
chacinas,/ a gente nao faz nada, a gente nao diz nada, mais a gente sofre, se desespera e se bate, sim, creio
que narealidade a gente se bate” (ARTAUD, 1974, t. XIL, p. 236). O combate perpétuo tem uma dimensio
simbdlica: nao se decide de entrar nele, pois combater ndo é uma atitude escolhida e a existéncia do
combate nio depende de nds; ele é bem mais o modo de ser da vida. Neste sentido, a crueldade estd para
além do bem e do mal; ela é a vida na justica e na injustiga simultdneas do combate. Mais ainda, o combate
ndo se esgota na tensao entre combatentes, pois uma dimensao talvez mais fundamental encontra-se no
interior de si mesmo, como combate consigo mesmo. Deleuze prossegue: “mais profundamente, o proprio
combatente é o combate, entre suas proprias partes, entre as forgas que subjugam ou sdo subjugadas, entre
as poténcias que exprimem essas relagdes de for¢a” Pelo encarni¢amento e a dilaceragao que implica e dos
quais Artaud seria um exemplo em carne viva, pode comparar-se este combate a um suplicio infligido pelo
individuo a si proprio, uma ideia alids evidente nas operagdes destinadas a dar a0 homem um corpo sem
orgaos, tais como Artaud as descreve.

Resumindo, a originalidade da leitura deleuziana de Artaud reside em dois pontos: primeiro, na atengio
que d4 aluta constante para libertar-se, pela crueldade, do constrangimento exterior do poder, compreendido
como organizag¢ao; segundo, na radicalizagao da imanéncia reclamada por Artaud: no final da vida, o poeta
reivindica nossa emancipagio, j& ndo de Deus (ou melhor: de deus, que escreve com mintscula), acerca
do qual sabemos, desde Nietzsche, que estd morto, mas daqueles que julgam em seu nome ou em seu
lugar e que, assim, perpetuam a tradigao. Deleuze da um passo mais, para visar as estruturas cosmologicas
sobre as quais se apoiam estes juizos, isto é a infinitude do tempo e a obsessao da ordem. Numa palavra,
um corpo cujo funcionamento nio seja mais atravessado e constituido pelo par juridico-teoldgico, tal é o
caminho para opor-se ao poder do afora, que a todo instante nos julga e abafa a criagao. Pela mesma razao,
podemos entender o que separa Foucault de Deleuze com respeito a Artaud: por um lado, o que ao inicio
reteve a aten¢ao de Foucault — a saber: a experiéncia do excesso — é o ponto de chegada de Deleuze; por
outro lado, Foucault passa da experiéncia literdria a do corpo como alvo do poder, ao passo que Deleuze
associa cada vez mais estritamente a literatura, o corpo e o poder. Esté claro que nos encontramos diante
de vias divergentes, para nio dizer opostas: assim que se interessa pelo corpo e o poder, Foucault renuncia
a Artaud; quando liga os mesmos temas, Deleuze se entrega ao poeta.
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Chega entdo o momento de examinar, brevemente o terceiro e ltimo dos trés polos do trabalho de
Foucault, tipico dos anos oitenta — o polo ético. Nesse momento, j& ha muito que ele ndo trata mais de
Artaud nem se inspira dele. Vimos por qué no dominio politico (a desordem da peste nio lhe serve para
pensar o funcionamento e alégica de pensamento do poder), mas a razio agora ¢ outra, concernente a um
outro campo da experiéncia humana: ela tem que ver com o caréter central da escolha pessoal. Parabem o
entendermos, regressamos ao Artaud admirado pelo Foucault da Histéria da loucura. Com certeza, o que na
revolta do poeta o tocava mais profundamente nessa época era sua recusa da racionalidade que o mundo
exige de nos. Por habito, o louco é aquele cujas escolhas e atos sdo considerados como irrazodveis e que
seria necessdrio corrigir ou curar. Contudo, estas duas vias sao precisamente afastadas por Artaud desde
seus primeiros textos, quando se apresenta como nao sendo nem corrigivel nem curével, e sua “assustosa
doenga da mente” como sendo uma corrida inevitavel em busca de si mesmo. E o que escreve ja em uma de
suas cartas ao diretor da Nouvelle Revue Frangaise, Jaques Riviére, em S de junho de 1923: “Meu pensamento
me abandona, a todos os niveis. Desde o simples fato do pensar até ao fato exterior de sua materializagao
nas palavras. Palavras, formas de frases, dire¢oes interiores do pensamento, reagdes simples do espirito,
constantemente persigo o meu ser intelectual. Entao, assim que posso captar uma forma, por imperfeita
que seja, a fixo, receoso de perder todo pensamento” (ARTAUD, 1974, t. I, vol. 1, p. 24) A mesma ideia
permanece até ao final da sua vida, como provam as seguintes linhas, redigidas vinte e trés anos mais tarde,
em 1946, nas quais, em uma carta a Peter Watson, retoma a impossibilidade de escolher: “Comecei em
literatura escrevendo livros para dizer que ndo poderia escrever coisa alguma, meu pensamento quando
eu tinha algo a dizer ou a escrever era o que me era mais recusado” (ARTAUD, 1974, t. I, vol. 1, p. 230).
Esta carta insiste que o resto de seu trabalho ¢é incluido no mesmo movimento: “Mas espere um pouco
para pensar ter algo a dizer, Sr. Artaud./ Nao, eu, Antonin Artaud, isso é que nio, isso é que precisamente
ndo, eu, Antonin Artaud, sé quero escrever quando nio tenho mais nada que pensar” (ARTAUD, 1974, t.
I, vol. 1, p.234). Assim, uma relagio evidente se estabelece entre as capacidades de escrever, de pensar e de
escolher: aqui, a escrita ndo tem mais a ver com o pensamento compreendido como escolha das palavras;
ao invés, ela deve fixar o que puder. Se trata entdo de fixar o que calha e nao de escolher entre coisas que
teriam sido previamente pensadas. Esta auséncia de escolha, que convidou Foucault a pensar a loucura, a
transgressao e a criagao, ¢ dificilmente concebivel no quadro ético, que implica escolhas acerca de simesmo,
do que se ¢, do que se quer ser e de como se pretende agir.

Deste modo, todo um novo quadro teérico ganha forma. Na ética, ao assujeitamento pelas forgas e
dispositivos exteriores se opde a subjetivacio tornada possivel pela dobra da forca sobre si mesma, como
Foucault resume numa entrevista de 1984: “o sujeito se constitui através das préticas de assujeitamento, ou,
de maneira mais autdnoma, através das préticas de liberagao, de liberdade, como na antiguidade, a partir,
claro, de um certo niimero de regras, estilos, convengdes, que se encontram no meio cultural” (FOUCAULT,
1994, p. 733). A partir daqui, duas ideias importantes merecem ser retidas. Primeiro, na leitura foucaultiana
dos antigos, aliberdade de cada um nio reside em seu poder de conformar-se com uma lei moral universal,
mas em sua capacidade de dobrar-se sobre si para criar seus proprios valores e regras de conduta. Como
lemos no Uso dos prazeres, “a exigéncia de austeridade implicada pela constitui¢ao desse sujeito senhor de
simesmo [ ...] se apresenta [ ... ] como um principio de estilizagdao da conduta para aqueles que querem
dar a sua existéncia a forma mais bela e mais realizada possivel” (FOUCAULT, 1998, p. 218). Diga-se de
passagem que a andlise mais sugestiva da ética como dobra da forca sobre si mesma foi elaborada por Deleuze
em seu livro intitulado Foucault, onde escreve: “Eis o que fizeram os gregos: dobraram a for¢a, sem que
ela deixasse de ser forga. Elas a relacionaram consigo mesma” (FOUCAULT, 2005, p. 108). A outra ideia
que devemos reter é a seguinte: a ética nao é inteiramente a regido da tranquilidade nem da serenidade, e
nos precipitariamos crendo que ela representa a escolha daquele que se retira da vida em comum. Quando
lemos bem, nao ¢ nada disso e Foucault exprimiu toda a sua surpresa diante daqueles que interpretam a
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vida ética como uma retirada para dentro de si. O curso A Hermenéutica do sujeito resume bem este ponto:
“Temos pois o paradoxo de um preceito do cuidado de si que, para nés, mais significa egoismo ou volta
sobre si e que, durante tantos séculos, foi, ao contrario, um principio positivo, principio positivo matricial
relativamente a morais extremamente rigorosas” (FOUCAULT, 2006, p. 17). Fiel a esta tradicao, Foucault
vé na vida ética o lugar de uma preparagio para a vida em comum, segundo a imagem, que tanto o seduzia,
do atleta exercitando-se para o combate (FOUCAULT, 2006, p. 387-388).

KK

Existe algo de paradoxal na expressao “heterotopias do corpo” quando pensamos em Foucault.! Este é por
certo um pensador das heterotopias e também dos corpos. Porém, ele dificilmente conjuga os dois termos, por
tratar os corpos antes de mais como objetos ora de tecnologias politicas (de suplicio, disciplina, exame) ora de
técnicas da existéncia (concebidas de um ponto de vista ético); e as heterotopias, menos como corpédreas do
que como linguisticas (como formas de ruina da ordem que se estabelece entre palavras e coisas) ou espaciais
(heterotopias do jardim, do cemitério, da missio religiosa). Nesta situagio, Deleuze oferece perspectivas
interessantes sobre como escapar ao poder pelo corpo. Sdo estes dois discursos, foucaultiano e deleuziano,
que tentamos comparar com a ajuda de uma terceira referéncia, Artaud. Consegue-se assim trazer a luz uma
rede de tensdes, de cumplicidades, de mudangas e de distanciamentos entre Deleuze e Foucault. Julgamos
muitas vezes que entre eles apenas ha afinidades e que, ao fim e ao cabo, eles defendam as mesmas posicoes
em filosofia ou, para sermos talvez mais rigorosos, em suas margens, visto Foucault se ter assumido como um
historiador de novo tipo e Deleuze nunca ter escondido seu desprezo pela pratica institucional da disciplina,
notadamente sob a forma de uma histéria da tradicio demasiado meticulosa. No termo da reflexdo, vemos o
quanto Deleuze persegue até a dltima o trabalho de Artaud: desafiar o juizo significa fazer o impossivel para
abrir brechas nos muros da organizagao, o que se exprime exemplarmente no tornar-se-um-corpo-sem-0rgaos.
Foucault, por seu lado, descobre uma ética como conversao a si com vista a um novo desdobramento que
seria uma nova relagdo com outrem. Artaud, aqui, desaparecera ji ha muito tempo."

NOTAS

1. Uma primeira versao deste texto foi apresentada, como conferéncia de abertura, ao IX coléquio internacional Michel
Foucault, “Foucault e as heterotopias do corpo’, organizado pela Universidade Federal de Pernambuco e o Instituto
Ricardo Brennand de Recife, sob a dire¢do de Durval de Albuquerque et alii, entre os dias 14 e 17 de abril de 2015.

2. Ver igualmente ARTAUD (1974, p. 14-15). Também ANDRE-CARRAZ (1973, p.139) e DERRIDA (2002, p.
34-35 e 44).

3. As citagoes seguintes s3o todas extraidas das primeiras paginas do capitulo III, “O Panoptismo”
4. Todas as tradugdes citadas neste artigo poderao ser ligeiramente modificadas.

S. Me pergunto se nao estamos autorizados a ver, na ideia da peste e da “fic¢do literdria da festa: as leis suspensas,
os interditos levantados, o frenesi do tempo que passa, os corpos se misturando sem respeito, os individuos que se
desmascaram, que abandonam sua identidade estatutdria e a figura sob a qual eram reconhecidos, deixando aparecer
uma verdade totalmente diversa’, um quadro que se aproxima da ruina heterotdpica da ordem, tal como descrita na
introdugdo das Palavras e as coisas (FOUCAULT, 1999a). Vejamos em todo o caso o quanto o desejo de ordem absoluta
é aparentado a utopia: assim, como “a cidade pestilenta, atravessada inteira pela hierarquia, pela vigilancia, pelo olhar,
pela documentagao, a cidade imobilizada no funcionamento de um poder extensivo que age de maneira diversa sobre
todos os corpos individuais — é a utopia da cidade perfeitamente governada” (FOUCAULT, 1999b, p. 200, trad. p. 164.)
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E quando Foucault fala do panéptico, lembra que “muitas vezes se fez dele uma utopia do encarceramento perfeito. | ... ]
O fato de ele ter, até nosso tempo, dado lugar a tantas variagdes projetadas ou realizadas, mostra qual foi durante quase
dois séculos sua intensidade imagindria.” (Idem, p. 207; trad., p. 170.) Deste ponto de vista, os dois modelos sio outros
tantos retratos de arranjos plenamente sucedidos, com vista a um ordenamento rigoroso. A conotagao depreciativa
associada ao uso do termo “utopia” neste texto ndo deve surpreender-nos, pois sabemos, pelo menos desde As Palavras
e as coisas, que Foucault nao perde uma ocasiao de descreditar as utopias.

6. Sobre a destruicio do sentido convencional das coisas, ver “La mise en scéne et la métaphysique” [1931], Le thédtre
et son double, in ARTAUD (1974, .1V, p. 52). Sobre o corpo sem érgios enquanto radicalizagdo desta destruigio, ver
“Conclusion”, Pour en finir avec le jugement de dieu [1948], in ARTAUD (1974, t. XI1I, p. 104).

7.Sobre a divida infinita e a doutrina do juizo, Deleuze reenvia a Nietzsche, Genealogia damoral, 1L e ao § 42 do Anticristo.

8. Ver também o caso do chefe etiope, que submete 4 escravidio os principes vencidos, in ARTAUD (2006a, p. 121;
trad., p. 118).

9. Ver Baudelaire, “Le théétre de Séraphin’, Les Paradis artificiels [ 1860] e Le Thédtre de Séraphin, in ARTAUD (1974,
t. IV, p. 178). Este texto, que deveria ter sido publicado em 1938 em O Teatro e o seu duplo, acabou sendo dado ao
prelo em 1948. Ver ARTAUD (1974, t. IV, p. 388, n. 1).

10. As citagdes seguintes sdo extraidas das p. 164-165; trad., p. 148-149 (DELEUZE, 1997).

11. Recordo que este artigo foi inicialmente preparado para o coléquio “Foucault e as heterotopias do corpo”

12. Este artigo foi escrito com o apoio financeiro da Fundagio paraa Ciéncia e a Tecnologia - FCT (Portugal) no ambito
do programa Formagao Avangada de Recursos Humanos — FARH. Durante o debate que se seguiu & apresentagao
em Recife, André Macedo Duarte e Vera Portocarrero introduziram dois pontos que convém mencionar. Primeiro,
existe uma dimensao vitalista na escrita de Deleuze, com impacte evidente em seu discurso acerca do corpo, ao
passo que a vibragao vitalista é menos intensa em Foucault. Segundo, explorar o tema da vida num e noutro autores

implicaria retormar a referéncia a Canguilhem e nao pensar em termos de bindmios (corpo/alma, corpo/mente),
mas em termos de singularidades heterotdpicas e criadoras, e de acontecimentos e incorporais.
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