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Resumo

Este trabalho apresenta uma analise do problema da antropologia em
Foucault, a luz dos conceitos de sujeito e de homem, nos seus textos de
meados da década de 50, e da década de 60. Toma-se como ponto de partida
a Tese Complementar a Historia da loucura, intitulada Génese e estrutura da
Antropologia de um ponto de vista pragmatico de Kant. Em seguida, analisam-
se os textos da década de 50, nos quais encontramos as origens do problema
da antropologia dentro das investigacdes sobre a psicologia e a doenca mental.
Por fim, analisamos, por esse mesmo viés, 0s textos principais da fase
arqueoldgica, até As Palavras e as coisas. Constatamos que, desde a Tese
Complementar, a antropologia se define como um olhar especifico dirigido ao
homem, no limiar entre o que nele é interno (a alma/ mente, a subjetividade), e
0 que nele é externo (de um lado, seu corpo e, de outro, suas relacbes de
saber/ poder com o outro). Dentro dessas dualidades, identifica-se também
uma “antropologizacdo dos saberes”, como resultado de uma confuséo, na
analise do homem, entre o dominio empirico de sua existéncia concreta, e 0
dominio da analise de suas faculdades enquanto sujeito transcendental, tema
fundamental de As palavras e as coisas. Além disso, observa-se nestas
relacdes entre interioridade e exterioridade um elemento de normalizag&o
antropoldgica, presente na regulacdo das condutas humanas a que, no
entanto, € dado aos sujeitos humanos escapar pela liberdade de “fazerem algo
de si mesmos”. Assim, a critica de Foucault a antropologia envolve também
uma critica da antropologia, numa critica da verdade, herdeira do pensamento
de Kant, mas também se opondo a ele, na medida em que faz uma critica
histérica das formas pelas quais as verdades sédo constituidas.

Palavras-chave: sujeito; homem; antropologia; critica; arqueologia.



Résumé

Ce travail présente une analyse du probleme de I'anthropologie chez
Foucault, a la lumiere des concepts de sujet et d'homme, dans ses textes du
milieu des années 50, et des années 60. Le point de départ, c’est la thése
complémentaire a ['Histoire de folie, intitulé Genese et structure de
I’Anthropologie du point de vue pragmatique de Kant. Ensuite, on fait 'analyse
des textes des années 50, dans lesquels on trouve les origines du probléme de
I'anthropologie au sein de la recherche sur la psychologie et la maladie
mentale. Enfin, on fait, sous la méme perspective, l'analyse des textes
principaux de la période archéologique, jusqu'a Les mots et les choses. On
trouve que, depuis la These Complémentaire, I'anthropologie est défini comme
un regard spécifique sur 'homme, au seuil entre ce qui lui est interne (I'ame /
esprit, la subjectivité), et ce qui lui est externe (son corps, d'un cbté et, de
l'autre, ses relations de savoir / pouvoir avec l'autre). Dans ces dualités répose
aussi une «anthropologisation du savoir », en raison de la confusion dans
I'analyse de I'homme, entre le domaine empirique de son existence concreéte, et
le champ d'analyse de ses facultés en tant que sujet transcendantal, theme
fondamental de Les mots et les choses. En outre, on observe dans ces
relations entre [lintériorité et I'extérioritt un €lément de normalisation
anthropologique, présente dans la régulation du comportement humain a
laquelle, cependant, il est possivel aux sujets humains de s’en échapper, en
vue de sa liberté de «faire quelque chose d’eux-mémes ». Ainsi, la critique de
Foucault a I'anthropologie implique aussi une critique de I'anthropologie, dans
une critique de la vérité, héritier de la pensée de Kant, mais aussi en s'en
opposant, une fois qu'elle se donne comme une critique historique des formes
par lasquelles les vérités sont constituées.

Mots-clés: sujet; homme; anthropologie; critique; archéologie.
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INTRODUCAO

O problema da antropologia no pensamento de Foucault encerra muitas
ambiguidades e dificuldades. Ambiguidades no sentido de que a propria
colocacdo do problema pode assumir diferentes formas, e dificuldades,
respeitantes, sobretudo, ao fato de ndo haver, no pensamento do autor, a
fundamentacéo de uma antropologia como conhecimento ou discurso sobre o
“modo de ser do homem” e, ainda menos, uma antropologia filoséfica®.

No entanto, até meados da década de 1950, em textos menos visados
pelos comentadores, observamos que Foucault revela, fora do horizonte da
arqueologia do saber, e no ambito de investigacdo sobre a doenca mental, uma
perspectiva que se vale, ainda que ndao em termos fundamentais, de
consideracdes antropologicas sobre o homem. O pano de fundo desta
investigacdo remetia a um “homem global”’, dotado de uma personalidade, por
oposicao a um homem alienado na terapéutica psicolégica. Ha ainda, nesse
mesmo periodo, questionamentos sobre as possibilidades de uma legitima
antropologia onirica e imaginaria, num contexto existencialista. Estas questdes,
juntamente com o pano de fundo, foram, efetivamente, abandonadas, diante de
profundas transformacdes de método, terminando por se converter em temas
cada vez menos considerados também por parte dos préprios pesquisadores
do pensamento de Foucault.

! Por antropologia filosofica entendo aqui o direcionamento filosé6fico de um conhecimento
sobre o homem, orientado ou animado por um principio, seja teoldgico (o tratamento humano
de coisas divinas); neo-escolastico (considerando também seus desdobramentos modernos, e
gue diz respeito a relagdo alma/ corpo, e os problemas metafisicos da psicologia); seja cultural
ou “cientifico” no ambito de uma filosofia das ciéncias que tomam o “homem” como objeto. Cf.
A. Lalande. Vocabulaire technique et critique de la philosophie, 2006, p. 62-63. Este ultimo é
justamente o sentido contra o qual Foucault desenvolve uma perspectiva critica. Esta
antropologia filoséfica é bem ilustrada por Cassirer pela delimitacdo de seu lugar diante da
distincdo, operada por Pascal, entre um “espirito geométrico” e um “espirito agudo ou sutil”,
sendo o primeiro o relativo as matematicas e a deducdo, e o segundo aquele unicamente a
partir do qual se pode desenvolver uma verdadeira “doutrina do homem”, uma “antropologia
filoséfica”, que leva em conta “a riqueza, a sutileza, a variedade e a versatilidade” da natureza
do homem, para a qual a mateméatica jamais poderia servir de instrumento adequado. Cf. E.
Cassirer [1944]. Antropologia filoséfica: Introducédo a uma filosofia da cultura humana, 1972, p.
29-30.



Somente diante dessa negacdo € que a questdo antropoldgica em
Foucault perdeu lugar para o desenvolvimento de uma critica histéria®> dos
sujeitos humanos, sendo este momento de seu pensamento mais comumente
abordado e reconhecido. A consideracdo do homem e da propria antropologia
foi remetida & questdo do sujeito. O texto que celebrizou esta remissao,
operando seu acabamento, e convertendo Foucault no anunciador do “fim da
modernidade” e da “morte do homem?”, foi As palavras e as coisas [1966], no
qual o autor aponta as condi¢gdes de nascimento de uma “antropologizagao dos
saberes”, numa postura claramente oposta a validade epistémica do
conhecimento sobre o homem?,

Nesse sentido, o pensamento de Foucault parecia ter tomado, ja h&a
muito, um “caminho sem volta”, no qual o conceito de sujeito assumiria,
doravante, trés sentidos especificos. O primeiro estaria remetido, como no caso
de As palavras e as coisas, a subjetividade transcendental kantiana, implicada
numa relagcao viciosa do homem consigo mesmo, pelo fato de ele se oferecer
ao saber como, a0 mesmo tempo, sujeito e o objeto. O segundo, encontrado na
dita fase genealdgica do pensamento do autor, como produto e efeito das
relacbes entre saber e poder que “subjetivam” os individuos humanos®. O
terceiro diria respeito a Ultima fase de seu pensamento, huma consideracao
ética desse sujeito, como ponto a partir do qual estaria dada a possibilidade de
escape a subjetivacdo/ objetivacdo, no exercicio da liberdade por parte desses
mesmos individuos; no cuidado de si préprios.

Em qualguer um desses desdobramentos, o homem jamais sera

pensado novamente pelo que ele é. E o sujeito que, doravante, sera

? Ha vérias passagens em que em Foucault refere-se ao seu proprio projeto critico, em
referéncia implicita ou explicita a Kant. Um exemplo da primeira se encontra em O nascimento
da clinica [1963], 1977, p. XVIII, em que sua pesquisa sobre o nascimento do olhar médico é
descrita como sendo, ao mesmo tempo, histérica e critica. J& em Qu’est-ce que les lumiéres?
[1984], 2001, p. 1395, Foucault se refere ao seu proprio projeto como uma critica que,
diferentemente da de Kant, ganha valor positivo, e se centra ndo sobre “estruturas formais com
valor universal’, mas como exame histérico dos eventos a partir dos quais nos tornamos
sujeitos daquilo que pensamos, dizemos e fazemos.

® No entanto, a questdo do homem em Foucault ndo se reduz & “dobra antropoldgica”
identificada em As palavras e as coisas, havendo outras maneiras de se adentrar nela
considerando-se o periodo que vai de uma arqueologia do nascimento do homem a uma
genealogia de sua invengdo. Cf. G. Le Blanc. L’invention de 'homme moderne. Une lecture de
Michel Foucault, 2011/2, p. 60

* Nesse sentido, de modo completamente apartado de uma compreenséo da natureza humana,
0 que John Rajchman identifica como a inauguragéo, por parte de Foucault, de “um novo tipo
de questao pragmatica”. Cf. J. Rajchman. Foucault pragmatico, 2000, p. 70.



interrogado no que faz ou pelo que se faz dele. Surge o tema das formas de
sua constituicdo®> no mundo ocidental, sendo o exame dessas formas, nas
palavras do proprio autor®, o mote principal de todo o percurso de seu
pensamento. Com efeito, desta perspectiva, sua filosofia assume uma postura
critica, no sentido de oposicado, a antropologia.

O objetivo desta pesquisa encontra, portanto, sua maior dificuldade no
fato de buscar fazer a reconstituicdo desse processo, de modo a identificar, nas
principais obras de Foucault publicadas entre os anos de 1954 e 1966, os
tracos, as repeticbes e as modificacdes que revelam o tratamento destas
questdes. Por essa razado, e visando a este propdsito, optou-se por remeter 0s
termos antropologia, problema antropoldgico, ou ainda questdo antropoldgica a
uma mesma ideia, para reunir num objeto o que, com efeito, se apresenta no
desenrolar dos diferentes tratamentos conferidos por Foucault as relacdes
entre sujeito e homem na arqueologia do saber. Assim, adotou-se como fio
condutor a relagdo que se pbde estabelecer, em cada um desses periodos,
entre sujeito e homem, e dela se ocupou o final de cada um dos quatro
capitulos aqui dispostos.

Para além de um fio condutor que nos permitisse reunir um conjunto de
investigacGes de Foucault sobre os temas do homem e do sujeito no periodo
implicado, adotou-se um ponto de partida e, no caso, o mesmo nao foi
escolhido por critérios cronolégicos. Apesar de a referéncia mais classica e
recorrente para o problema implicado nas relacdes entre sujeito e homem em
Foucault ser o tema da morte do homem em As palavras e as coisas, tomamos
este texto como, na verdade, um ponto de chegada e de acabamento, e néo

como ponto inicial. Tomou-se como ponto de partida um outro texto, escrito por

°0 sujeito em Foucault nunca é pensado como uma estrutura autbnoma de conhecimento, se
dando sempre a partir de processos histéricos de formacao, de engendramento, sejam estes
modos de objetivacdo — através dos quais os seres humanos sdo tornados sujeitos,
submetidos a relagfes de saber/ poder — seja por meio de modos de subjetivacéo — a partir dos
quais o ser humano se torna “sujeito de sua prépria existéncia”. Cf. Revel, Judith. Foucault:
conceitos essenciais, 2005, p.82.

® No ensaio O sujeito e o poder, de 1982, Foucault remete todo seu pensamento ao exame das
condi¢cdes através das quais os seres humanos foram tornados sujeitos: “Inicialmente, eu
gostaria de dizer qual foi o objetivo do meu trabalho nos dltimos 20 anos. N&o foi analisar os
fendmenos do poder nem de langar as bases de tal andlise. Eu procurei antes produzir uma
historia dos diferentes modos de subjetivagdo do ser humano na nossa cultura; eu tratei, nessa
Otica, de trés modos de objetivagao que transformam os seres humanos em sujeitos”. Foucault,
Michel. [1982] Le sujet et le pouvoir. In: Dits et écrits Il (1976-1988), 2001, p. 1041-1042,
[traducdo minha].



volta de seis anos antes, mas publicado muito tardiamente’, que abriu
inteiramente as possibilidades de se investigar, bem mais a fundo, e desde o
inicio de sua formacdo, o problema da antropologia no pensamento de
Foucault como um todo®, e ndo somente no que veio a se desdobrar em As
palavras e as coisas.

Trata-se de uma tese complementar’ & Histéria da Loucura na idade
classica, intitulada Introducdo a Antropologia: génese e estrutura da
Antropologia de um ponto de vista pragmatico de Kant, em que Foucault tece
um comentario a este ultimo texto de Kant publicado em vida [1798]. Esta tese
de Foucault nos foi duplamente significante como ponto inicial: pelos aspectos
distintos que dela pudemos extrair sobre o problema da antropologia, e pelo
tratamento, por parte do autor, de uma leitura do kantismo com relacao a qual o
autor francés parece manter uma relagdo ambigua. Ao mesmo tempo em que
nega a subjetividade transcendental como fundamento, parece herdar da critica
kantiana tanto um “modo” de fazer filosofia como alguns problemas que
reverberardo em sua obra, todos remetidos a questéo da histéria.

Nesse sentido, compreendemos que uma critica de Foucault a
antropologia envolve também esse conjunto de formula¢gbes que abordaremos
no periodo de 1954 a 1966 considerando, no entanto, o lugar central que ai €
ocupado por uma critica da verdade'®, herdeira do pensamento de Kant, mas
também se opondo a ele, na medida em que faz uma critica das formas por
meio das quais as verdades sao constituidas. Nesse mesma perspectiva € que
compreendemos, para efeitos do desenvolvimento desta pesquisa, uma critica

a — que é também “da” — antropologia’. Ela nos revela que ndo ha uma via

" Kant, E. Anthropologie d’um point de vue pragmatique précédé de Foucault, M. Introduction &
L’Anthropologie. Paris: Vrin, 2008.

8 “[...] o aspecto que fica esbatido neste trabalho de Foucault sera retomado mais tarde e sobre
uma outra base, até constituir um dos motores principais de toda sua obra”. Sardinha, Diogo.
Kant, Foucault e a antropologia pragmatica, 2011, p. 56.

° Por esta razao, e diante do longo titulo da obra, nos referiremos a mesma apenas como Tese
Complementar.

10 «A histéria critica da verdade de Michel Foucault toma distancia daquilo que normalmente se
entende por filosofia critica, quer dizer, a busca dos limites necesséarios da experiéncia que o
sujeito de conhecimento esta impedido de ultrapassar; antes, ela quer ser a histéria das regras
e mecanismos produtores de verdade que o sujeito esta disposto a aceitar, a recusar e a
mudar em si mesmo e nas suas circunstancias. Ela aponta para os limites da histéria dos
conhecimentos sobre e a partir do sujeito, nhormalmente reconhecida como sua verdadeira
histéria”. C. Candiotto, Foucault e a critica da verdade, 2010, p. 20.

! “Foucault faz da critica da antropologia o ponto de partida, ao mesmo tempo, da sua critica
da funcé@o e do papel das ciéncias humanas nos dispositivo do poder-saber das sociedades



Unica de consideracao da questdo por parte de Foucault, mas o tratamento de
guestbes distintas envolvendo, cada uma delas, o problema do homem e da
subjetividade. Diante disso, no ensejo de apresentar algumas solucbes as
dificuldades mencionadas, os objetivos deste trabalho se desdobram no
desenvolvimento de quatro etapas.

No primeiro capitulo, analisamos a Tese Complementar de Foucault
sobre o texto de Kant, em torno de uma antropologia pragmatica, procurando
elucidar, segundo os argumentos do autor, as relacdes que ele julga encontrar
entre essa antropologia e todo o empreendimento critico. Identificamos, a partir
do texto, trés diferentes acepcbes de antropologia que ndo sao inteiramente
extrinsecas umas as outras. Desde a Tese Complementar, a antropologia
tende a ser compreendida como uma maneira especifica de definir o olhar
sobre o homem, no limiar entre o que nele é interno (a alma/ mente, a
subjetividade), e o que nele é externo (de um lado, seu corpo e, de outro, suas
relacdes de saber/ poder com o outro). Dentro dessas dualidades, a prépria
antropologizacdo dos saberes é identificada como uma reduplicacdo empirico-
transcendental. Além disso, ha nestas relacbes entre interioridade e
exterioridade um elemento de normalidade antropoldgica que esti na base da
regulacdo das condutas humanas que, no entanto, aos sujeitos humanos é
dado escapar, pelo uso de sua liberdade em “fazer algo de si mesmos”, que
revela algo do sentido pragmatico da liberdade em Kant.

O segundo capitulo se atém a andlise das relagBes entre psicologia e
antropologia, buscando encontrar elementos que apontem para a génese da
guestdo antropolégica em Foucault. Os textos abordados revelam a referida
mudanca de posicdo do autor, que passa de uma investigacdo dos
fundamentos epistémicos do saber sobre as enfermidades a investigacao sobre
as condicbes que tornaram possivel o desenvolvimento de saberes,
diagnosticos e intervencgdes pautados pela constituicAo de um modelo de

‘homem normal” contraposto a doenca mental. Por fim, apontamos a

modernas e contemporaneas, e de toda a trajetéria filos6fica na qual ele implicara suas
pesquisas ao longo de sua vida. Assim, a critica da questé@o antropoldgica torna-se o ponto de
partida de uma andlise que tem por tema maior o problema da desconstrucdo e da
reconstrucdo do sujeito, mais precisamente da desconstrucdo do sujeito como arché (causa,
principio, origem) e da reconstrucdo da subjetividade como efeito”. R. Nigro. Le grondement de
la critique du sujet fondateur dans Le réveil du sommeil anthropologique. In: Révue Rue
Descartes, 2012/3, p. 61, [tradu¢do minha].



centralidade das ideias de histéria e de critica na virada observada desde o
final da década de 50.

No terceiro capitulo, investigamos ainda os desdobramentos desse
problema implicado no tratamento da doenca e da doenca mental, mas
evocando as obras maiores publicadas, tratando, inicialmente, do problema da
conversédo do fenbmeno da loucura em doenca mental, e a formagao de um
circulo “antropolégico” na Historia da loucura [1961/ 1972], processo que se
revela em seu carater “moralizador’. Aqui ja se encontra avangada a tese do
“nascimento do homem” como objeto das ciéncias humanas, assim como as
condicdes de formacdo de um modelo ético de conduta, ao qual estdo
submetidos os sujeitos através de diagnosticos e tratamentos psiquicos,
juridicos e medicais. O capitulo aborda ainda O nascimento da clinica,
problematizando a prépria doenca como produto do olhar médico, e a formacéo
de uma anatomoclinica que, por sua vez, se assenta na pressuposicdo do
corpo humano como lugar originario da doenca. Por fim, abordam-se os limites
da prépria postura histérica e critica, que teria orientado o pensamento de
Foucault até entdo, em face da consolidacdo da arqueologia como método em
exercicio.

No quarto e ultimo capitulo, nos ocupamos, finalmente, de As palavras e
as coisas para analisar o acabamento dos problemas avancados ja na Tese
Complementar, cinco anos antes. Neste texto, Foucault desenvolve a tese
sobre o processo de antropologizacdo dos saberes como caracteristica do
pensamento ocidental moderno. A compreensao do homem a partir de uma
analitica da finitude teria tornado possivel uma “dobra” no saber segundo a
qual o exame da finitude humana em sua existéncia empirica teria sido erigido
em fundamento transcendental desse mesmo saber, dando origem a uma
ilusdo antropolégica a qual corresponde o Homem, objeto das ciéncias
humanas.

A normalizacdo antropologica, implicada nessa ilusdo, e identificada
como uma das acepcdes que o problema da antropologia assume na Tese
Complementar, continuara, no pensamento de Foucault, como base das
“narrativas totalizantes” do pensamento ocidental, que ndo somente reduzem e
determinam, do ponto de vista do saber, os sujeitos humanos a um modelo de

homem normal, como se colocam na base da justificacdo de intervencgdes e



praticas institucionais terapéuticas, juridicas e cientificas sobre esses mesmos
sujeitos. A contrapartida dos efeitos desta “normalizacdo antropoldgica” se
desdobra na possibilidade de o proprio sujeito ocupar-se de si mesmo e de
produzir a si mesmo. E notdrio que este tema, caro a fase final da obra de
Foucault, seja acompanhado por uma retomada do pensamento de Kant num
artigo de 1984, intitulado O que sdo as luzes?'®. E quando tanto o olhar
lancado a leitura da Antropologia de um ponto de vista pragmatico quanto a
ideia de critica historica parecem ser retomados. A partir deles, Foucault se
posicionara com relacéo ao tratamento da questao do esclarecimento por parte
de Kant, opondo a esta tematica, “sempre dependente do humanismo”, um
“ethos filosofico” que, suplantando a subjetividade transcendental, pudesse
valer como uma “ontologia histérica”, em que € dada aos sujeitos, a liberdade
de dizer, pensar e fazer algo de si mesmos (FOUCALT [1984], 2001, p. 1392-
1393).

2 0 foco da pesquisa se mantém dirigido as principais obras publicadas como fonte primaria,
no entanto, sera necessario nao desconsiderar entrevistas, artigos e textos de conferéncias,
gue auxiliam na compreensao do que cada tema representa para o autor, em suas proprias
palavras, e em cada uma das fases.
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1. A TESE COMPLEMENTAR COMO PONTO DE PARTIDA:
ANTROPOLOGIA PRAGMATICA

O nascimento da problematica antropolégica no pensamento de
Foucault esta estreitamente relacionado a questdo da psicologia™®. Desde a
abordagem existencial na Introducdo & Le réve et l'existence® (1954b),
passando pela investigacdo acerca da cientificidade das ciéncias humanas, o
estatuto do homem na filosofia € inquirido pelo autor francés a partir do
fendmeno da doenca mental, dos desvios de comportamento e dos saberes
que se estabelecem sobre os mesmos™®. A antropologia se torna problemética
para Foucault na medida em que € um saber que questiona e “constitui” o
homem a partir de cisdes, considerando as suas relacdes entre alma e corpo,
entre sujeito e objeto, entre o &mbito mais intimo (interno) e as relacdes com o
outro (externo).

O cerne desta investigacdo surge de maneira explicita e tematica na
Tese Complementar'® de Foucault sobre a Antropologia de um ponto de vista
pragmatico’’ [1798b] de Kant. Analisaremos este texto tomando-o como ponto
de partida de uma investigacdo sobre o problema antropoldgico na obra de
Foucault. Duas razfes justificam a eleicdo desta obra como lugar inicial da
discusséo: 1 — o fato de este ser o primeiro texto publicado em que o tema

“antropologia” € tomado expressamente pelo autor como objeto principal de

¥ Refiro-me aqui tanto a psicologia como ciéncia humana, como a investigacéo sobre a alma
ou a esséncia do homem, no sentido filoséfico. A questao psicoldgica surge também dentro da
investigacdo sobre o sujeito como fonte e fundamento do conhecimento, em cujo horizonte se
desenrola a tensdo implicada nas relagBes entre mente e corpo, entre a funcdo légica e o
dominio da empiricidade, assim como o problema do conhecimento de si.

% M. Foucault [1954b]. Introduction. In: Dits et écrits |, 2001, pp. 93-147. Trata-se da introduc&o
ao texto de L. Binswanger. O sonho e a existéncia. Trad. Marta Gambini. Natureza Humana,
2002, p. 417-449.

> “A loucura é a forma mais pura, a forma principal e primeira do movimento com o qual a
verdade do homem passa para o lado do objeto e se torna acessivel a uma percepgéo
cientifica. O homem sO se torna natureza para si mesmo na medida em que é capaz de
loucura”. M. Foucault [1961/ 1972]. Histoire de la folie a I'4ge classique, 1972, p. 544, [tradu¢&o
minhal].

1® Até 2008, contava-se apenas com o0 manuscrito inédito, disponivel na biblioteca da Sorbonne
e, posteriormente, transferido para o Centro Michel Foucault em Caen. Cf. F. Gros e J. Davila.
Michel Foucault lector de Kant, 1996, p.33.

" Doravante referida apenas por Antropologia, com inicial capitular e em formato italico para
distinguir o uso da referéncia genérica a questéo da antropologia.
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investigacao e, 2 — o fato de o texto suscitar uma ramificacdo do sentido que a
questao antropologica assume no pensamento de Foucault, tendo Kant como
referéncia determinante. O texto apresenta o horizonte de uma critica a
antropologia, guardando elementos de uma espécie de abandono da crenca na
psicologia'® por parte de Foucault, e abrindo espaco para um ambito mais
amplo de investigacdo sobre o homem. Em uma palavra, € a partir deste texto
de 1961 que podemos observar de que maneira a antropologia surge em
Foucault, primeiramente, como uma condi¢cdo de possibilidade da psicologia e,
num segundo momento, como um saber passivel de outras configuracdes que
aquelas oferecidas pela abordagem psicolégica do homem.

Duas coisas sdo bastante notaveis no texto. A primeira é que ele se
tenha redigido como tese complementar a Loucura e desrazdo: Histéria da
Loucura na Idade Classica'®, obra em que o autor dirige um olhar critico e
incisivo a psicologia e sua historia, abordando a loucura como um objeto
construido no seio de uma psiquiatria cientifica. A segunda € que, enquanto
tese complementar, o objeto deste escrito seja um texto de Kant que se ocupa
do conhecimento do homem (uma antropologia) de um ponto de vista
pragmatico. Tomando as duas teses em conjunto, poderiamos dizer que
enquanto a Histéria da loucura aponta o nascimento, na modernidade, do
doente mental, em correlacdo ao nascimento do proprio homem como objeto
da psicologia®®, a Tese Complementar parece encontrar no texto de Kant, a um
s6 tempo, as origens da possibilidade epistemoldgica de uma pergunta sobre o
homem e a negacdo do carater essencialista/ universalista desta pergunta,
uma vez que o sentido de “pragmatica” remete a uma antropologia que

[y

investiga ndo aquilo que o homem “é”, mas aquilo que ele “faz” de si mesmo.

' A partir dos anos de 1954 e 1955 — periodo em que Foucault acaba de publicar Maladie
mentale et personnalité, reeditado em 1961 com o titulo de Maladie mentale et psychologie — o
autor teria passado a adotar uma postura de recusa a possibilidade de se fundamentar a
psicologia como ciéncia dos distdrbios de comportamento. Em seus cursos na Universidade de
Lille, faz referéncias a Kant e Nietzsche, pondo em questdo os fundamentos da antropologia.
Seguramente a leitura de tais autores contribuiu para a operacdo de uma virada incisiva contra
as ciéncias do homem em geral e a antropologia em particular. Cf. M. Miotto. O problema
antropolégico em Michel Foucault, 2011, p. 212- 213. Entre estes autores impulsionadores do
que poderiamos chamar aqui uma ‘“investida contra-antropoldgica”, inclui-se também
Heidegger, por meio de cujo pensamento Foucault afirma ter chegado a Nietzsche (Cf. M.
Ilzgoucault [1984]. Le retour de la morale. In: Dits et écrits Il. Paris: Gallimard, 2001, p.1522).
Op. cit.
20 Cf. M. Foucault [1961/ 1972]. Op. cit., p. 531-560.
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Desde o final da década de 50, Foucault inicia uma investida contra o
fundamento epistemolégico das ciéncias humanas, fundadas num
“antropologismo”, que o impele a objetar continuamente, a partir de entao,
contra a legitimidade de uma ciéncia do homem que o constitua como objeto a
partir das relacdes entre o que nele é interno e o0 que € externo. Ora, esta é
justamente a estrutura investigativa da Antropologia de um ponto de vista
pragmatico de Kant, o que nos leva a pensar que Foucault parte, no exame da
questao antropoldgica, dos sentidos adquiridos por ela desde entéo.

A interpretacdo do texto de Kant revelard& uma ambiguidade na
compreensao de Foucault sobre a antropologia: de um lado, ele toma este
texto como uma espécie de icone do nascimento dos saberes
antropologizantes que futuramente dariam ensejo as ciéncias humanas como
tentativa de fundar a verdade do homem, mas, de outro, ela abre uma
possibilidade legitima de se questionar o homem remetendo sua verdade ao
dominio do pragmatico, que livra o0 pensamento de qualquer investida
essencialista. Este viés, porém, s6 seria trabalhado por Foucault tardiamente®
e para além da abordagem expressa do termo “antropologia”.

Intitulado Introducdo a Antropologia — Génese e estrutura da
Antropologia de Kant, o texto foi redigido durante a estadia de Foucault em
Hamburg, Alemanha, como diretor do Instituto Francés. No escrito, ele examina
muito detidamente o contexto e as condi¢cdes da redacao da ultima das obras
publicadas por Kant. Ela seria o produto final de uma série de aulas e
pesquisas empreendidas pelo filésofo desde o inicio da década de 1770. De
dentro da problematica da metafisica, mais especificamente no interior da
busca pelo lugar da psicologia empirica® no sistema da razdo pura, Kant teria

destacado o lugar da antropologia.

2L 4[] tudo isso sugere uma aproximagdo com o nticleo da reflexdo de Foucault sobre a ética,

tal como ela aparece nos seus ultimos escritos. N6s pensamos aqui sobretudo nos dois Ultimos
volumes da Histéria da sexualidade, respectivamente O uso dos prazeres e O cuidado de si, de
1984, e nos cursos do College de France dos anos oitenta, nomeadamente A hermenéutica do
sujeito, O governo de si e dos outros e A coragem da verdade”. M. Fonseca e S. Muchalil. La
thése complémentaire dans la trajectoire de Foucault, Revue Rue Descartes, 2012/13, p. 28,
Ltzradugéo minha)].

Chama-se “psicologia empirica” a “descri¢gdo das suas faculdades empiricas”. Cf. BORGES,
Maria de Lourdes. Psicologia empirica, antropologia e metafisica dos costumes em Kant, 2003.
Trata-se de uma espécie de “fisiologia do sentido interno”. I. Kant [1781/ 1787]. Critica da razéo
pura, 2001, B406. Ocupa-se do conhecimento de si, mas unicamente na medida em que o Eu
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Trata-se de uma leitura singular e pouco candnica de Kant, na qual se
atribui uma centralidade a questado da antropologia no percurso geral da obra
do autor. Surgem aqui detalhes de método e vocabulario que antecipam o olhar
de Foucault dirigido ao exame das formacdes do saber, o0 que mais tarde sera
denominado “arqueologia”. Nesta forma de andlise, € atribuido grande valor a
“sedimentacdes”, “‘camadas” e “deslizes” do texto, que fariam parte do seu
processo de formacdo e modificagdo no decorrer do tempo. Estes indices e
elementos sdo examinados em detalhe e apontados como determinantes para
a compreensao desta centralidade do texto de Kant cujas origens remontariam
aos cursos sobre antropologia ministrados por ele desde 1772. Assim, o0 texto
se teria constituido ao longo de 25 anos, passando por acertos, acréscimos e
mudancas, processos emudecidos em sua “geologia profunda” (FOUCAULT
[2008], 2011, p.17).

Foucault identifica, a despeito da interpretacdo corrente sobre a
significAncia e os desdobramentos da filosofia critica, um elemento que
tradicionalmente ndo é ai enfatizado: a suma importancia da antropologia no
desenvolvimento da filosofia transcendental de Kant. Neste ensejo, Foucault
parece buscar sempre o que escapa, 0 que de “fora” (textos de outros
periodos, relagdes com obras contemporaneas) influencia o que esta “dentro”;
0 “nao-dito” no dito (pressupostos evocados, mas nem sempre explorados); as
descontinuidades dos discursos e suas elipses. E notavel que a articulacdo das
precisdes de datas com as suposicoes delas decorrentes deixem entrever o
desenho de uma linha bem articulada e estendida no exame da obra kantiana —
funcionando como um ponto de partida da interrogacdo — e revelando uma
leitura peculiar, prépria de Foucault, sobre Kant, o antropologo ou filosofo da
antropologia. O que nos interessa de perto € justamente o esfor¢o do francés
em constituir esta leitura que torna hiperbolicos o valor e a funcdo da
antropologia no pensamento de Kant para que possamos dai extrair os
elementos que nos guiardo os desdobramentos das conclusdes deste texto de
1961 no decorrer do percurso do autor.

Dessa maneira, fazemos do texto do francés algo semelhante ao que ele

mesmo opera com o texto de Kant: tornar hiperbodlicos o valor e a funcédo da

“aparece” para mim, sendo este aparecer j4 modificado, na medida em que sou afetado por
mim mesmo.
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problemética antropoldgica, e buscar o que na Tese Complementar de Foucault
seria central para o desenvolvimento de uma interpretagdo particular sobre um
objeto; a antropologia, como um dos modos pelos quais os seres humanos, na
cultura ocidental, teriam sido transformados em sujeitos®.

Retomando as relacbes genéticas entre antropologia e psicologia, ndo é
irrelevante o fato de que a investigacdo de Kant sobre a primeira esteja
igualmente relacionada a problematica da segunda e de seu lugar no
conhecimento. Tanto a psicologia racional como a empirica representariam
impasses ao conhecimento, devendo ser suprimidas do terreno da metafisica®*.
A primeira por supor que, para além da funcdo légica, o sujeito pensante
pudesse ter como objeto uma alma ou uma substancia simples, real e sempre
idéntica a si®: “fora dessa significagdo l6gica do Eu, ndo temos nenhum
conhecimento do sujeito em si que, na qualidade de substrato, esteja na base
desse sujeito l6gico, bem como de todos os pensamentos” (KANT [1781/ 1787],
2001, A350). Ja a segunda, por se ocupar de descricbes empiricas e, portanto,
contingentes, insuficientes ao estabelecimento de um conhecimento universal
sobre a subjetividade. A psicologia empirica, por um lado, ndo pode
permanecer no horizonte da investigacdo metafisica, uma vez que nao se
poderia fundamentar um conhecimento a priori de objetos que sdo dados aos
sentidos. Mas, por outro lado, de acordo com Kant, seria por demais relevante
para que se a remova da metafisica sem, no entanto, atribuir-lhe uma “morada
prépria”, algo que sé seria possivel no ambito de uma “antropologia
pormenorizada”, ainda a ser desenvolvida. Esta antropologia pormenorizada
vem a ser justamente o Ultimo dos textos de Kant publicado em vida, objeto da
tese de Foucault.

De acordo com o autor francés, a antropologia pragméatica teria
dissolvido o problema da psicologia empirica numa antropologia pragmatica:

2% Cf. M. Foucault [1984], Le sujet et le pouvoir, 2001, p. 1042.

?* A psicologia empirica é banida da metafisica em fungdo de seu contetido: “[...] Qual sera a
posicao da psicologia empirica, que sempre reclamou o seu lugar na metafisica, e da qual se
esperavam na nossa época tao grandes coisas para o esclarecimento desta ciéncia, depois de
se ter perdido a esperanca de estabelecer a priori qualquer coisa de concludente? Respondo: o
seu lugar é aquele onde deve ser colocada a fisica propriamente dita (empirica), isto &, do lado
da filosofia aplicada, para a qual a filosofia pura contém os principios a priori e com a qual
portanto deve estar unida, mas nao confundida. Assim, a psicologia empirica deve ser
gsompletamente banida da metafisica”. Kant. Critica da raz&@o pura. Op. cit. A 848 B 876.

Ibid.
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“Compreende-se que, no fundo, a antropologia tenha tornado impossivel uma
psicologia empirica e um conhecimento do espirito inteiramente desenvolvido
no nivel da natureza” (FOUCAULT [2008], 2011, p.55). Tal andlise resultaria
numa “fisiologia menos a vida” (Idem), numa investigacdo sobre o homem
reduzida apenas a analise de seu corpo, de uma matéria como outra qualquer.
Ndo é esta a sua funcdo. Se a psicologia empirica seria 0 ramo da ciéncia
metafisica sobre a experiéncia do homem, a antropologia viria, num mesmo
movimento, recusar-lhe o estatuto metafisico e remeter-lhe a uma investigacao
legitima sobre o homem em sua existéncia empirica na qual o espirito (Geist)
resguardaria o espaco de atuagdo de sua liberdade. E este espago
resguardado a atuacdo do elemento liberdade, que parece estar garantido a
antropologia compreendida como pragméatica, que se estabelece o ponto

central de uma tensédo que abordaremos adiante.

1.1. O sentido de “pragmatica” na Tese Complementar

Na distincdo entre o ambito de investigacdo da psicologia empirica com
relacdo a racional, vimos que a questao que move a primeira é justamente o
fato de ela remeter a uma observagdo empirica do homem que, por sua vez,
veio a ser convertida numa antropologia. A consideracdo do mero aspecto
fisico do homem nédo constituiria ainda o objeto de investigacdo de Kant na

Antropologia de um ponto de vista pragmatico:

Uma doutrina do conhecimento do ser humano sistematicamente
composta (antropologia) pode ser tal do ponto de vista fisiolégico ou
pragmatico. — O conhecimento fisiologico do ser humano trata de
investigar o que a natureza faz do homem; o pragmatico, o que ele
faz de si mesmo, ou pode e deve fazer como ser que age livremente
(KANT [1798b] 2006, p. 21).

A mera observacao do fisico no homem converteria a antropologia numa
fisiologia. O propédsito do texto de que tratamos implica os desdobramentos de
uma tensdo: compreender o homem como sendo objeto de natureza, mas

levando-se em consideracdo o fato de que ele também age e modifica esta
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natureza, fazendo algo dela, o que implica igualmente a possibilidade de ele
modificar a si mesmo, no exercicio de sua liberdade.

A liberdade tem um carater especial na antropologia pragmatica. Numa
determinada passagem do texto, Foucault aborda uma discusséo travada por
correspondéncia entre Kant e o jurista aleméo Christian Schiitz no periodo final
de redacado da Antropologia (FOUCAULT [2008], 2011, pp. 34-38). Schiitz teria
feito uma séria objecdo a Kant com relacdo a distincdo operada por ele entre
sujeito juridico e pessoa moral. Esta distincdo é fundamental para a
compreensdo do cunho pragmaético da Antropologia®® e do sentido peculiar de
que ai é dotada a liberdade como a possibilidade de o homem “fazer algo de si
mesmo”. A objecdo de Schutz afirma que as relagdes juridicas através das
quais os individuos podem “pertencer” uns aos outros numa relagdo de
propriedade implicaria na perda da liberdade e, portanto, da condicdo de
pessoa, daqueles que, nesta relacdo, sdo tomados como coisa. Atribuir um
direito de posse da mulher por parte do marido na relacdo matrimonial, por
exemplo, significaria tratar-lhe como coisa juridica e ndo como pessoa. De
acordo com Foucault, é bastante provavel que esta discussao tenha ensejado
ou fomentado o desenvolvimento desta ideia de liberdade pragmética em que

coisa juridica e a pessoa como sujeito moral jamais entram em conflito:

A Antropologia é pragmatica no sentido de que ndo vé o homem
enquanto pertencente a cidade moral dos espiritos (ela seria
chamada pratica), nem a sociedade civil dos sujeitos de direito (ela
seria entdo juridica); considera-o “cidaddo do mundo”, isto &,
enquanto pertencente ao dominio do universal concreto (FOUCAULT
[2008], 2011, p.36).

A coisificacédo na relacdo de pertencimento entre pessoas néao resultaria,
entdo, de um direito que transforma a pessoa em coisa. A coisificacdo € um
fato que resultaria do direito adquirido e se daria unicamente no nivel juridico e
nao no ambito moral. O sujeito de direito tem sua liberdade limitada por regras
juridicas pré-estabelecidas, mas seu carater de ser livre estd igualmente
presente nas relacbes que ele mantém com outros individuos no ambito de

uma estranha sintese chamada “universal concreto”. Nela, estdo manifestos,

%6 Cf. F. Gros e J. Davila. Op. cit., p. 8.
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ao mesmo tempo, o carater empirico e positivo do direito posto e o aspecto
universal da moral®’.

A Antropologia é pragmatica, pois concebe o homem como cidadao do
mundo, sendo o mundo este espaco onde as relacdes juridicas concretas
preservam incolume o dominio da liberdade do sujeito. Esta liberdade néo é
exatamente fundadora, e nem ¢é nascida da relacdo de direito, mas é
pragmatica, e estaria na base do que Kant expde no prefacio da Antropologia,

sobre o fato de ela ter como objeto o homem enquanto ser de livre acéo:

Tratando do homem como “freihandelndes Wesen”, a Antropologia
libera toda uma zona de “livre-troca” onde o homem faz circular suas
liberdades como que de mé&o em mao, ligando-se assim aos outros
por um surdo e ininterrupto comércio, que lhe angaria uma residéncia
em toda a superficie da terra. Cidaddo do mundo ([2008], 2011, p.
38).

Se estd aberto ao homem o horizonte de sua livre agdo no mundo, e se,
por outro lado, sua fisiologia ndo é critério de conhecimento ao menos nesta
antropologia que Kant empreende, assume-se desde o inicio que o saber
antropolégico pretende conhecer o que é o ente homem sem fixar-lhe uma
esséncia. A liberdade é considerada ndo como principio primeiro, mas como
algo que se situa entre a existéncia empirica do homem, de um lado, e a sua
capacidade de transformar o mundo através do uso empirico de suas
faculdades, de outro. Trata-se de uma liberdade que ganha seu sentido
universalizavel a partir de uma pragmatica. Este é, possivelmente, um fator que
teria tornado o texto tdo proximo as inquietudes de Foucault no inicio dos anos
60. Veremos, que, por outro lado, a investigacao de Kant terminara por fazer
decorrer desta liberdade uma normalizacado que abordaremos adiante.

Para além do fator liberdade, um elemento que se destaca na
antropologia pragmaética de Kant é o fato de o0 homem ser tomado como um
‘cidaddo do mundo”. Isto quer dizer basicamente duas coisas: 1 — Enquanto

pertencente a um mundo e atuando nele, o homem & passivel de um

" A teoria moral em Kant, pautada na busca por um principio universal supremo, ndo poderia
se pautar em observacdes empiricas. No entanto, ela ndo poderia deixar de se referir a
aplicabilidade de tal principio a vida empirica e sensivel do homem. Se ndo se pode afirmar
que o conteudo da filosofia moral kantiana “se aplique” a uma verificagdo empirica, deve-se
admitir, ao menos, que 0s mesmos nao podem ser contraditérios ao que se verifica
empiricamente. Cf. BORGES, Op. Cit., p. 2. E 0 que se pode observar também na ja referida
passagem da Critica da razdo pura (A 848 B 876) na qual Kant, referindo-se a psicologia
empirica e seu lugar na metafisica, afirma que os principios da filosofia pura ndo devem se
confundir com a filosofia aplicada, mas ainda assim, deve estar “unida” a ela.
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conhecimento sobre 0 mesmo que vai além do saber da Escola, sendo dotado
de popularidade e 2 — Que o proprio conhecimento sobre o homem — a
antropologia — esté atrelado a um conhecimento do mundo fisico, cosmoldgico.

Na Logica (A 24), Kant distingue a natureza do conhecimento filosofico
no tocante aos conceitos da Escola e do mundo. No primeiro caso, a filosofia
visa ao conhecimento sistematico enquanto habilidade, “[...] a um saber
especulativo, sem considerar o quanto o saber contribui para o fim ultimo da
razao humana” (KANT, [1800], 2003, p. 41). A pergunta sobre esta finalidade
Gltima da razdo humana € o que compete ao saber voltado a ideia de mundo,
na qual a utilidade desempenha importante papel, visto que o saber se dirige,
entdo, ao uso da razdo segundo “o principio interno da escolha entre diversos
fins”. Observa-se assim o sentido de uma antropologia, concebida do ponto de
vista pragmatico, dirigir-se a partir de um conhecimento que ultrapassa o saber
escolastico, buscando o sentido teleoldgico?® do que homem “faz” de si mesmo.

Quanto ao fato de o saber da antropologia estar atrelado ao
conhecimento do mundo fisico ou cosmolégico, Foucault ressalta que,
inicialmente, a geografia fisica e a antropologia, nos cursos ministrados por
Kant, bem antes da publicacdo da Antropologia, remanesciam como
conhecimentos paralelos e complementares um ao outro. No entanto, no texto
definitivo, as referéncias a geografia e a natureza ndo aparecem mais como
complementares, sendo definitivamente remetidas a compreensao de um
mundo que é natural, mas também “forma ja habitavel”. O mundo do homem
nao se regula mais tanto pela natureza, mas se da como “cidade a ser
construida”. De uma perspectiva cosmologica passa-se a uma outra,
cosmopolitica (FOUCAULT [2008], 2011, p. 27). A este tema se coaduna o fato
de a Antropologia se prestar a um conhecimento do homem que ultrapassa o
ponto de vista fisiolégico, pois o homem da antropologia € um “cidaddo do

mundo”, tema que desenvolveremos adiante.

% Na Ideia de uma histéria universal de um ponto de vista cosmopolita, Kant inicia o

desenvolvimento de um pensamento teleoldégico da natureza: pensada como “Providéncia”, ela
teria dotado os seres humanos de razao tornando possivel a eles tirar de si mesmos 0s meios
necessarios para suplantar a causalidade e a ordenagdo mecénica natural, no sentido de
aprimorarem suas disposi¢6es naturais num sentido progressivo. Cf. |. Kant [1784], 2011, p. 6
(terceira proposicéo). Essa ideia parece ser cara também a Antropologia no sentido em que o
homem é capaz de ultrapassar a fisiologia e “fazer algo de si mesmo”.
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Aqui se poderia aproximar a ideia de uma antropologia pragmatica ao
texto Ideia de uma histéria universal de um ponto de vista cosmopolita [1784],
no qual Kant enfatiza o lugar atribuido pela natureza ao homem no
desenvolvimento de suas “disposigcdes naturais”. Remetendo esta ideia a
Antropologia poderiamos dizer que esta, por mais que se preste a observacdes
empiricas do homem enquanto cidaddo do mundo — e ndo tenha como
propdsito a busca pelo principio supremo que rege sua agdo — permanece
ligada a um movimento que vai da natureza a liberdade. O homem é um ser
natural e, portanto, submetido as leis da natureza, porém, enquanto dotado de
razdo, € capaz de gerir esta natureza em funcdo do desenvolvimento dessa
mesma razao, o que, de acordo com Kant, € também uma finalidade inerente a
prépria natureza®®.

A Antropologia, no entanto, uma vez que se propde a uma observacéo
empirica do homem enquanto aquele que faz algo de si mesmo, ndo se
desenvolve sob o ponto de vista do desenvolvimento de uma finalidade ultima
subjacente a razdo humana ou a propria natureza. Por outro lado, e justamente
por se centrar no fato de que o homem faz algo de si mesmo, o texto ndo pode
se furtar a uma ideia de liberdade, ainda que néo teleoldgica, o que faz o texto
entrar constantemente em contradicdo com a ideia de que se trata meramente
de descrever empiricamente ao homem?°.

Em uma palavra, a liberdade congrega os polos desta tensao revelada e
marca o carater pragmatico da Antropologia, uma liberdade que se apresenta
nos entremeios de uma descricdo empirica daquilo que o homem faz

livremente de si mesmo e do jogo com aquilo que ele “pode” fazer:

29 “A natureza nao faz verdadeiramente nada supérfluo e ndo é perdularia no uso dos meios

para atingir seus fins. Tendo dado ao homem a razéo e a liberdade da vontade que nela se
funda, a natureza forneceu um claro indicio de seu propésito quanto a maneira de dota-lo. Ele
ndo deveria ser guiado pelo instinto, ou ser provido e ensinado pelo conhecimento inato; ele
deveria, antes, tirar tudo de si mesmo”. I. Kant [1784]. Ideia de uma histéria universal de um
g)oonto de vista cosmopolita, 2003, p. 6.

De acordo com Foucault, teria havido uma hesitacdo por parte de Kant ao publicar o texto
original da Antropologia que, inicialmente, era compreendida como lugar da simples analise
das formas concretas da observacdo de si. No entanto, a afirmacdo de que a antropologia
suplanta a mera descricdo do que o homem sofre por parte da natureza, o elemento da
liberdade teria trazido a dificuldade de remeté-la ao dominio do transcendental: “Era, pois,
normal que Kant renunciasse a publicar um texto tdo estranho, se ndo ao problema da
antropologia, pelo menos ao nivel da reflexdo que lhe é prépria”. M. Foucault [2008], 2011, p.
34. O lugar possivel da antropologia passa a se delinear, de acordo com Foucault, quando se
toma o manuscrito e o texto publicado em conjunto e este espaco parece ser garantido pela
pragmatica.
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Ela [a Antropologia] explora uma regido onde liberdade e utilizagédo ja
estdo atadas na reciprocidade do uso [...] Tocamos o0 essencial: na
Antropologia, o homem nem é homo natura, nem sujeito puro de
liberdade; ele situa-se nas sinteses ja operadas de sua ligacdo com o
mundo (FOUCAULT [2008], 2011, p. 47-48).

Esta passagem congrega o0s principais elementos antropoldgicos que
Foucault identifica no texto de Kant e que permanecerdao ecoando em sua obra.
Tudo se passa como se a capacidade de “fazer algo de si mesmo” revestisse o
sujeito do poder de subverter as determinagcdes naturais, a fisiologia de seu
corpo, assim como a geografia do espaco fisico a partir do arbitrio na escolha
de suas acles. A sintese entre estes dominios se revelaria nas formas
concretas de sua existéncia, examinadas na Antropologia nas rela¢des entre o
interno e o externo no homem.

A Antropologia se desenvolve assim num lugar insélito em que o homem
€ observado em suas formas concretas e, a0 mesmo tempo, concebido como
ser livre, mas cuja liberdade, no entanto, € concebida sob um conceito “do
mundo”, a partir do uso a que ela se pode prestar. Ndo héa teleologia ou
principios supremos na Antropologia. Mas também se encontrara ai mais que
meras descricbes empiricas. Tal sintese entre um homo natura e o sujeito de

liberdade seria possivel apenas deste ponto de vista pragmatico.

1.2. Sinteses nas relacdes mutuas entre antropologia e filosofia
critica

A tese principal de Foucault no texto sobre a Antropologia de Kant é a de
que haveria uma relacdo de muatua implicacdo entre o tema e os problemas da
antropologia e a Critica da razao pura:

Haveria desde 1772, e subsistindo talvez no fundo da Critica, certa
imagem concreta do homem que nenhuma elaboragdo filoséfica
alterou no essencial, e que se formula enfim sem maiores
modificagcdes no Gltimo dos textos publicados por Kant? E se esta
imagem do homem pdde abarcar a experiéncia critica, sem por isso
desfigurar-se, ndo seria talvez porque ela, até certo ponto, se ndo a
organizou e comandou, a0 menos guiou, € como que secretamente
orientou? Da Critica a Antropologia haveria uma espécie de relagao
de finalidade obscura e obstinada. Mas pode ser também que a
Antropologia tenha sido modificada em seus elementos principais a
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medida que a tentativa critica se desenvolvia: a arqueologia do texto,
se fosse possivel, ndo permitiria ver nascer um “homo criticus”, cuja
estrutura diferiria no essencial do homem que a precedeu? Isto
significa que a Critica, ao seu carater proprio de “propedéutica” a
filosofia, acrescentaria um papel constitutivo no nascimento e no devir
das formas concretas da existéncia humana. Haveria certa verdade
critica do homem, filha da critica das condicdes de verdade
(FOUCAULT [2008], 2011, p. 17-18).

Entre antropologia como um conhecimento empirico-descritivo e a critica
das condicbes de possiblidade do conhecimento haveria uma relacdo que
ainda sera demonstrada, e a base destas relacbes ja estaria presente na
filosofia de Kant desde o inicio dos cursos sobre antropologia ministrados a
partir de 1772. Os termos “imagem concreta do homem” e “homo criticus”
remetem ao fato de que a antropologia teria sido, no exame em conjunto da
obra de Kant, tanto influenciada pelo empreendimento critico como também
baliza para a direcdo do saber no sentido de suas condi¢cdes de possibilidade.
O que viria a ser, finalmente, uma verdade critica do homem? Esta é a
pergunta que move o texto. Foucault admite que se trate de niveis de reflexdo
inteiramente distintos, o que, de inicio, invalidariam, uma tentativa de analogia,
afinal, a Critica trata das condi¢cbes do saber, enquanto a Antropologia teria
como proposito manifesto apenas observacdes empiricas sobre o homem
(Idem, p.58). E ainda que a propria Antropologia jamais evoque uma critica
subjacente, pretendendo-se unicamente um estudo geral que distribui e
organiza as qualidades humanas “num todo pela unidade do plano” (KANT
[1798b], 2006, p. 23), contribuindo para uma “ciéncia de utilidade geral” (Idem),
Foucault encontrard ai o espectro da critica. Ela estaria na base da afirmacao
da antropologia como pragmaética.

Quando Foucault se refere a “critica”*

ou “empreendimento critico”, ele
se refere a filosofia critica kantiana como um todo, trabalhada em cada uma
das trés obras principais deste periodo, ainda que as referéncias a Critica da
razao pura sejam mais recorrentes. E a critica inerente a Critica da raz&o pura
€ compreendida, sobretudo, como “propedéutica’ que, por ora, designaremos
apenas como um processo através do qual a razdo humana examina suas

origens, seu ambito de atuacéo e seus limites. Na introducéo a segunda edicéo

1 Quando se tratar da abreviacédo do titulo da Critica da razdo pura, manteremos, seguindo o
uso de Foucault, o formato italico e a inicial capitular.



22

da Critica da razdo pura, Kant define cada um dos elementos de que Foucault

faz uso na compreensdo em conjunto da antropologia e da filosofia critica:

[...] podemos considerar como uma propedéutica do sistema da razéo
pura, uma ciéncia que se limite simplesmente a examinar a razéo
pura, suas fontes e limites. A esta ciéncia ndo se devera dar o nome
de doutrina, antes o de critica da razado pura e a sua utilidade [do
ponto de vista da especulacao] sera realmente apenas negativa, nao
servira para alargar a nossa razdo, mas tdo-somente [sic] para a
clarificar, mantendo-a isenta de erros, 0 que ja € grande conquista.
Chamo transcendental a todo o conhecimento que em geral se ocupa
menos dos objetos, que do nosso modo de os conhecer, na medida
em que este deve ser possivel a priori. Um sistema de conceitos
deste género deveria denominar-se filosofia transcendental (KANT
[1781/ 1787], 2001, B 25).

Partindo das relacbes entre a Antropologia e a Critica, a tese de
Foucault desemboca em conclusbes ainda mais amplas: uma espécie de
“repeticdo” da Critica na Antropologia constituiria uma passagem para o
desenvolvimento da Filosofia Transcendental®’, tema que analisaremos
adiante.

Por ora, o que se destaca aqui € que, dentro do empreendimento critico,
haveria ndo s6 a sistematizacdo das faculdades do sujeito do conhecimento,
mas também uma “imagem do homem” que estaria em formacgao desde o inicio
dos cursos sobre antropologia. Isto significa que o sujeito transcendental
guardaria relacdes com o homem descrito em suas formas concretas. Foucault
afirma que a Antropologia se teria desenvolvido fortemente como temética
entre os anos que fecham o periodo pré-critico e anunciam a revolugao
copernicana, no centro do desenvolvimento da filosofia critica (FOUCAULT
[2008] 2011, p.24). Estas seriam conclusdes decorrentes de um olhar
arqueoldégico em formacdo, que identificara, nesta revolugdo envolvida no
projeto de uma filosofia transcendental, o nascimento do homem como
fundamento, como sujeito e objeto das ciéncias humanas, tal como elucidado
em As palavras e as coisas (1966).

Guardadas as diferencas que repousam, sobretudo, na importancia
atribuida ao fator histérico, na formacdo das regras do pensamento,
poderiamos dizer que o texto da Tese Complementar revela algo da pertinéncia

do proprio pensamento de Foucault a filosofia critica. O autor teria concebido

%2 Cf. C. Candiotto. Michel Foucault e o problema da antropologia. Revista Philosophica, 2006,
p. 194.
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» 3 onde sdo

seu proprio trabalho como uma “histéria critica do pensamento
interrogadas as condi¢gbes a partir das quais se teriam formado as relagbes
entre sujeito e objeto, das quais nasceriam “jogos de verdade”.

As evidéncias apontadas para corroborar a tese das relacdes
antropoldgico-criticas sdo inicialmente atribuidas a datas que permitem
relacionar momentos e textos distintos, dispersos no itinerario montado por
Foucault sobre a obra de Kant. Estes indicios, embora parciais, de acordo com
o autor (ldem, p.18), permitiriam vislumbrar a Antropologia como que
entrelacada a uma preocupacédo antropoldgica global, sendo ela, ao mesmo
tempo, anterior, contemporanea e atrelada aos desdobramentos finais do
empreendimento critico.

No entanto, a Critica jamais € invocada: “ela esta escondida no texto da
antropologia do qual forma a trama; e ha que se considera-la a titulo de fato,
como um dado de estrutura, ndo como a manifestacdo de um ordenamento
prévio e intencional” ([2008], 2011, p. 24). Poderiamos supor que tal “presenca
critica estrutural” indica uma direcdo através da qual a investigacdo sobre o
homem se reveste de um carater universal e a priori da existéncia humana,
sem perder de vista, no entanto, suas manifestacdes contingentes, empiricas.
No limite, a sintese entre estes dois dominios seria “criticamente” impossivel.
Segundo Foucault, a antropologia repete a critica no nivel empirico, mas isto
apenas do ponto de vista do conjunto de uma filosofia transcendental. Isolada
do conjunto, a Antropologia perderia sua legitimidade. A perda desta
legitimidade seria justamente o0 ndcleo da denuncia de Foucault ao
esquecimento das divergéncias entre os diferentes dominios de investigacao
sobre o homem: aquele que, do ponto de vista da filosofia pura, toma-o0 como
sujeito transcendental, dotado de faculdades cujos usos levam a regras
universais do conhecimento, e que, do ponto de vista empirico, descreve

formas de uma existéncia concreta. A Critica estaria presente na Antropologia

% A referéncia ao proprio projeto é feita na terceira pessoa, sob o pseuddénimo de “Maurice
Florence”, num verbete com seu nome escrito para o Dictionnaire des Philosophes de
Huisman. Trata-se, numa histéria critica do pensamento, de pensar ndo uma historia das ideias
ou dos erros, tampouco das relagbes formais ou empiricas entre sujeito e objeto, mas as
condi¢cdes segundo as quais foram formadas ou modificadas estas mesmas relagfes. Trata-se
de pensar nao o sujeito legitimo do conhecimento, mas suas formas de “subjetivacdo”. Cf. M.
Foucault [1984]. Dits et écrits Il. 2001, p. 1450-1451.
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como baliza® para o exame das fontes, do ambito de atuac&o, e dos limites do
saber sobre o homem, assim como a referéncia que torna possivel o seu
carater pragmético, segundo o qual o homem faz algo de si mesmao.

E nesse sentido que Foucault distingue o dominio do a priori na Critica,
como as condi¢cdes puras, meramente formais do conhecimento, daquilo que
na Antropologia € constituido pelo dominio do originario: “O a priori, ha ordem
do conhecimento, torna-se, na ordem da existéncia concreta, um originario que
nao € cronologicamente primeiro, mas que, desde que apareceu na sucessao
das figuras, se revela como ja-ai [...]" ([2008], 2011, p. 60).

Segundo a tese de Foucault, o que caracteriza as descricdes empiricas
das formas concretas do homem na Antropologia seria este ambito “originario”.
O originario € semelhante ao que na Critica seria 0 a priori, mas sem equivaler
a ele. Trata-se do ja dado no que diz respeito a concretude da vida humana,
mas ndo num sentido cronoldgico e, sim, temporalmente; o verdadeiramente

temporal®

(Idem, p. 82). Em uma palavra: trata-se das formas concretas da
existéncia humana que precedem a experiéncia. Essas formas descrevem a
existéncia empirica do homem, mas nao sao, a rigor, “condicdes de
possibilidade” dela, no sentido critico®.

Notam-se assim as dificuldades que subjazem a interpretacdo de
Foucault sobre o peso e os efeitos da Antropologia na filosofia critica. Ele a
torna o elemento que possibilita o sentido da pragmatica que, por sua vez, abre
0 espaco para uma liberdade que se encontra entre a agcdo do homem do ponto
de vista empirico e a possibilidade de transcendé-la num universal concreto de
um mundo cosmopolita. Sem a critica seria impossivel, na visdo de Foucault, a
sintese entre aquilo que o homem faz e o que ele pode fazer de si mesmo®'.
Aquilo que o homem pode fazer remete ao que, na Critica, ele pode conhecer,

respeitando os limites para se manter num caminho seguro de investigagédo. Na

% “Submetendo a Antropologia a soberania da Critica, Foucault cré poder mostrar que as

formas contemporéneas de antropologia que ignoram a predominancia silenciosa da reflexdo

critica, sdo por essa razdo mesma condenadas ao fracasso”. J. Volbers. Michel Foucault,

philosophe de la liberté? Sur sa lecture de Kant dans I'Introduction a I’Anthropologie. Revue

Rue Descartes, 2012/13, p. 8, [tradu¢@o minha].

% 0 “verdadeiramente temporal” remete ao fato de ndo se poder encontrar para 0 homem

propriamente uma “origem”, um principio cronologicamente primitivo. Cf. C. Candiotto. Op. cit.,
. 193.

z Cf. C. Candiotto. Idem.

37 Cf. J. Volbers. Op. cit., p. 15.
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Antropologia, a liberdade garante a possibilidade de ele fazer uso do mundo e
de suas proprias faculdades.

Se 0 mote principal da Antropologia é esta sintese, Foucault se depara
com uma disparidade entre aquilo que ela se pde como objetivo no
conhecimento sobre o homem e o que ela efetivamente realiza. Até aqui se
apresentou como propaésito da antropologia de cunho pragmatico que o homem
fosse compreendido em sua relacdo com o mundo, como um Weltbirger. No
entanto, a maior parte das investigacfes, diz Foucault, se ddo n&do sobre o
mundo, mas, antes, sobre a dimens&o interior do Gemiit® ([2008], 2011, p. 48).
E essa dimensdo interior que fornece a chave para a compreensdo da
possibilidade de uma sintese entre o que no homem € interno e o0 que €&

externo.

1.2.1. Ointerno e o externo no homem

Com efeito, é estranho que, objetivando conhecer o homem em suas
praticas, fazendo uso do mundo e da natureza, a Antropologia parta da analise
da dimenséo interior do homem. A indicacéo feita por Foucault ndo parece se
centrar numa critica ao texto, busca antes salientar a centralidade da relacéo
entre o interno e o externo no homem, anunciada jA nas subdivisdes da
Antropologia: 1 — “Didatica Antropoldgica — Da maneira de conhecer tanto o
interior quanto o exterior do ser humano” e 2 — “Caracteristica Antropologica —
Da maneira de conhecer o interior do homem pelo exterior’. E neste ponto que
a Antropologia faz jus ao seu parentesco com a psicologia empirica, pois as
andlises referentes ao interior do homem se centram no seu sentido interno,

através do qual o sujeito tem o poder de intuir a si mesmo.

% O termo Gemiit designaria “o todo das faculdades de sentir, apetecer e pensar”, e vé no uso
deste termo uma alternativa a palavra Seele, carregada de sentido metafisico. Cf. V. Rohden.
Nota em |. Kant [1790]. Critica da faculdade do juizo, 1995, p. 48. Foucault traduz o termo em
aleméao por “esprit” enquanto verte Geist por “principio espiritual”’. Usaremos aqui “mente” ou
“animo” para Gemiit e “espirito” para Geist.



26

7

O sentido interno é examinado na Antropologia de maneira a, num
mesmo movimento, envolver a psicologia empirica na investigacao e afastar a
psicologia racional como possibilidade. De um lado, no movimento de conhecer
a si mesmo, evoca-se o Gemut como “mera faculdade de sentir e pensar”
([2008], 2011, p. 60), mas, por outro, corre-se 0 perigo de se elevar esta
faculdade ao estatuto de substancia (alma), o que faz o conhecimento recair
numa ilusdo transcendental, como apontado por Kant na Dialética®®. Esta ilusdo
seria decorrente da confusdo operada pela psicologia entre apercepcdo e
sentido interno, cuja distincdo na Antropologia, ressalta Foucault, é diferente
daquela encontrada na Critica da razdo pura. Na Antropologia, a apercepcao é
definida como consciéncia daquilo que o homem faz, atribuindo-se uma
atividade originaria ao sujeito e, o sentido interno, como consciéncia daquilo
gue o sujeito experimenta de maneira passiva, num jogo de representacées
(Gedankenspiel) que se joga fora dele ([2008], 2011, p. 31). Na Critica, a
apercepcao era reduzida ao simples Eu penso, e o sentido interno ligado
apenas a forma pura do tempo. Assim, o sentido interno é, do ponto de vista
antropologico, definido como consciéncia do que o homem sofre “quando é
afetado pelo jogo de seus proprios pensamentos”, e Kant salienta que neste
mecanismo, ele esta sujeito a ilusdes, e a possibilidade de “descobrir nas
profundezas de sua alma”, algo que, na verdade, ele mesmo ali inseriu (KANT
[1798b], 2006, §24).

Estas modificagcbes com relacdo a apercepcédo e o0 ao sentido interno sao
fundamentais para o delineamento de um espaco possivel para a Antropologia:
0 sujeito é tomado aqui como determinante (das bestimmende Subjekt), e
como sujeito que determina a si mesmo (das sich selbst bestimmende Subjekt).

De acordo com Marco Marsé:

A apercepcao pura, distinta de uma intuicdo intelectual, é aqui
apercepcdo pura de um fazer (tun) e no meio de um fazer, tendo
lugar como “ocupagéo” ou “negdcio”, sob a forma de um “encontrar-
se” num mundo, ocupado com as coisas e em relagdo com 0s outros
[...] mas este ser sensivel, constitutivo da subjetividade, afeta
igualmente aquilo que se deve entender por ‘sentido interno’. Este
tltimo, com efeito, porque é definido na Antropologia como

%9 Cf. I. Kant [1781/ 1787]. Op. cit., A343 B401.

% Consciéncia do que o homem sofre cujas percepcdes sdo ndo s6 antropolégicas, como
também psicolégicas, por meio das quais acredita perceber em si uma alma e onde a mente
(Gemiit) é representada como “mera faculdade de sentir e pensar” Cf. |. Kant [1798b], 2006,
§24).
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consciéncia daquilo que o homem ‘experimenta’ (leidet), ndo pode
mais se referir ao tempo como forma da subjetividade (MARSA,
2012/13, p. 37).

O sentido interno € dotado, na Antropologia da possibilidade de ser
afetado, uma vez que aqui ele ndo € o lugar da intuicdo do sujeito, por meio da
forma pura do tempo. E por esta razdo que a andlise do Gemiit no ambito do
sentido interno é tdo importante para a compreensao da antropologia como
pragmatica, ainda que boa parte da discussdo, segundo Foucault, tenha
remanescido no manuscrito original, ndo tendo sido levada ao texto publicado.
Provavelmente, diz Foucault, porque na abordagem do problema do
conhecimento de si, a discussdo enveredaria para o0 dominio do
transcendental, sendo que a Antropologia deveriam concernir apenas as
descricbes empiricas da observacéo de si (FOUCAULT [2008], 2011, p. 33-34).
Isto leva o autor francés a endossar a tese de que a filosofia critica kantiana
esta presente como um dado inexoravel na Antropologia, mas que, a0 mesmo
tempo, seu lugar ali é arenoso, uma vez que a sensibilidade deve ser
considerada, de acordo com a Critica, apenas em sua forma pura, e nao
naquilo que diz respeito ao fato de o sujeito conhecer a si mesmo enquanto
sofre a acdo do meio externo.

Trés questdes deverdo ser postas para se conceber o sentido da
abordagem antropolégica do Gemit: 1 - de que modo seu estudo ajuda a
conhecer melhor o homem como cidaddo do mundo; 2 — uma vez que o Gemiit
reine, com efeito, as trés faculdades fundamentais exploradas nas trés criticas,
que relacbes se podem extrair dai entre a Antropologia e a filosofia critica e,
por fim; 3 - em que medida o exame do Gemiit ndo recai numa psicologia, seja
racional ou empirica, questdo abordada, mas nado inteiramente respondida pela
Critica da razéo pura nem pela Antropologia segundo Foucault ([2008], 2011, p.
49).

Forma-se ai uma “organizagdo abstrata” ([2008], 2011, p. 50), um
espagco para o delineamento do lugar da analise do Gemuit para além da
psicologia, esta que, por sua vez, ja tendo buscado suas raizes numa
“metafisica desencorajada” ndo pode encontrar lugar na razdo pura seja como
ciéncia de uma alma substancial, seja como estudo empirico da alma, do qual
jamais se poderiam extrair asser¢cfes universais. Com relacdo a forma, a

Antropologia busca se distanciar da psicologia ao evitar uma correspondéncia
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entre apercepcdo® e sentido interno, nesse sentido, a Antropologia jamais
aborda uma alma como substéncia, ficando restrita ao conhecimento do Eu
objeto, disperso, fenoménico.

Foucault dird que a Antropologia esta em consonancia com os designios
da Dialética transcendental, que denunciava a confusdo entre a representacéo
simples e vazia do Eu e a compreensdo da alma como substancia. Esta
confusdo gera a ilusdo de que haveria uma substancia especial — a alma — o
que, com efeito, ndo passa de uma hipostase da funcdo de unificacdo da
consciéncia; um paralogismo*. No entanto, fica resguardado o espaco a
psicologia empirica®® como uma espécie de “fisiologia do sentido intimo” cujos
conteudos dependem das condicbes da experiéncia ([2008], 2011, p. 51).
Neste ponto, Foucault chega ao questionamento definitivo na investigacao
acerca das relacdes entre psicologia e antropologia e, dentro dele, ao desafio
central envolvido nas relagdes entre o conhecimento antropoldgico e a ilusdo

antropologica:

Seria necessario concluir que, por um desvio de perspectivas, a
prépria antropologia veio a tornar-se, a0 mesmo tempo, esta
disciplina transcendental e este conhecimento empirico ou que, ao
contrdrio, ela os tornou impraticaveis, desmontando-os para
sempre? (FOUCAULT, [2008], 2011, p. 52).

Responder afirmativamente a primeira pergunta seria 0 mesmo que dizer
que a Antropologia operaria a confusdo entre o nivel do empirico e do
transcendental o que, definitivamente, ndo é a tese de Foucault e ainda menos
o proposito de Kant. Com efeito, uma vez que a Antropologia busca se
distanciar da psicologia, o0 Gemut ndo € compreendido como alma (Seele), mas
como a mente (ou animo) afetada pelo espirito (Geist). Este € compreendido
como um principio que ndo € nem determinante nem regulador, mas antes

“vivificador” — do qual, segundo Foucault, conhecemos menos sobre o que ele

“1 “Mas como é possivel essa unidade de apercepgado? Sem duvida, cada uma das minhas

representacdes vem acompanhada de consciéncia, mas esta consciéncia empirica estd como
que ‘dispersa’, e sem relagao a identidade do sujeito”. G. Pascal. O pensamento de Kant, 1983,
p. 68.

“2 Cf. E. Cassirer, Kant, vida e doctrina, 1948, p. 237.

3 “Se 0 fundamento do nosso conhecimento racional puro dos seres pensantes em geral fosse
algo mais do que o cogito, se nos socorréssemos também das observacfes acerca do jogo dos
nossos pensamentos e das leis naturais do Eu pensante, que dai se extrai, resultaria entdo
uma psicologia empirica, que seria uma espécie de fisiologia do sentido interno e talvez
pudesse explicar os fenémenos

deste, mas que nunca serviria para descobrir as propriedades que nao pertencem a
experiéncia possivel’. Kant. Critica da raz&o pura. Op. cit. B406.
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é em si, e mais sobre o seu ato de vivificacdo** — uma vez que sua funcéo é
trazer vida e orientar, atravées de ideias, e no sentido da totalidade, os poderes
e faculdades do Gemdt ([2008], 2011, p. 53-54). A fungéo do espirito enquanto
um principio ndo é organizar o animo, constituindo-o como um ser vivo ou
como ser absoluto, mas, antes, fazer nascer, na passividade de sua
determinacdo empirica, “0 movimento fervilhante das ideias” ([2008], 2011, p.
55). E com este movimento que o Gemiit pode “fazer algo de si mesmo”®,
sendo este 0 maior uso empirico possivel da razéao ([2008], 2011, p. 55).

Foucault faz notar que o espaco possivel desta conclusdo se da numa
compreensao da ideia, “liberada de seu uso transcendental’, e considerada
apenas no ambito de seu uso empirico, tendo um importante papel organizador
na vida concreta do espirito ([2008], 2011, p. 54). Ela termina por representar
um elemento vivificador que impulsiona o Gemiit para além de seu carater
receptivo. Vinculada a ideia desdialetizada, a razao empirica passa a “viver no
elemento do possivel” ([2008], 2011, p. 55). Foucault conclui que aquilo que, na
Critica, representava o caminho da ilusdo transcendental, na Antropologia —
que se desenvolve sob o ponto de vista pragmatico — faz vigorar a vida
empirica do Gemuit.

N&o se trata, portanto, de compreender que a Antropologia se torna uma
“disciplina transcendental” ao mesmo tempo em que faria as vezes de um
conhecimento empirico. E que as ideias suscitadas pelo espirito tém um
carater especial na Antropologia, diferentemente do que € desenvolvido na
Dialética. A experiéncia é compreendida aqui como algo que esta para além
das relacdes do homem com a natureza, pois que no principio esta implicita a
‘maneira” de se compreender esta natureza; a ideia remete ao movimento
constante da possibilidade em oposicdo a determinacdo empirica. E este o
sentido de um principio vivificador.

Foucault extrai dai quatro consequéncias:

* Cf. I. Kant [1781/ 1787]. Critica da raz&o pura, B 693.

%> 0 espirito (Geist) é apenas um principio vivificador (n&o determinante nem regulador), que se
ocupa tdo somente de animar a mente (Gemiit), por meio de ideias: “Com efeito, nao consiste,
de modo algum numa faculdade a mais” [traducdo minha]. Do ponto de vista da arte, animado
pelo Geist, € que o “génio”, pode fazer a passagem entre a natureza e a liberdade. Cf. L.
Guillermit, L’élucidation critique du jugement de golit selon Kant, 1986, p. 949.
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1 — a prépria Antropologia sé é possivel na medida em que o animo é
vivificado pelas ideias, ndo estando preso a suas determinacdes fenomenais, e
sendo remetido a liberdade pelo espirito;

2 — Este movimento invalida qualquer filosofia do espirito ou psicologia
empirica desenvolvidas meramente no nivel da natureza, o que faz com que so
haja antropologia possivel enquanto pragmatica;

3 — Tanto a Critica como a Antropologia estariam propensas ao erro e a
ilusdo, o que remete o pensamento a sua fragilidade, a sua finitude, devido a
tendéncias “naturais” *® da razdo. Na primeira, a de abandonar o ambito da
experiéncia possivel em funcéo do uso puro e, na segunda, a de se perder em
seu proprio jogo devido a abertura ilimitada a possibilidade;

4 — O espirito (Geist) poderia vir a ser compreendido como o principio
fundamental da filosofia kantiana, “o nucleo da razéo pura”, tendo um carater
paradoxal, uma vez que €, ao mesmo tempo, a origem das ilusdes

transcendentais e o juiz do retorno a legitimidade:

O Geist seria o fato originario que, em sua versdo transcendental,
implica que o infinito jamais esteja ai, mas sempre em um
essencial recuo — e, em sua versdo empirica, que o infinito anima,
contudo, o movimento em direcdo a verdade e a inesgotavel
sucessdo de suas formas. O Geist esta na raiz da possibilidade do
saber. E por isto mesmo indissociavelmente presente e ausente
nas figuras do conhecimento: ele é este recuo, esta invisivel e
“visivel reserva” na inacessivel distancia a partir da qual o
conhecer adquire lugar e positividade. Seu ser consiste em nao
ser ai, delineando, com isto mesmo, o lugar da verdade. Fato
originario que, em sua estrutura Unica e soberana, sobrepuja a
necessidade da Critica e a possibilidade da Antropologia ([2008],
2011, p. 57).

A partir do Geist, conclui-se que, na verdade, a relacdo entre a Critica da
razdo pura e a Antropologia é inteiramente de ordem negativa. O lugar da
verdade em cada uma suscita 0 simétrico oposto na outra, ja que aquilo que
aponta para o limite na Critica €, na Antropologia, a énfase no ilimitado como
possibilidade. A relacdo entre as duas € da ordem de uma inversdo. Esta
relacdo € necessaria para a compreensdo da antropologia como pragmatica,

uma vez que O jogo entre 0 Gemiit e o Geist esta na base do homem

0 erro aqui, enquanto ilusdo, ndo deve ser compreendido como resultado de engano ou
descuido, no sentido de distragdo, mas remetido as aparéncias, no sentido critico kantiano, a
serem suplantadas pela dendncia dos sofismas. No entanto, sabemos que € a propria razao
que, no livre uso do pensamento, intenta ultrapassar os limites da experiéncia possivel. O erro
como ilusdo remete, assim, a finitude e aos limites da raz&do humana. Cf. G. Lebrun. Do erro a
alienacao, 1993, p. 22-23.
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compreendido como algo que estd entre o conhecimento de si e o
conhecimento do mundo. Ha uma relacdo reciproca e reversa entre
espontaneidade e passividade se se tomam em conjunto estes dois momentos
da obra de Kant. Esta relacdo fica mais clara se se questiona sobre a

centralidade da sensibilidade na Antropologia.

1.2.2. O lugar do conhecimento de si

O uso empirico da razdo comporta, na Antropologia, a possibilidade de
acdo ao Gemiut, uma vez que ele representa a capacidade de o homem
conhecer a si mesmo, mas também de fazer algo de si. O fato de o sentido
interno ser afetado revela que a Antropologia mantém uma relacdo singular

com a faculdade da sensibilidade no conhecimento. Kant escreve:

O que h& de passivo na sensibilidade, que no entanto ndo podemos
pér de lado, é propriamente a causa de todo mal que a ela se atribui.
A perfeicdo interna do ser humano consiste nisto: ter o uso de todas
as suas faculdades em seu poder, para submeté-lo ao seu livre-
arbitrio. Mas para isso se exige que o entendimento domine sem,
contudo, debilitar a sensibilidade (que é em si plebe, porque néo
pensa), porque sem ela ndo haveria matéria que pudesse ser
elaborada para uso do entendimento legislador (KANT [1798b], 2006,
§8)

Hé&, na Antropologia, uma apologia da sensibilidade através da qual é
negada a ideia de que ela seja o lugar do erro no conhecimento. Uma vez que
0 juizo cabe apenas ao entendimento, somente ele pode errar (KANT [1798b],
2006, 811). Dessa maneira, pode-se dizer que ha algo no entendimento que o
torna suscetivel a “representacdes obscuras” das quais ndo ha uma
consciéncia imediata. Este dominio de obscuridade no entendimento revela sua
suscetibilidade e sua passividade®’. Tal apreciacdo do entendimento, que lhe
outorga um lado passivo, onde deveria haver apenas espontaneidade,
associada a apreensao sensivel do objeto pela sensibilidade, remete a finitude

essencial do conhecimento humano®®.

4 Cf. M. Marsa. L'idée de sensibilité transcendentale dans I'Introduction & I’Anthropologie de
Kant, 2012/3 p. 36.
% 1d. Ibid.
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7

Essa finitude € ressaltada na Antropologia jA& na maneira como Ssao
apresentados o sentido interno e a apercepcao em sua relacdo com o dado:
engquanto consciéncia daquilo que o homem faz, a apercepc¢éo atua no mundo
como uma realidade ja dada de sinteses passivas, operadas para além da
consciéncia e da unidade do “eu penso”. E uma vez que o mundo se oferece
antropologicamente como ambito de sinteses ja operadas, o sentido interno se
da como consciéncia daquilo que o homem sofre (leidet), ndo podendo mais se
referir ao tempo como forma pura da subjetividade*®. O eu, na Antropologia,
nao é transcendental, lugar das formas puras, e identifica-se antes com o “ser-
sensivel” do homem. Ja o tempo € algo que esta mais préoximo do mundo e da
natureza, ligado as vicissitudes do corpo humano em suas determinacdes
empiricas. Isso nao significa, contudo, que o tempo seja compreendido
ontologicamente. Ele é “antropoldgico”, e se da nas sinteses ja operadas entre
a existéncia humana concreta e o mundo cosmopolitico. O “Eu” n&o impera
aqui como lugar originario destas sinteses.

No periodo final de redacdo da Antropologia, Kant troca
correspondéncias com o matematico Jakob Beck, nas quais a énfase dada a
sensibilidade e a questdo das sinteses operadas fora do Eu séo discutidas. De
acordo com Foucault, nestas correspondéncias podem ser observados os
temas maiores da Critica: 1 — a relacdo com o objeto; 2 — A sintese do multiplo;
3 — A validade universal da representacdo (FOUCAULT [2008], 2011, p. 29).
Segundo a objecdo de Beck a Kant, haveria um problema incontornavel
atrelado a representacdo do objeto por parte do sujeito. Se, diz Beck, a
representacdo é constituida pelo sujeito, como saber se ela ndo se torna
solipsista e incomunicavel aos outros? Como ter certeza de que, na
representacdo, o sujeito ndo apenas atribui (beilegt) algo de si mesmo, na
representacdo do objeto? Kant teria respondido a objecdo apelando para a
ideia de “composicao”. Nao € no sujeito que deve estar o lugar de encontro
entre as representagfes partilhaveis, mas do lado do objeto, enquanto este
afeta os proprios sujeitos, compondo com eles um conjunto partilhavel. A
representacdo € comunicavel porgue € o objeto, em uma relacdo de

composi¢cdo com o sujeito, que torna possivel a partilha, a comunicabilidade do

“d., p. 37.
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conhecimento ([2008], 2011, p. 28-30). Foucault faz notar que esta discussao ¢é
central para a maneira como a antropologia compreende o homem; enquanto
habitante de um mundo, e em constante relagdo com os outros.

Esta discussdo desembocaria no problema do conhecimento de si. Ao
tomar a si mesmo como objeto, o sujeito ndo estaria efetivamente conhecendo,
mas apenas cindindo o Eu em Eu-objeto, de um lado, e Eu-sujeito, de outro.
Esta discussdo evoca o0 problema das relagbes entre entendimento e
sensibilidade na qual estara implicita uma rejeicdo de Beck a consisténcia e a
autonomia da sensibilidade®. Em uma palavra: atribuir & sensibilidade um
carater de consisténcia neste conhecimento significaria abdicar inteiramente de
uma unidade sintética da apercepcao e, portanto, admitir uma inexoravel cisao
do sujeito.

O texto da Antropologia apresenta uma resposta implicita as objecdes
de Beck justamente no alto grau de relevancia atribuido a sensibilidade no
processo de conhecimento:

Eu, como ser pensante, sou de fato um mesmo sujeito comigo, como
ser sensivel, mas como objeto da intuicdo empirica interna, isto &,
enquanto sou afetado internamente por sensa¢Bes no tempo,
simultdneas ou sucessivas, s6 me conhe¢o como aparego a mim
mesmo, ndo como coisa em si mesma. Pois isso depende da
condicdo do tempo, que ndo é um conceito do entendimento (portanto
ndo mera espontaneidade); por conseguinte, de uma condicdo com
respeito a qual minha faculdade de representagdo é passiva (e
pertence a receptividade) (KANT [1798b], 2006,87).

N&o ha, portanto, um Eu duplo. H& apenas um Eu, que é fenoménico,

e cujo conhecimento opera segundo faculdades distintas, a de receptividade e

a de espontaneidade. O sujeito é ativo, mas é também objeto de afeccéo.

Foucault destaca, porém, que essa discussao sobre o conhecimento de si teria

ficado mais bem trabalhada no manuscrito que permaneceu inédito
(FOUCAULT [2008], 2011, p. 32).

Uma decorréncia destas objecfes de Beck seria o problema da distingéo

entre filosofia tedrica e préatica ([2008], 2011, p. 30). Enquanto objeto da

7

natureza o homem € determinado, mas enquanto conhece através de

*® Marco Marsa menciona gue, segundo a interpretacdo de Foucault, poderiamos mesmo
observar na Antropologia uma espécie de “sensibilidade transcendental’, fazendo-se uma
analogia a investigacdo metafisica sobre 0 que nos entes é a priori e sua relacdo com um
conhecimento transcendental enquanto investigacdo acerca das possibilidades e dos limites
deste mesmo conhecimento. A sensibilidade seria o horizonte da possibilidade e dos limites da
investigacao antropoldgica. Cf. M. Marsa. Op. cit., p. 42-43.
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representacdes e representa a si mesmo, ele se eleva a uma condicdo de ser
de liberdade, pois se torna ciente de suas faculdades. Também esta resposta
aparece como guestao de peso na Antropologia, cujo dominio de possibilidade
estd ligado, como vimos, justamente ao horizonte de uma liberdade que

congrega teoria e pratica. A antropologia pragmatica seria:

[...] uma regido na qual a observagdo de si ndo acede nem a um
sujeito em si, nem ao Eu puro da sintese, mas a um Eu que é objeto
e esta presente apenas em sua Unica verdade fenomenal. Entretanto,
esse Eu-objeto, oferecido ao sentido na forma do tempo, ndo é
estranho ao sujeito determinante, pois, afinal, ele ndo é outra coisa
sendo o sujeito tal como é afetado por si mesmo. E o dominio da
antropologia, longe de ser o do mecanismo da natureza e das
determinagbes extrinsecas (ela seria entdo uma “fisiologia”), é
inteiramente habitado pela presenca surda, solta e por vezes
desviada de uma liberdade que se exerce no campo da passividade
originaria. Em suma, vemos esbocar-se um dominio proprio da
antropologia, aquele em que a unidade concreta das sinteses e da
passividade, do afetado e do constituinte da-se como fenémeno na
forma do tempo ([2008], 2011, p. 33).

A Antropologia tem lugar no contexto de sinteses possiveis apenas
mediante a énfase que ela outorga ao dominio da sensibilidade, uma vez que o
homem é compreendido em sentido pragmatico, fazendo uso de suas
faculdades, e transformando o natural, mas sendo, por outro lado, afetado por
ele. Estas sinteses evocam mais uma vez o papel que a filosofia critica
desempenha nesta discussdo. Nesse meio, 0 tempo desempenha um
importante papel e permite visualizar a “reprodu¢ado em espelho” ([2008], 2011,
p. 64) das condi¢cBes de possibilidade do conhecimento da Critica nas formas
concretas da existéncia humana na Antropologia. O que na Critica estava
atrelado a forma pura do sentido interno tendo, portanto, um carater de
atividade sintética constitutiva do sujeito, € compreendido na Antropologia
como o originario da existéncia concreta humana. Nele, o tempo ndo conta com
a unidade subjetiva para e esta disperso em instantes na concretude das acdes
humanas. O proprio “eu” na Antropologia, de acordo com Foucault, é destituido
do poder de unificar o multiplo em sinteses, uma vez que se encontra disperso
em meio ao “ja dado”, sem que se possa atribuir a ele um ponto primitivo de
origem.

Assim, o tempo “antropoldgico”, antes de ser uma determinagéo,

configura-se como possibilidade, através da qual homem é capaz de se elevar
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acima da natureza pelo uso de sua liberdade pragmatica, exercida no seio de
uma passividade originaria.

No delineamento desta relacdo entre o a priori como as condi¢cfes de
possibilidade do conhecimento na Critica e o0 originario como descricdo ndo
empirica das formas concretas da existéncia humana esta a base do que
Foucault enunciara como uma confusdo entre o dominio do empirico e do
transcendental, evitada por Kant na obediéncia direta aos designios da filosofia
critica, que impde sempre determinados limites ao conhecimento. Em uma
palavra: de um “universal concreto” na Antropologia ndo se pode derivar

qualquer fundamento ou condi¢do a priori da existéncia humana.

1.3. A possibilidade do “desconhecimento” de si

A apologia da sensibilidade feita por Kant na Antropologia reforca seu
papel e relevancia para o conhecimento, em conjunto com o entendimento. No
entanto, uma vez que o homem é investigado ai no horizonte de sua existéncia
concreta, o conhecimento que dele se pode ter depara-se com as vicissitudes e
com a contingéncia da empiria. A Antropologia mostra, por exemplo, como o Eu
esta propenso aos desvios de carater e a degenerescéncia das faculdades
humanas no “ja dado” da experiéncia no mundo. O lugar mesmo do
desenvolvimento da Antropologia ameaca a supervalorizacdo do Eu como lugar
originario da sintese, tal como é compreendido na filosofia critica.

Seria possivel, com efeito, falar de um “a priori da existéncia’? A
distincdo entre o que sédo condicbes de possibilidade do conhecimento na
Critica e o originario na descricdo das formas empiricas humanas parece
sinalizar uma resposta: “sao igualmente préximas e longinquas a regido em
gue se define o a priori do conhecimento e aquela em que se precisam o0s a
priori da existéncia. O que se enuncia na ordem das condi¢cdes aparece, na
forma do originario, como mesmo e outro” ([2008], 2011, p. 64). O originario no
homem do ponto de vista empirico remete a descontinuidade da relacdo entre

0 que Foucault considera o Mesmo — o0s elementos a priori da observacao de si
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— e o0 Outro — as formas deturpadas da existéncia concreta humana ([2008],
2011, p. 110).

Isto quer dizer, por um lado, que a Antropologia se apresenta como a
descricdo das formas concretas da existéncia humana, e do homem, no livre
uso de suas faculdades, mas que ela se mantém em constante referéncia a
Critica, na obediéncia aos limites e possibilidades do conhecimento do homem
no mundo. Esta implicacdo de alguma maneira € reciproca, uma vez que, de
acordo com Foucault, um certo homo criticus se forma com o desenvolvimento
da Antropologia. No entanto, ndo se pode conceber uma fusdo entre os dois
dominios de analise, perfeitamente estranhos um ao outro. A “imagem do
homem” permanece como algo comum as duas perspectivas sem, contudo,
permitir que elas se identifiquem.

A relacdo entre as faculdades do conhecimento e o fenbmeno na
Antropologia remete as analogias entre o real e o possivel: 0 que na Critica
dizia respeito as faculdades (Vermdgen) e as condi¢cdes de possibilidade, no
texto de 1798 apareceria como descricdo empirica, € mesmo como perversao
daquelas.

No tocante a questdo da subjetividade, a Antropologia considera o Eu
em sua funcdo sintética apenas se reconhecido como objeto, como algo
“imutavel no campo da experiéncia” (FOUCAULT [2008], 2011, p.58):

Neste Eu o sujeito fard o reconhecimento de seu passado e a
sintese de sua identidade. Em outros termos, o que é a priori do
conhecimento do ponto de vista da Critica ndo se transpde
imediatamente na reflexdo antropolégica em a priori da existéncia,
mas aparece na espessura de um devir em que sua sUbita
emergéncia infalivelmente assume, na retrospecc¢ao, o sentido do
ja-ai ([2008], 2011, p.59).

Isto se configuraria como o simétrico oposto do estatuto do Eu na
Critica, onde nunca ele podera ser tomado como objeto de sintese, apenas
como forma dela. Ja no que diz respeito ao dado, este aparece na Antropologia
nao numa multiplicidade dispersa e passiva, mas como que ja agrupado e
organizado sem a interferéncia sintética do Eu. N&o ha puro dado nem
passividade absolutamente originaria na existéncia concreta (Ildem, p.60). Na
Antropologia, o dado e o a priori estdo invertidos em relagdo a Critica. O
parentesco com a Critica decorre do fato de que no dominio do originario séo
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dados, ao mesmo tempo, tanto os conteudos empiricos da acdo humana a
partir do “vivido”, como a forma de apresentacdo destes mesmos contetidos®*.
Com relacéo as faculdades, Critica e Antropologia seguem também um
caminho reverso: na primeira, elas sdo exploradas no que tém de positivo, num
processo propedéutico que visa a apontar o uso transcendental da razdo. Ja a
segunda as explora naquilo que elas tém de fragil e deturpado. No caso da
consciéncia de si, por exemplo, o dizer “Eu” aproxima-se do desvio de carater
gue é o egoismo, a tendéncia a encerrar todo o mundo no proprio Eu. Trata-se
de uma negatividade na referéncia a si mesmo e € apresentada como desvio
ao “pluralismo” que deve imperar do ponto de vista da Antropologia, na qual o
homem é compreendido como cidaddo do mundo em conjunto com outros®,
No que diz respeito especificamente a questdo da sensibilidade, ainda
que a Antropologia adote a diferenca entre fenémeno (Erscheinung) e
aparéncia (Schein), ela parece explorar o fulgor de que esta pode ser dotada.

Em conclusao:

A Critica, representando a investigacdo do que ha de
condicionante na atividade fundadora, a Antropologia responde
com o inventario do que pode haver de n&o-fundado no
condicionado, na regido antropolégica ndo ha sintese que ndo seja
ameacada: o dominio da experiéncia é como que escavado por
dentro por perigos que ndo sédo da ordem da superacédo arbitréria,
mas do desmoronamento sobre si. A experiéncia possivel define,
em seu circulo limitado, tanto o campo da verdade quanto o
campo da perda da verdade ([2008], 2011, p.61).

Com efeito, os limites e possibilidades da verdade na Antropologia sé&o
outros. Trata-se de uma verdade permanentemente ameacada pela dissolucao
de sinteses do multiplo da experiéncia que se tinham operado ja no horizonte
do dado, mas inteiramente para além do trabalho da consciéncia. Em uma
palavra, a razdo pela qual a Antropologia, apesar de se relacionar fortemente
com a Critica, ndo pode ser compreendida como uma mera repeticdo dela é o
fato de que o dado, na descricdo das formas concretas da existéncia humana,
contém em si mesmo a possibilidade de sintese, enquanto que a dispersao €
atribuida ao outro polo do conhecimento: o sujeito, cujas faculdades estao,

assim como as sinteses, ameacgadas em sua busca pela verdade.

°L Cf. C. Candiotto. Op. cit., p. 185.
°2 Cf. I. Kant [1798b], 2006, §2.
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A perda da verdade € iminente. Dai, duas conclusdes: primeiro, a
verdade da Antropologia caminha lado a lado a sua nado-verdade. Segundo: o
sujeito, na Antropologia, passa pelo crivo da Critica e recebe dela o

desconhecimento de si como possibilidade:

A empresa critica supde que a razao — a faculdade de conhecimento
mais elevada — pode desconhecer a si mesma. Somente assim ela
pode tornar operativa e eficaz sua tese filoséfica fundadora, a da
recusa da aparéncia transcendental. E enquanto denuncia as
pretensdes ilegitimas ao conhecimento que a Critica indica num Gnico
e mesmo movimento o dominio de todas as pretensGes de
conhecimento legitimas, o Unico no qual a faculdade de conhecer
pode operar. A possibilidade do conhecimento estd fundada e,
portanto, assegurada a medida que se percorre e exibe a regido na
gual o conhecimento é impossivel [...] € somente porque a razéo é a
esse ponto livre para transgredir sua propria capacidade de
conhecimento que ela precisa de uma critica que se imponha a ela
(VOLBERS, 2012/13, p. 14).

O ndo-fundado da verdade repousa na liberdade pragmatica que, por
sua vez, insere 0 homem numa abertura em sua relagdo com a natureza que
ndo lhe é dada de maneira dispersa. Isto € o que significa a afirmacdo, no
prefacio a Antropologia, de que nela ndo se trata de entender o que a natureza
faz do homem — sendo este o horizonte de uma fisiologia — mas com o que o
homem pode fazer desta natureza na qual ele se insere num contexto ja
arranjado, determinado e sintetizado num todo cosmopolitico. E por esta razio
gue o texto da Antropologia, de acordo com Foucault, contém a resposta de
Kant a um dos problemas levantados por Jakob Beck, sobre a dificuldade de se
compreender o homo natura como sendo ao mesmo tempo dotado de
liberdade.

Porque é passiva, a relagdo do sujeito com a natureza no mundo pode
ser também da ordem da enfermidade, do erro, da falta e do excesso. A partir
do 845, a Antropologia trata de examinar as fraquezas ou enfermidades da
mente®®; é o momento em que o conhecimento se vé& “ameacado pela

»n54

loucura™”, tanto no que diz respeito a degenerescéncia das faculdades

sensiveis (améncia e deméncia), como no tocante as faculdades do juizo

°% A Antropologia se desenvolve sob a impulsdo de “médicos fildsofos” que, aquela altura (final
do século XIX), definem o homem na unidade alma/ corpo. Cf. G. Chamayou. Présentation. In:
Kant: écrits sur le corps et I'esprit, 2007, p. 20. As doencas do espirito revelam, entdo, um
distirbio da mente: a de ser senhor de sua saude “interna”’, tema de que Kant se ocupa
também no Conflito das faculdades.

> J. Volbers. Op. cit., p. 13.
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(insania e vesania)®>. Cabe ao animo ser senhor de si mesmo, controlando
suas paixdes e excessos>°.

Se ha uma Critica inerente a Antropologia, aproximando-a da verdade,
ha de ser incorporada a esta verdade o horizonte o erro, o desvio, a
degenerescéncia; a “perda da verdade”. Com efeito, este sentido de verdade
envolve ja uma referéncia a liberdade pragmética, a capacidade da mente de
corrigir tais desvios, e dele se podera fazer decorrer uma normalizacdo da

conduta, que examinaremos adiante.

1.4. Sistematicidade e popularidade da Antropologia

Vimos que a relacéo da filosofia critica com a Antropologia € paradoxal.
Segundo a tese de Foucault, a Ultima separa-se da Critica, mas caminha em
direcdo ao que deve funda-la, que é a propria filosofia transcendental. E como
se a Antropologia fosse 0 passo necessario para que a Critica caminhasse até
seu complemento no dominio do fundamental, aquele da “descricdo das
estruturas de transcendéncia que relacionam o ser finito no mundo”>’, balizado
pela empiricidade. Resta examinar de que maneira a Antropologia se teria
desenvolvido, de um lado, como um “negativo” da Critica e, de outro, como
forma de reflexao central para dar-lhe o acabamento necessario. Isso sera feito
pela explicitacdo de duas caracteristicas da Antropologia: sua sistematicidade e
sua popularidade (FOUCAULT [2008], 2011, p.78).

Dizer que a Antropologia €é sistematica significa dizer que o homem e o
conhecimento sobre ele sdo compreendidos numa totalidade coerente e
organizada (eine Ganze) ([2008], 2011, p.78). Aléem disso, enunciar esta
sistematicidade significa apontar que a Antropologia herda e extrai do
pensamento critico sua organizacdo sistematica: a Didéatica contendo trés
divisbes que remetem as trés criticas (Da faculdade de conhecer; O sentimento

de prazer e desprazer; Da faculdade de desejar) e a Caracteristica explorando

°° Cf. I. Kant [1798b], 2006, §45.
%% Cf. I. Kant [1764]. Ensaio sobre as doencas da cabeca, 2010, p. 219-223.
*" C. candiotto. Op. cit., p. 189-190.
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“a histoéria, o devir da humanidade e sua trajetéria em direcdo a inacessiveis
fins” ([2008], 2011, p.78).

A liberdade pragmética de que é dotado o homem como cidadao do
mundo (Weltblrger) guarda também a possibilidade de queda no erro, através
de sua acdo por vezes marcada pela Kunst (arte ou artificio). Trata-se, na
verdade, de um termo que, neste contexto, € de dificil traducéo, pois ndo visa
exatamente a uma arte ou técnica, sendo remetido, no limite, a uma espécie de
“negacéao da passividade originaria” ([2008], 2011, p. 80). A Kunst significa que
tudo o que é dado corre o perigo de ser fundado numa “construgdo” e na
arbitrariedade ([2008], 2011, p. 80). Através dela, a aparéncia (Schein) pode vir
a ser tomada como fenémeno (Erscheinung). A Kunst torna-se uma espécie de
afirmacdo do negativo, do intencional, e da linguagem como mero meio de
troca, que encaminha o horizonte da verdade e das determinacdes a liberdade
e a possibilidade do erro. Neste, impera o arbitrio, 0 que, por sua vez, ndo se
opbe a “verdade” alguma, apenas relaciona natureza e liberdade num jogo
artificial de representacoes.

O exame da linguagem da Antropologia remete a sua popularidade. Em
seu uso cotidiano, a linguagem aborda o homem j& dado na diversidade do
mundo em suas praticas, constituindo um saber que extrapola as pretensdes
escolasticas, criticas e linguisticas, visando a um universal concreto. Foucault
salienta que o agrupamento humano usado como modelo na Antropologia
popular ndo é nem a familia nem o Estado, mas a reunido de comensais>®,
onde todos devem estar presentes na soberania comum da palavra, que deve
ser experimentada e “partilhada” sem abuso ou coergéo. O proprio vocabulario
da Antropologia remete a uma linguagem comum, desmistificada e vinculada a
uma pratica, constituindo um “conhecimento popular” que: “sera um
conhecimento do homem que o proprio homem podera imediatamente
compreender, reconhecer e infinitamente prolongar porque um e outro
obedecem a mesma e inesgotavel linguagem” ([2008], 2011, p. 84).

Foucault opde este uso livre da linguagem — onde ndo h&a espaco para

vocabulario errbneo, uma vez que a Kunst € admitida como tdnica da

*® O Gltimo paragrafo da Caracteristica Antropoldgica é dedicado ao “sumo bem fisico e moral”
e gira em torno das regras a serem seguidas pelos comensais para a criagdo de um ambiente
de partilha e sociabilidade, no qual a discussdo deve ser sempre prolongada e as exclusées e
ofensas evitadas. Cf. |. Kant [1798b], 2006, Op. cit., §88.
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linguagem pragmatica — ao uso de expressodes latinas com o intuito de conferir
preciséo e universaliza¢do ao discurso. No uso antropolégico da linguagem, de
que o préprio Kant lanca méo, destaca-se a forca expressiva do aleméao e, em
alguns casos, os idiotismos de outras culturas exploradas no texto. Na
linguagem antropoldgica, a universalidade € dada por sua popularidade e nao
por seu rigor.

E também na abordagem do fenémeno da linguagem que se esclarece o
fato de que a Antropologia se tenha dedicado a andlise do Gemit como uma
delimitacdo do interior do homem que ultrapassa o nivel psicolégico. O homem
€ cidaddo do mundo porque fala. Nesse sentido, o solo da experiéncia
antropolégica remete o Gemit ao uso cotidiano de suas faculdades, num
universal concreto e linguistico em que o homem “desdobra sua verdade
antropoldgica” ([2008], 2011, p.92).

1.5. Antropologia e Filosofia Transcendental

Apesar de expostas as relacbes até aqui examinadas com a filosofia
critica, sobre sua presenca estrutural na Antropologia de um ponto de vista
pragmatico, sobre esta repeti-la na empiricidade, e sobre o carater de
negatividade da Critica na descricdo das formas concretas da existéncia
humana, descobre-se algo de mais amplo no tocante ao lugar que o texto de
1798 representa nos escritos kantianos. A analise de Foucault parece remeter
a questdo da antropologia, de uma maneira geral, ndo sé as relacbes que ela
mantém com a Critica, mas a uma preocupac¢do adjacente a toda a obra de
Kant. A indicacdo das rela¢cdes antropoldgico-criticas seria apenas uma
passagem nesta interpretacdo que compreenderia a Antropologia como um
momento necessario ao desenvolvimento de uma filosofia transcendental®®.

Esta filosofia transcendental ultrapassaria seu carater puro, enquanto a
busca pelas condicbes de possibilidade do conhecimento, estando mais

préxima do nivel do fundamental. Um dos indicios que relacionam a

% Cf. D. Sardinha. Kant, Foucault e a antropologia pragmatica, 2011, p. 47.
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centralidade da antropologia para o projeto global da obra kantiana é a célebre

passagem da Loégica:

O dominio da Filosofia neste sentido cosmopolita deixa-se reduzir as
seguintes questbes: 1) O que posso saber? ; 2) O que devo fazer? ;
3) O que me ¢ licito esperar? ; 4) O que é o homem? A primeira
guestao, responde a Metafisica; a segunda, a Moral; a terceira a
Religido; e a quarta, a Antropologia. Mas, no fundo, poderiamos
atribuir todas essas a Antropologia, porque as trés primeiras questdes
remetem a Ultima (KANT, [1800], 2003, p. 25).

Foucault indica que, se havemos de encontrar uma resposta ou ao
menos uma aproximacdo a esta resposta sobre a quarta pergunta, deve-se
abdicar da ideia de que seu lugar esteja na Antropologia. Ela ndo representa
nem mesmo o desenvolvimento da parte empirica envolvida nesta questao
(FOUCAULT [2008], 2011, p. 67). E aqui alcanca seu auge a polémica tese de
Foucault sobre Kant que torna hiperbdlica a funcdo da antropologia na obra do
autor. E que o sentido que a propria Antropologia ganha, como filosofia que
investiga o homem, s0 se da retrospectivamente, no momento do
desenvolvimento em totalidade do Philosophieren, ou seja, no ambito da
prépria Logica e do Opus Postumum de Kant (Idem).

Foucault aponta que no Opus Postumum o homem constitui a sintese
“concreta e ativa”, uma espécie de unidade entre Deus e o mundo (Idem, p.68).
Em que nivel, porém, se poderia compreender tal vinculo? Empirico ou
transcendental, originario ou fundamental? Algumas passagens indicardo que
tal associacdo se da através do pensamento, uma vez que o homem pensa
Deus e pensa o mundo, sendo o0 homem aqui justamente a c6pula — evocando-
se a estrutura do juizo — entre sujeito e predicado. Ele seria a sintese universal,
unindo a realidade sensivel a suprassensivel, constituindo o espagco possivel
de questionamento sobre o absoluto ([2008], 2011, p. p. 68-69). No entanto, os
limites do homem como sintese absoluta entre Deus e o mundo € o fato de que
ele permanece irrestritamente ligado a este. De acordo com Foucault, s6 com o
desenvolvimento desta analise é que a Antropologia ganharia todo seu sentido
enquanto investigacdo do homem como um cidadédo do mundo.

Nesta relacdo do homem com o mundo no seio da Antropologia, 0 que
estda em jogo ndo € uma relacdo com o mundo natural, trata-se antes do
movimento em que o homem tem consciéncia de si, como objeto sensivel e

externo a si mesmo, afetado pela experiéncia:
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O mundo do Opus Postumum € o concomitante da determinagdo
do Eu como conteldo objetivo da experiéncia em geral [...] Ele ndo
€ mais o correlativo de uma Zeitbestimmung [determinagéo
temporal], mas o pressuposto de uma Sinnenbestimmung
[determinacéo sensivel] do Eu ([2008], 2011, p.70).

Enquanto lugar da experiéncia em geral, o Eu tem em sua propria
sensibilidade a possibilidade de relacdo entre o que nele é interno e o mundo
externo a ele, suas relagbes com o outro e com a natureza. No entanto, uma
vez que ele também afeta e constitui o0 que nele é externo, ele ndo lida com
uma natureza compreendida como physis, € nem vive, como Vvimos, em um
mundo apenas cosmologicamente dado. A natureza tem ja algo da natureza do
homem e do tempo tal como este aparece para ele. O mundo €, no Opus
Postumum, diz Foucault, oposto ao universo, dando-se na atualidade, e
abrangendo uma existéncia real e uma realidade concreta; o mundo é o
conjunto de todos os seres existentes [Inbegriff des Daseins] ([2008], 2011,
p.71).

Sendo um conjunto de seres realmente existentes, o mundo se
configura como uma totalidade real, mas como € sujeito a modificacBes e
reconfiguracdes, ha varios mundos possiveis, em contraposicdo ao universo
que, por definicdo, deve ser um s6. O mundo € aberto ao possivel, mas com
ressalvas, uma vez que o possivel s6 faz sentido num sistema de atualidade. O
mundo €, a um s6 tempo, fonte, extenséo e limite. Neste ponto, Foucault afirma
ter chegado ao que considera o “fundamento estrutural da repeticdo
antropoldgico-critica” ([2008], 2011, p. 73).

A leitura do Opus Postumum €é que remete a quarta questdo, a
antropologica, em meio ao delineamento da filosofia transcendental: a
passagem da reflexdo critica e propedéutica a realizacdo de uma filosofia
transcendental. A questdo antropoldgica repete as questées do Philosophieren,
substituindo-as por nocdes que abarcam as rela¢cdes entre homem e mundo

em correlacdo com a também tripartite distincdo das faculdades:

A questdo O que é o homem? tem como sentido e fungéo trazer as
divisdes da Critica para o nivel de uma coeséo fundamental: aquela
de uma estrutura que, no que tem de mais radical que toda
“faculdade” possivel, oferece-se a palavra enfim liberada de uma
filosofia transcendental” ([2008], 2011, p .77).

O fato de as trés questdes do Philosophieren serem remetidas a quarta

nao as reduz ou as faz recair numa nova interrogacédo, apenas as retoma,
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colocando-as em correlacdo no todo da filosofia transcendental. As questdes
que comandam as trés criticas mantém, assim, estreitas relacdes com o
conhecimento do mundo enquanto fonte, extensao e limite do saber, e com o
homem, como elemento ao qual todos estes aspectos se remetem. Em uma
palavra, a Antropologia ndo responde a quarta pergunta, mas é um momento
necessario ao desenvolvimento da mesma.

Do ponto de vista deste “conjunto” da obra kantiana, conclui-se: no
tocante as relacbes entre passividade e espontaneidade, enquanto busca o a
priori da reflexdo, a Critica remete as fontes (Quellen) do saber. Por seu turno,
a Antropologia, interrogando a relacdo entre dispersdao temporal e
universalidade da linguagem como o origindrio da reflexdo, situa-se num
mundo ja dado como extensdo (Umfang). E no dominio das relacdes entre
verdade e liberdade — na regido do fundamental — a filosofia transcendental
recai nos limites (Grenzen) da finitude ([2008], 2011, p. 94). Do ponto de vista
da tese de Foucault sobre a Antropologia, ela representaria 0 passo necessario
ao projeto critico para o desenvolvimento da reflexdo transcendental: o lugar
mesmo da finitude no conhecimento.

Uma filosofia transcendental se tornaria completa e pormenorizada, de
acordo com a interpretacdo de Foucault se, e somente se, para além do
desenvolvimento de cada uma das Criticas, a referéncia ao homem como
sujeito das faculdades examinadas em cada tipo de conhecimento fosse
atrelada a uma critica da prépria existéncia humana, que seria, implicita e

estruturalmente, a tarefa da Antropologia:

z

Em outras palavras, se € o problema do homem que suscita a
empresa critica, esta deve autonomizar-se tanto face a ele quanto
face a um conhecimento empirico, procurando as regras e limites as
guais obedecem o0 pensamento e a acdo. Este estudo, bem que
suscitado pelo problema do humano, ndo toma por objeto o humano
na sua empiricidade, mas antes na sua transcendentalidade. No final,
€ a partir do transcendental e da mediacdo por ele instaurada que a
filosofia pode aceder ao humano e discorrer sobre ele, e ndo visando
imediatamente aquilo que o homem &, nem colocando o homem na
base de uma construgéo filosdfica (SARDINHA, 2011, p. 50).

A Antropologia se reveste aqui de um sentido de verdade finito e
transitorio, atrelado a ideia de liberdade. Foucault afirma que ela significa antes
um “momento” do que uma fundamentacgéao pratico-tedrica: a Antropologia é um
lugar de “passagem” necessario ao estabelecimento do homem como centro da

investigacao filosofica.
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O pertencimento entre “verdade” e “liberdade” evocado aqui remete ao
carater finito, descritivo e, neste sentido, critico, que assume o saber
antropolégico. De acordo com Foucault, o olhar dirigido a outra ponta da linha
cronoldgica, as obras finais e péstumas de Kant, vem justificar estas relacdes
de pertenca. Na triparticdo do Opus Postumum entre Deus, mundo e homem,
Deus é em si mesmo liberdade e fonte absoluta com relacdo ao homem e ao
mundo; este, por sua vez, € o lugar das coisas da experiéncia, encerrando-se
em si mesmo, e 0 homem representa a sintese entre ambos, uma sintese

marcada pelo limite, pela finitude e pela liberdade.

1.6. Empiricidade e finitude: os limites da investigagdo
antropoldgica

Neste ponto ficam claras as origens da grande confusdo que Foucault
explorard como a matriz do pensamento ocidental depois de Kant, qual seja
aguela que toma como base a filosofia transcendental, mas ignorando suas
fontes, sua extensdo e seus limites, como territdérios delimitadores do
conhecimento possivel. Ndo se pode superar a divisdo tripartite da filosofia
kantiana: o a priori, o fundamental e o originario, ainda que o ultimo funcione
como intermediario entre aqueles dois (FOUCAULT [2008], 2011, p.95). A
tentativa de fazé-lo recairia apenas numa repeticdo da critica no nivel
antropoldgico da finitude: “A Antropologia sera precisamente o lugar onde esta
confusdo incessantemente renascera” ([2008], 2011, p.95). E esta confuséo
tendera a “alienar” a filosofia, diz Foucault, numa insisténcia em dirigir a
reflexdo que distende o necessario na existéncia, confundindo o terreno da
analise das condicdes com o dominio da finitude: “Todas as psicologias
fenomenoldgicas e outras variagdes sobre a analise da existéncia sdo o morno
testemunho disso” ([2008], 2011, p.95).

A partir de sua interpretacdo da Antropologia, Foucault chega a um
problema inerente a qualquer filosofia que pretenda investigar o homem,

passando das condi¢es a priori do conhecimento ao nivel do fundamental. E
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possivel a passagem do a priori ao fundamental sem referéncia a empiria? Em
As palavras e as coisas, este movimento é designado como uma “reduplicacao
empirico-transcendental” atrelada ao “postulado antropoldgico” (FOUCAULT
[1966], 2002, p. 443), que inaugura 0 pensamento moderno, a partir de um
discurso que permite “analisar o homem como sujeito, isto €, como lugar de
conhecimentos empiricos, mas reconduzidos o mais proximo possivel do que
0os torna possiveis, e como forma pura imediatamente presente nesses
conteudos [...]" ([1966], 2002, p. 442).

Na Tese Complementar, a0 mesmo tempo em que admite aberta a
questdo, Foucault deixa clara a impossibilidade de se compreender a
antropologia kantiana para além de seus proprios propositos:

A Antropologia de Kant ndo dé& resposta clara a isto. Sem duvida
ela € somente uma compilagcdo empirica; mas precisamente sendo
apenas compilacdo e rapsddia de exemplos o movimento reflexivo
gue a divide vem de fora e vai para fora, sem que seja definido
com precisdo o modo de apoio deste conhecimento no dominio
empirico que ele recobre ([2008], 2011, p. 97).

Se, de um lado, a Antropologia se guia por uma investigacao
transcendental, de outro, ela se configura como um texto, comum a sua época,
de descricdo empirico-antropolégica em cujo horizonte Foucault destaca a obra
de autores que teriam sido lidos e utilizados por Kant ou que teriam eles
mesmos sido influenciados pela leitura da Antropologia ([2008], 2011, p. 18-
19).

A essa leva de textos antropologicos empirico-descritivos, Foucault
chamara uma “antropologia nova” face a investigacdo cartesiana sobre o
homem ([2008], 2011, p. 100). Do ponto de vista cientifico, paira nelas uma
critica ao mecanicismo cartesiano. Aquilo que para o corpo € physis comeca a
se distanciar do que para 0s corpos, em geral, € a fisica. Comeca a se gestar a
ideia de que o corpo humano difere dos outros corpos, o0 que teria contribuido
para que a antropologia fosse erigida como uma reflexdo sobre um ente natural
especial. A antropologia € o motivo pelo qual a fisiologia ndo € simples fisica
([2008], 2011, p. 102). O homem passa a ser tomado como ponto nodal entre o
dominio da técnica aplicavel ao seu préprio corpo — a medicina — e a
portabilidade de um privilégio metafisico que é a alma ([2008], 2011, p. 101).

Além disso, a antropologia passa a tomar para si os limites da physis,

constituindo-se, a0 mesmo tempo, como ciéncia destes limites e passara a
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definir: “em termos de relagcbes aquilo que nao é relagdo, em termos de
continuidade aquilo que é ruptura, em termos de positividade aquilo que é
finitude” ([2008], 2011, p. 102). Possuindo um corpo fisico peculiar e uma alma,
o0 homem passa a ser tomado como a extensdo do empirico aos seus limites,
no sentido de uma “infinitude” metafisica. Tudo se passa como se a
antropologia encontrasse seu lugar como ciéncia destas relagdes: entre corpo
e alma, entre interior e exterior, entre conhecimento e conhecimento de si.

A antropologia envolve assim todo o conhecimento sobre o homem,
buscando dar conta de tudo o que ele sabe sobre si mesmo, de modo que cada
regido do saber encontra, de alguma maneira, seu espaco nela. Ela funda este
saber ao mesmo tempo em que o limita, fazendo-o decair em sua funcao de
verdade justamente pelo peso da “verdade do homem”.

Toda essa conjuntura erigida em torno da investigacdo sobre o homem
no final do século XVIII vai gerar uma antropologia que se depara com o
problema de que o homem que ela conhece é também o homem que € o
sujeito do conhecimento. Neste movimento, a antropologia passa de mero
conhecimento sobre o0 homem ao conhecimento de toda e qualquer forma de
ciéncia sobre o homem ([2008], 2011, p. 104). No entanto, 0 que mostra a
Antropologia de Kant, de acordo com a interpretacdo de Foucault, é
precisamente a impossibilidade de o conhecimento histérico do homem saltar
até as formas deste mesmo conhecimento sem que esta reflexdo seja
perpassada por uma critica que |he imponha limites e um horizonte de
possibilidade®.

A inobservancia deste limite levaria qualguer conhecimento a uma
“‘ilusdao antropoldgica”, que, de maneira semelhante a questdo da ilusdo
transcendental na qual a razdo produz ideias transcendentes alheias ao crivo
da experiéncia, tende a uma dialetizacdo do pensamento. No caso da
antropologia, este movimento significa a confusdo entre o dominio do empirico
e do transcendental no homem, tornando-o fundamento do saber.

Na interpretacdo de Foucault, Kant teria empreendido uma antropologia
critica que reconhecia seus limites, mas que se teria configurado como um

icone do pensamento de sua época, constituindo o modelo “essencial’ de

® cf. C. Candiotto. Op. cit., p. 196.
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investigacdo antropoldgica, liberando o terreno para o desenvolvimento de
“falsas antropologias" ([2008], 2011, p. 82), voltadas a busca pelas “condigbes
infinitas do finito” ([2008], 2011, p. 108).

Que durante 25 anos Kant tenha ensinado antropologia, diz Foucault,
nao se deve ao acaso, mas antes a uma obstinacéo ligada a propria estrutura
de seu pensamento: “‘como pensar, analisar justificar e fundar a finitude em
uma reflexdo que ndo passa por uma ontologia do infinito e ndo se escusa em
uma filosofia do absoluto?” ([2008], 2011, p. 107).

Nas origens do “erro gramatical da Menschkenntnis” (p. 105) esta o
desenvolvimento de uma antropologia pés-cartesiana que aos poucos vai
distanciando o ente humano do restante dos entes fisicos e onde se vé serem
desdobradas as descricdes empiricas da Antropologia de Kant. Esta, no
entanto, justamente por seu carater de espelho da Critica, pauta-se por uma
orientagdo critica impossivel de ser deixada de lado. Ha algo de essencial
legado por Kant:

[...] esta ligdo diz que a empiricidade da Antropologia ndo pode
fundar-se sobre si mesma; que ela s6 é possivel a titulo de
repeticdo da Critica, mas que nao poderia deixar de referir-se a
ela; e que se ela figura como seu analogon empirico e exterior, é
na medida em que se assenta sobre estruturas do a priori ja
nomeadas e trazidas a luz. Portanto, a finitude, na organizagéo
geral do pensamento kantiano, jamais pode refletir-se no nivel de
si mesma; sO se oferece ao conhecimento e ao discurso de uma
maneira secundaria [...] ([2008], 2011, p. 106).

E que a empiria nos termos da descri¢éo realizada na Antropologia se
articula ao a priori e evoca um saber empiricamente constituido e
historicamente desenvolvido, no qual a natureza é compreendida como physis,
como um mundo imperfeito e acidentado, onde o homem vive em condicdo de
fragilizacdo e fragmentacdo — a negatividade no nivel da natureza. No nivel
empirico, a Antropologia se depara com o erro e a fronteira do inefavel: “a
Antropologia aponta com o dedo a auséncia de Deus e desenvolve-se no vazio
deixado por este infinito. L4 onde a natureza dos corpos fisicos diz sintese, a
natureza empirica do homem diz limite” ([2008], 2011, p. 107).

Foucault menciona a necessidade de se cumprir uma critica contra esta
ilusdo antropologica, remetendo-se a Nietzsche como aquele que primeiro teria
aberto um verdadeiro caminho na dissolu¢cdo do sentido da pergunta pelo

homem: a dissolucdo do absoluto na finitude representa também o termo do
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préprio homem — o homem morreria juntamente com Deus. A finitude ndo deve
ser compreendida como “fim”, mas como comec¢o de uma nova tarefa filosofica
dirigida ao “além-do-homem?” nietzschiano ([2008], 2011, p. 111).

O tema da finitude, além de concluir a Tese Complementar, parece
congregar o problema central da antropologia, ndo s6 no texto de Kant, mas de
uma maneira geral na obra de Foucault. Ela est4 ligada a condicdo do homem
tanto em termos de existéncia como de “saber”’, e extrai seu sentido da
empiricidade de sua existéncia concreta, cujo conhecimento possivel deve se
ater ao dominio da positividade. O homem é finito e isto € atestado por sua
linguagem, seu corpo e mesmo sua verdade, remetida ao erro e a ilusao
fundamentais. No entanto, e € esta particularidade que reverbera na
interpretacdo de Foucault do texto kantiano, ha um elemento que confere a
antropologia um estatuto de legitimidade epistemoldgica. Este elemento é
justamente o limite assegurado pela Critica. Vejamos de que maneira isto &

possivel retornando a definicdo do proprio Kant:

Por uma critica assim, ndo entendo uma critica de livros e de
sistemas, mas da faculdade da razdo em geral, com respeito a
todos os conhecimentos a que pode aspirar, independentemente
de toda a experiéncia; portanto, a solu¢do do problema da
possibilidade ou impossibilidade de uma metafisica em geral e a
determinacdo tanto das suas fontes como da sua extensdo e
limites; tudo isto, contudo, a partir de principios. (KANT
[1781/1787], 2001, A XII).

Trata-se, entdo, de averiguar os limites da faculdade da razéo, para
indicar até que ponto ela pode conhecer, “sem erro”, para além da experiéncia.
Os limites, no que diz respeito ao conhecimento do homem, sdo impostos pela
finitude que tem um duplo carater: ela é limite, mas também condi¢céo, tanto
das determinacf6es empiricas do homem, como das condicGes do saber sobre
ele; a finitude é o problema nodal na formagdao do “duplo empirico-
transcendental”®. E a partir do fendmeno da temporalizagdo, do “escoar-se do
tempo” (FOUCAULT [2008], 2011, p.38) na existéncia concreta humana, que
Foucault aborda, na Tese Complementar, esta relacdo ambigua entre o sujeito

e o saber sobre ele. E que as condicdes de possibilidade no ambito da

®L A reflexdo sobre o homem como um duplo empirico-transcendental sera retomada de forma
mais trabalhada em As palavras e as coisas [1966], que exploraremos a seguir. O texto se
mostra como uma espécie de desenvolvimento dos passos iniciados na Tese Complementar e
apresenta os temas do homem e seus duplos: o originério e o recuo da origem, a analitica da
finitude, o impensado, 0 mesmo e o outro. Cf. M. Foucault [1966]. As palavras e as coisas. Op.
cit. p. 417-476.
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antropologia revelam, como vimos, uma espécie de negatividade do ser do

homem.

1.7. A antropologia e a norma subjacente a seus duplos: o homem
no limiar

Vimos de que modo, na interpretacdo de Foucault, a Antropologia podia
constituir, pela repeticdo mesma da Critica, um momento de passagem a
filosofia transcendental. A Critica da razdo pura € repetida em um nivel
empirico, mas as sinteses da verdade (a saber, a constituicdo do necessario no
dominio da experiéncia) se ddo no elemento da liberdade que esta na base do
universal concreto. Nisto, a Antropologia repete também a Critica da razdo
pratica:

O dominio do necessario é também o dominio do imperativo. A
Antropologia €, pois, por esséncia, a investigacdo de um campo onde
0 pratico e o tedrico se atravessam e se recobrem inteiramente; ela
repete, em um mesmo lugar, e em uma mesma linguagem, o a priori
do conhecimento e o imperativo da moral — e desse modo, pelo
movimento da palavra empirica que é a sua, ela desemboca naquilo
que postula: uma filosofia transcendental onde se acha definida,
desde seu fundamento, a relacdo entre a verdade e a liberdade
(FOUCAULT [2008], 2011, p. 92-93).

Apesar de apresentar a verdade antropolégica em relagdo direta com o
campo de livre acdo onde se da o ser do homem, é notério que o0 uso desta
liberdade tem ja demarcacdes indicadas por uma normalidade que perpassa o
texto de Kant e se estabelece como medida do conhecimento e do cuidado de
si mesmo, das relagcbes com o outro, e do reto uso da razdo e de suas
faculdades. Foucault afirma que, por conta de seu préprio projeto, a
antropologia €, ao mesmo tempo, redutora (uma vez que ndo considera o que o
homem sabe de si mesmo sem que se tenha passado pela mediacdo da
physis) e normativa (uma ciéncia do corpo animado que se dirige sempre ao
seu “bom funcionamento”) ([2008], 2011, p. 102).

Em uma palavra, a “imagem concreta do homem” a que Foucault alude
no inicio da Tese Complementar, parece remeter a uma normalizacao,

presente na descricdo das formas concretas da existéncia humana. Este
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elemento normalizador esta intrinsecamente relacionado ao labor da mente
(Gemdit) animada pelas ideias do espirito. Nas palavras de Foucault: a
Antropologia, marcada por esta “medida” normalizadora e prescritiva “sera
conhecimento de uma saude que para o homem é sindnimo de animacédo. De
certo modo, a ciéncia do normal por exceléncia” ([2008], 2011, p. 103).

Isto quer dizer que, para além das consequéncias epistemoldgicas
resultantes do fato de Antropologia ser perpassada pela Critica, ha também
algo relativo ao dever moral, embutido no ensino e na prescricdo da Didatica
Antropoldgica. Foucault identifica que esta implicacdo nao teria sido, contudo, o
propésito primitivo da Antropologia, voltada inicialmente a mera descricdo das
formas concretas da existéncia humana. Uma mudanca se teria operado entre
as anotacdes de curso e o texto definitivo de 1798 e se faria ver, por exemplo,
na acepcao distinta que ganha o termo Gebrauch (uso). Inicialmente, o
programa da Antropologia centrava-se em saber de que maneira 0 homem

podia fazer algo de si mesmo e como ele poderia ser “utilizado”:

Em 1798 ele [0 programa] aparece duplamente modificado. A
Antropologia ndo buscara mais saber ‘como se pode utilizar o
homem’, mas o que dele se pode esperar. Por outro lado, ela
determinara o que o homem ‘pode e deve’ (kann und soll) fazer de si
mesmo. Isto significa que o uso € retirado do nivel de atualidade
técnica e colocado em um duplo sistema: de obriga¢@o afirmada em
relacdo a si, de distancia respeitada em relagdo aos outros ([2008],
2011, p. 45).

O sentido que passa de uma “atualidade técnica” para uma obrigacao &,
segundo a tese de Foucault, devoto da influéncia que a Antropologia teria
sofrido da filosofia critica na medida em que ela se sedimentava no
pensamento kantiano. A norma é dada também pela Critica®’. E reconhecer
esta marcacao critica na descricdo empirica do homem tem um significado
duplo: de um lado, ela qualifica e garante que este conhecimento, que se opera
no ambito de manifestacées empiricas, respeite os limites e fronteiras que se
Ihe imp&e. De outro, reveste o texto de uma propedéutica do comportamento
humano. Onde ali se encontra descricdo, sendo ela perpassada pela Critica,
desenvolve-se uma prescrigéao.

Esta descoberta relativa ao papel da Critica na Antropologia nos leva a

uma conclusdo extremamente paradoxal: se, por um lado, de acordo com a

%2 Cf. J. Vélbers. Op. cit., p. 14.
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tese de Foucault, a Critica, como propedéutica, vem acrescentar um “dever’®

que originalmente ndo fazia parte do projeto antropolégico kantiano, por outro,
ela € o elemento que garante que a reflexdo antropolégica ndo recaia na
confusdo entre o dominio do empirico e do transcendental que abordamos
acima. O esquecimento por parte das “falsas antropologias” da critica e dos
limites que ela confere conduz igualmente a antropologia ao papel de ciéncia
normalizadora do ser do homem, pelo fato de a descricdo empirica vir a ser
erigida como natureza ou esséncia do homem.

Este ponto de encontro paradoxal congrega os elementos centrais da
tese que aqui encaminhamos: ainda que o pensamento antropolégico de Kant
separe a descricdo empirica de suas condi¢Bes de possibilidade, mantendo o
limite entre o a priori e o originério, ha, pelo fato mesmo de a Antropologia ser
perpassada pela Critica, uma limitacdo da liberdade do ser do homem pela

prescricdo de uma “acio correta”:

A liberdade pragmaética vai para além da simples constatacdo de que
0 ser humano é livre para fazer algo de si mesmo. Ela estd numa
relagdo normativa com o bem e a verdade. Dito de outra forma, ela
esta subordinada a exigéncia ou a obrigacdo para o ser do homem de
se servir corretamente desta liberdade. Esta orientacdo normativa
inerente a liberdade pragmatica leva ao “problema kantiano”
reconstruido por Foucault: ela remete ao tema da finitude no qual a
questdo se coloca como saber que modelo deve admitir este ser se
ele quiser utilizar corretamente sua liberdade (VOLBERS, 2012/13, p.
16).

Forma-se um bloco conceitual sobre a liberdade de um ponto de vista
pragmatico em torno das relacées entre epistemologia e ética®: o agir humano
€ remetido a uma autonomia do sujeito, mas esta autonomia guarda a
prescricdo de um modelo de homem, em pleno uso de sua razdo e de suas

faculdades. O que por um lado é garantia de conhecimento remete a
submisséo da liberdade a uma obrigagéo.

® Que de modo algum corresponde a um principio pratico, pois que o dever, de um ponto de
vista pragmatico, em nada toca a fundamentag&o a priori da lei moral. E no sentido de um livre
comércio do homem como Weltbiirger com as coisas e com 0s outros homens no mundo
enquanto um universal concreto que se pode pensar uma “ética pragmatica do dever”, a partir
da qual se espera que o homem, no uso de sua liberdade possa e deva fazer algo de si
mesmo, e ser a medida de si mesmo. E apenas nesse sentido que se pode dizer que “a
antropologia pragmatica carrega uma forte intengéo pratica”. R. Louden. “A segunda parte da
moral": a antropologia moral de Kant e sua relacdo com a metafisica dos costumes, 2006, p.32.
84 «A filosofia do conhecimento de Foucault é tao ética quanto epistemolégica, uma vez que se
aplica primordialmente as ‘ciéncias morais’ — conhecimento que é sobre nds ou que nos dota
de certos tipos de concepcdes sobre nos proprios. Em especial, é aplicada a casos em que a
objetividade do conhecimento suscita questdes éticas ou politicas acerca de nossa liberdade”.
J. Rajchman. Foucault: a liberdade da filosofia, 1987, p. 89.
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Ha uma série de pares de categorias que nasce na Tese Complementar
que abrem o espaco da verdade do homem rumo a sua nado-verdade. A
primeira delas se destaca na definicdo do lugar de desenvolvimento da
Antropologia pelo proprio Kant, que a situa entre dois conhecimentos
complementares, o do homem, de um lado, e, de outro, 0 do mundo, ao qual
ele pertence como cidadao, no qual é enfatizado o papel da geografia e de sua
contribuicdo na delimitacdo de uma natureza marcada pela acdo do homem, da
linguagem cotidiana, e da popularidade extraida de biografias, romances e
relatos de viagem®.

O homem néo dispbe de determinadas faculdades unicamente para ter
conhecimento das mesmas, mas visando ja a suas manifestacées num dominio
exterior: “o segredo do Poder se oferece no brilho do Fenémeno” (FOUCAULT
[2008], 2011, p.63) onde desponta a verdade de seus usos legitimos, mas
também a ndo-verdade de seus abusos e desvios para 0s quais o0 homem deve
atentar: “Do Vermdgen ao Erscheinung, a relacdo € ao mesmo tempo da ordem
da manifestacédo, da aventura até a perdicéo e da ligagao ética” (FOUCAULT
[2008], 2011, p.63).

O dominio desta descricdo que se converte em prescricdo aparece de
maneira mais evidente nas relacdes entre filosofia e medicina, exploradas na
Antropologia. Um grupo de correspondéncias entre Kant e o médico aleméo
Cristoph Hufeland teria surtido fortes efeitos sobre a Antropologia e resultado
também na parte final do Conflito das Faculdades (1798a), publicado
inicialmente como artigo na revista do médico.

As correspondéncias com Hufeland mostram, diz Foucault, um Kant
menos preocupado, aquela altura, com problemas de filosofia critica, e mais
envolto com sua prépria condicdo de salude, ocupado em investigar as
possibilidades de evitar a doenca através da resolucdo do espirito. E é
justamente sobre este tema que versam as correspondéncias com o médico,
que havia publicado um texto intitulado Macrobidtica ou a arte de prolongar a
vida humana. Foucault observa que a problematica suscitada pelo texto de
Hufeland se inseria num movimento de moralizacdo da medicina, em que

fisiologia e ética se inserem conjuntamente num dominio universal da razao.

® Estas s&o erigidas como fontes primarias do conteddo popular de que se ocupa a

Antropologia. Cf. I. Kant [1798b], Op. cit., p. 21-23.
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Nesta perspectiva, a racionalidade organica anda par e passo com o “bom uso
da liberdade”, na preservacdo da justa mecanica do corpo, fazendo decorrer
uma dietética da razao sobre o corpo.

A relacdo da filosofia com a doenca toca diretamente a questdo da
finitude e se aproxima do dominio do universal: € que o propésito do controle
dos mecanismos organicos pelo espirito, o objetivo da dietética, é o de
prolongar a vida humana num equilibrio buscado entre saude e doenca. N&o
cabe ao espirito parar ou barrar as alteracdes organicas responsaveis pela
instauracdo de um quadro de doenga, mas garantir ao sujeito uma “justa
mobilidade” (FOUCAULT [2008], 2011, p. 43) aos movimentos no nivel
organico.

Esta indicacdo de uma implicacdo reciproca entre dois dominios
distintos — 0 organico e o espiritual — encerra em si um horizonte de dualidades
bem maior que caracterizaram o saber sobre o homem. O fato de o tempo
poder ser considerado, desde a Critica até a Antropologia, como algo que se
relaciona ao interno no homem, como condi¢do formal do conhecimento, e ao
externo, enquanto historicidade fenoménica, desperta igualmente para esta
caracteristica fundamental da antropologia, que é estar uma regido limitrofe. A
propria finitude, como vimos, se da num limiar, caracterizando tanto uma
condicdo empirica quanto epistemolégica. Diante destas dualidades, o homem
encontra-se sempre no meio de dois pontos opostos e complementares.

Neste contexto, algo que se destaca no limiar destas dualidades é o
corpo humano. Com efeito, o corpo do homem ganha significagdo singular na
Antropologia. A fisiologia do homem, este ente que conhece a si mesmo, e a
partir de si mesmo, é peculiar; ela nega a propria natureza ao ser animada por
um espirito, caminhando de par com a moralidade e a prescricéo.

Em Kant, ha uma espécie de cuidado com o corpo, que aparece também
no Conflito das faculdades sob o nome de dietética, uma espécie de
propedéutica que resulta do uso da faculdade da razdo sobre o da medicina e
cujo principio é o equilibrio do corpo pela abstencdo dos gozos em vistas da
manutencdo da saude. O meio através do qual tal equilibrio pode ser

encontrado evocara a figura do animo (Gemiut):

Ora este meio universal concerne apenas a dietética, i.e., age
apenas negativamente, como arte de impedir enfermidades. Mas
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semelhante arte pressup8e uma Faculdade que s6 a filosofia pode
proporcionar, ou 0 seu espirito, que importa pura e simplesmente
pressupor. A este Ultimo se refere o problema dietético supremo,
contido nesta proposicao: Do poder que o animo do homem tem
de, gracas ao simples propésito firme, ser senhor dos seus
sentimentos mérbidos. (KANT [1798a] 2008, p. 118).

Como sujeito de uma dietética, o homem € remetido a um modelo de
normalidade na antropologia, tendo o corpo inserido na constru¢cdo de um
saber prescritivo supostamente universal, desenvolvendo-se no seio da
Didatica Antropoldgica.

Desdobra-se ai, de acordo com Foucault, uma espécie de relagédo

profunda entre filosofia e medicina na qual:

Prescricio médica e preceito filos6fico se encaixam
espontaneamente na légica de sua natureza: em um sentido, uma
filosofia moral e pratica é uma “Univerzalmedizin”, na medida em
que, sem servir em tudo nem para tudo, ndo deve faltar em
nenhuma prescricao [...] A filosofia é o elemento de universalidade
em relacdo ao qual se situa sempre a particularidade da ordem
médica. Ela constitui seu imprescritivel horizonte, envolvendo em
sua totalidade as relagdes entre a salde e a doenca (FOUCAULT
[2008], 2011, p. 41).

Na relacdo com a doenca e na propedéutica da manutencdo das
funcdes vitais, a filosofia traz 0 homem para diante de sua finitude, pois que a
doenca se avizinha do fendmeno inexoravel da morte. Uma filosofia
“‘moralizante” se constituiia aqui como uma tentativa racional de
prolongamento da existéncia ([2008], 2011, p. 41). A relacdo entre filosofia e
medicina se assenta num “equilibrio” baseado no espirito, a que é sujeito o
corpo do homem, encaminhado a “saude”, aos “movimentos naturais e

regulares” de seu organismo:

Sobre estes movimentos, ou antes, sobre suas alteragbes, o
espirito tem poder de reequilibrio: dono de seu pensamento, ele é
dono deste movimento vital que é a versdo organica e o
correspondente indispensavel do pensamento [...] e se o
movimento da vida corre risco de se desequilibrar e bloquear-se
no espasmo, o espirito deve poder |he restituir uma justa
mobilidade ([2008], 2011, p. 43).

No interior de uma tal mobilidade a ser regulada pelo espirito, reside
uma espécie de “moralidade pragmatica” cujas bases remetem ao interior do
homem, ao que nele é Gemiit. Se, por um lado, o espirito torna-se senhor dos
movimentos regulares do organismo, por outro, o0 sujeito torna-se servo dessa

orientacdo ao equilibrio suscitada pelo espirito.
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Tal associacdo repousa naquilo que é a tese de Foucault sobre a
antropologia kantiana, qual seja a da gestacdo de um homo criticus, um
homem filho das condi¢cbes de verdade. Uma fisiologia moral seria aqui o
produto da propedéutica desta Univerzalmedizin expressa na Antropologia em

passagens como.

“Jovem homem! Evita a saciedade (da diverséo, do excesso, do
amor e semelhantes), se nao com o proposito estoico de se abster
completamente dela, ao menos com o fino propésito epicurista de
ter a perspectiva de uma fruicdo sempre crescente. Essa
parcimdnia com o peculio de teu sentimento vital te fara realmente
mais rico pelo retardamento do prazer [...]” (KANT [1798b], 2001,
p. 64).

Enquanto livre pelo uso de sua razdo e mestre de sua saude corporal, 0
homem se torna objeto de uma Univerzalmedizin onde se conjugam
ordenamento medical e preceito filoséfico pragmatico (FOUCAULT [2008],
2011, p. 29). Haveria uma “fisiologia ética” ([2008], 2011, p. 39) subjacente a
moderna medicina moralizante®®, identificada por Foucault, e que permite ver a
Antropologia como um texto de seu tempo.

A tbnica da Antropologia é dada por um movimento inerente a esta
passagem entre as determinacdes empiricas e o uso ativo das faculdades por
parte do sujeito. O limite do uso destas faculdades, pautado pelo que no
homem é interior em relacdo ao que nele é exterior, resulta ndo s6 numa
tecnologia da “saude” de seu corpo, mas também na relagdo com o outro que,

por sua vez, s6 se d4 mediante a observacao de si mesmo:

[...] o conhecimento do ser humano por meio da experiéncia
interna é de grande importancia, porque em grande parte ele
também julga os outros de acordo com ela, mas ao mesmo tempo
de uma dificuldade talvez maior que o julgamento correto dos
outros, pois o investigador de seu intimo, em vez de simplesmente
observar, facilmente introduz muita coisa na autoconsciéncia, por
tudo isso é aconselhavel e até necessario comecar pelos
fenbmenos observados em si mesmo, e somente entdo passar a
afirmacéo de certas proposi¢des que concernem a natureza do ser
humano, isto é a experiéncia interna (KANT, [1798b] 2006, p. 42).

Esta raz&o justifica a divisdo do texto em uma Didatica — dedicada ao
conhecimento do interior do homem e em uma Caracteristica — voltada ao
estudo das relacdes entre o que nele € interior e exterior, no qual o homem se

vé diante do limite imposto pela obrigacdo de sua conduta voltada a alteridade.

® Um “humanismo médico”, “tao velho quanto a piedade dos homens”. Cf. M. Foucault [1963].
O nascimento da clinica, 1977, p. XIII.
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Com isto, esclarece-se, a0 mesmo tempo, a pertinéncia das relacbes entre
psicologia e antropologia, evocadas no inicio deste capitulo, e o
desenvolvimento desta dualidade, que forja o espaco antropolédgico. Nele, a
liberdade encerra, ao mesmo tempo, um elemento singular e um elemento
universal, unidos no sentido peculiar que caracteriza a pragmética, que € uma
espécie de sintese entre a referéncia tedrica e a pratica, sem se limitar a uma
ou a outra. A liberdade, porém, assim como o homem, est4 no limiar e, assim

como ele, é cerceada por uma norma.

1.8. Sujeito e homem na Tese Complementar: mais de uma
antropologia

A interpretacdo de Foucault da Antropologia de Kant se desdobra em
guestbes centrais no desenvolvimento do pensamento do francés. Parece
haver uma investida constante na filosofia de Foucault contra uma antropologia
normalizadora como uma orientacdo do pensamento ocidental, marcado por
esta ordem a priori do saber sobre o homem, que n&o se limita a um horizonte
epistemoldgico. Veremos adiante, na abordagem do texto As palavras e as
coisas, que o pensamento antropoldgico tal qual se engendra na obra de Kant
poderia ser tomado como o icone de um saber que conduz sujeitos a um
modelo normalizado de homem®’, suscitado pela orientacdo antropolégica do
conhecimento, que se teria convertido em uma prescricdo do modo de ser
homem. Ha uma tese central expressa na obra tardia de Foucault segundo a
qual estariamos sendo governados® & medida de um modelo de Homem,

nascido como “condi¢cao de possibilidade” desde a modernidade.

8" “E que estamos tdo ofuscados pela recente evidéncia do homem que sequer guardamos em
nossa lembranca o tempo, todavia pouco distante, em que existiam o mundo, sua ordem, os
seres humanos, mas ndao o homem”. M. Foucault. As palavras e as coisas. Op. cit., p. 444.

® No entanto, o pensamento de Kant aparece tardiamente na obra de Foucault de maneira
distinta do que é enunciado na Tese Complementar e n’As palavras e as coisas, como também
uma possibilidade de escape as estruturas de submissdo dos sujeitos a partir da ideia de
esclarecimento (Aufklarung) e da tensdo por ela suscitada entre a liberdade dos sujeitos de
governarem-se a si mesmos e a obediéncia a normas de comportamento estabelecidas. Cf.
Foucault [1984], M. Qu’est-ce que les lumiéres. In: Dits et écrits Il. Op. cit., p. 1391 e Foucault,
M. O governo de si e dos outros. 2010, p.6.
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Mas o que é, com efeito, uma “antropologia®? Toda a analise que
fizemos até entdo da interpretacdo de Foucault sobre o texto de Kant parece
ficar mais clara se ela € assim caracterizada: a antropologia é uma disciplina
gue toma por objeto 0 homem, mas ja partindo do principio de que este homem
também conhece a si mesmo, o que faz com que seu fundamento seja
remetido a um recuo infinito: um saber sobre o homem que procura saber o
que ele €, sem que jamais se possa delimitar de uma vez por todas o que nesta
discussdo é o verdadeiramente origindrio. Esta acepcdo est4d na base do
nascimento das ciéncias humanas.

A antropologia pode ser definida também como uma “disposicédo do
saber” que, por seu simples operar, constitui dualidades na abordagem do que
no homem é interno e do que nele é externo e, nesta dicotomia, termina por
atrelar o estudo do homem a um elemento de normalidade, em que espirito e
corpo sdo remetidos a uma unidade, submetida a um equilibrio. Este saber
sobre um “homem normal”’ estaria na base de praticas humanas ocidentais
como as do sistema juridico em relacdo com o crime e a liberdade, a medicina
em relagdo com a doenca e a saude, as disciplinas “psi” em relagdo com uma
dietética da mente e a doenca mental.

Nesse sentido, defendo que desde a Tese Complementar, comeca a se
delinear como problematica para Foucault, ainda que ndo de maneira
determinada, a questdo da critica ao sujeito como objeto de si mesmo no
ambito das ciéncias humanas, e da psicologia enquanto herdeira da
normalizacdo antropologica. Tendo como objeto a Antropologia de Kant, a
preocupacdo de Foucault em torno da antropologia se desenvolve como uma
investigacdo acerca das consequéncias filoséficas decorrentes de uma
investigagdo sobre o homem em suas formas concretas. Por outro lado, ao
compreender a reflexdo antropoldgica como herdeira da filosofia critica e
impulsionadora do projeto geral de uma filosofia transcendental, Foucault
enfatiza que este homem, que mais tarde sera apontado como o0 acontecimento
histérico que teria dado origem as ciéncias humanas, sustenta relagcdes muito
proximas com o sujeito transcendental do conhecimento. Os desdobramentos
desta constatacao seriam desenvolvidos ulteriormente, também no contexto de
As palavras e as coisas, quando da enunciacdo da antropologizacdo dos

saberes, decorrente da atribuicdo de valor transcendental aos conteudos
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empiricos das praticas humanas, sendo o homem ai enraizado numa
“subjetividade constituinte” (FOUCAULT [1966], 2002, p.342).

Uma ambiguidade se forma, entdo, no tocante a consideracédo, por parte
de Foucault, da categoria sujeito: por um lado, uma estrutura de conhecimento,
por outro, individuo sujeito (ou “assujeitado”) por um modelo de normalidade
antropolodgica que se exerce tanto num dominio psicologico e interno de sua
conduta, quanto nas relagcbes que se dao externamente a ele — com a
alteridade — numa cultura.

Veremos que a propria compreensao da antropologia se modifica e se
desdobra em perspectivas distintas na medida em que se desenvolve o
pensamento de Foucault, o que implica também admitir diferentes posturas
diante da possibilidade de ultrapassa-la pratica ou conceitualmente. Alguns
autores consideram isto como o resultado de uma “mudancga de posicdo”®® de
Foucault com relacdo a antropologia. Examinando esta questdo nos capitulos
gue se seguem, pretendo defender que se trata antes da abordagem de vieses
distintos, e de um caminho de méao dupla no que diz respeito a compreensao
da antropologia em Kant. E que se, de um lado, ela teria aberto o caminho a
uma “verdade antropolégica”, decorrente da confusdo entre o dominio do
empirico e do transcendental na investigacdo sobre o homem, verdade esta
fadada a nado-verdade pela finitude de seu fundamento, de outro, por se
desenvolver sob um ponto de vista pragmatico, ela deixa também aberto ao
homem o uso de sua liberdade e a possibilidade de ele fazer algo de si mesmo.

Aquilo que estes comentadores compreendem como uma mudanga de
posicdo pode ser visto apenas como a possibilidade de, de dentro da propria
inclinacdo antropoldgica do saber, surgir também a possibilidade de ultrapassa-
la, na medida em que nos consideramos, para além de individuos assujeitados,
como seres de livre acdo. Tudo decorre da maneira de se considerar a

importancia e os efeitos atribuidos a liberdade .

% De acordo com Marsa ocorre uma “mudanca de posigdo” por parte de Foucault sobre haver
uma antropologia fundamental em Kant que p8e em contraste a Tese Complementar e As
g)oalavras e as coisas. Cf. M. Marsa. Op. cit., p. 44._ _ _
Celso Kraemer, tal como Fonseca e Muchail, faz decorrer este sentido de antropologia
atrelado a liberdade como livre agdo do ser do homem como aquela para a qual converge o
pensamento de Foucault nos ultimos de seus escritos e que giram em torno da probleméatica
ética. Tal constatacdo colocaria, a seu ver, o pensamento de Foucault em perene relacdo de
heranca e consonancia com a obra de Kant. Cf. C. Kraemer. Etica e liberdade em Michel
Foucault. Uma leitura de Kant, 2011. Aqui abordaremos este como mais um sentido a partir do
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Na Tese Complementar, vemos paradoxalmente expostas as sementes
gue déao origem a estas acepcdes de antropologia:

o Como a possibilidade encontrada, em Kant, de uma via de
consideracdo do homem para além do estabelecimento de sua
esséncia, e em favor de sua liberdade pragmatica. Neste sentido,
haveria para o sujeito a possibilidade de transgredir a norma
antropoldgica;

o Como decorrente do esquecimento da licdo sobre a necessidade
de se pensar separadamente o dominio do empirico e do
transcendental e que, neste sentido, se afasta da propria
antropologia pragmética de Kant e;

o Tal como encontrada na prépria Antropologia de Kant, que
mesmo se mantendo fiel aos limites da critica, faz decorrer dela
uma “moral pragmatica do dever”, expressa nas prescrigdes de
uma didatica antropolégica entre o0 que no homem € interior e 0
gue € exterior. Como decorréncia desta ultima acepcdo, a
antropologia destaca-se também por uma disposicdo
normalizadora, algo que poderiamos conceber dentro de uma
“disposicao antropoldgica”.

Observaremos os desdobramentos destas concepcfes de antropologia
no decorrer da arqueologia de Foucault. Por ora, mantenhamo-nos na
antropologia como uma orientacdo ou inclinagcdo do saber que teria tornado
seres humanos sujeitos, cujos desdobramentos vemos reverberarem na obra
do autor francés e para o qual estabelecemos a Tese Complementar como
ponto de origem conceitual. Esta orientacdo seria uma “...] estrutura
propriamente filoséfica que faz com que agora os problemas da filosofia sejam
todos alocados no interior desse dominio que poderiamos chamar o dominio da
finitude humana”"*.

E esta concepcdo de antropologia que vemos nascer de par com a
investigacdo de Foucault sobre a psicologia, objeto de nosso proximo capitulo.

E a ciéncia da psicologia que toma como objeto a tensdo gerada entre o que no

qgual Foucault explora a questdo antropoldgica, e ndo necessariamente como a mais
fundamental.
" M. Foucault [1965]. Philosophie et psychologie. In: Dits et écrits |, 2001, p. 467.
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homem é interno e externo. Considerando-se a antropologia tal como é lida
pela Tese Complementar, enquanto um saber que gira em torno do Gemut no
homem, podemos compreender a razdo pela qual Foucault considera a
Antropologia como um lugar de passagem na obra de Kant até o
desenvolvimento da filosofia transcendental. E que precisamente ali onde o
saber fosse capaz de unir num s6 discurso o lastro desmistificador da
experiéncia e a universalidade do entendimento, ele alcancaria supostamente
seu grau maximo de verdade — a resposta a pergunta “o que € o homem?”,
englobando todos os outros problemas da filosofia. Este grau maximo de
verdade no ambito de atuagao das ciéncias humanas se daria numa psicologia
embasada por uma antropologia.

Foucault parece ter observado o que considerou uma elevacdo da
subjetividade e de seus poderes na constituicio de um homem moderno,
sintese e fonte dos saberes em geral. E € na abordagem que o autor faz da
psicologia que este problema parece ter sua origem. Cabe-nos agora investigar
0 contexto que precede cronologicamente a Tese Complementar, e no qual
Foucault passa a se interrogar sobre 0o Homem e a normalizacdo dos sujeitos a
partir do fendmeno que nega a normalidade no homem por exceléncia: a

doenca mental e os saberes erigidos em torno dela.
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2. A GENESE DO PROBLEMA ANTROPOLOGICO E A PSICOLOGIA

Desde os primeiros anos de sua formag&o na Ecole Normale Supérieur,
Foucault se interessava pela psicologia tendo, inclusive, feito parte dos grupos
de estudantes conduzidos por professores como Louis Althusser, que visitavam
o Hospital Sainte-Anne, em incursbes pelos problemas da psicopatologia’.
Aquela altura, depois de obtida a license em filosofia, Foucault comecava a
especializar-se em psicologia, diplomando-se em 1952 em psicologia
patolégica pelo Instituto de Psicologia de Paris. Suas questdes giravam em
torno de abordagens da loucura para além do tradicional olhar medical”®.

Na base desta preocupagédo com a loucura e seu estatuto de doenca
encontram-se as investigacdes iniciais do autor com relacdo ao homem, as
ciéncias humanas e a antropologia. Ao colocar em questdo o funcionamento da
psique, as causas e 0s modos da doenca mental, assim como as praticas
psicoldgicas alinhadas as teorias, Foucault pergunta pelo homem no limiar
entre suas realidades interna e externa, seu corpo e sua mente; sua
subjetividade e o mundo. Na tematizacdo dos caminhos e métodos da
psicologia, nota-se o propdsito de ‘livrar” o homem das determinagdes
filosoficas e cientificas, em favor de sua livre expressdo e ac¢ao. Futuramente,
este olhar dirigido ao transtorno mental e ao saber sobre ele conduzird a
teorizagdo segundo a qual a modernidade se caracterizaria pela atribuicdo de
valor transcendental as descricdes da vida concreta humana. Na base deste
movimento, prenunciava-se 0 hascimento de uma norma antropoldgica tanto
epistemoldgica quanto ética, formando o nucleo do que ja referimos como uma
“antropologizagéo dos saberes”.

No entanto, os primeiros passos de Foucault em torno da questdo da
antropologia ndo caminham exatamente no sentido de uma objecéo a ela. E
apesar de se tratar de um periodo relegado a segundo plano pela maior parte

dos comentadores, ao qual usualmente ndo é atribuida relevancia para a

' Cf. D. Eribon. Michel Foucault, 2011, p. 75-76.
®d., p. 80-85.
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formacao dos principais conceitos do autor, ele revela a génese de tudo o que
futuramente tornaré problematicas as questfes do sujeito e do homem.

Com efeito, a ideia de um homem concreto em torno do qual se pudesse
erigir um saber legitimo ndo é de maneira alguma negada. Os textos de
Foucault da década de 50 buscam expressamente um conhecimento auténtico
sobre o homem e a doenca mental; um pensamento que considerasse, ao
mesmo tempo, os disturbios da psique, de um lado, e, de outro, contemplasse
o homem como fazendo parte de um mundo. Em uma palavra, os primeiros
textos publicados de Foucault — que antecedem a arqueologia do saber —
apontam para a necessidade de se considerar o ser humano a partir de sua
situagao “global” (FOUCAULT, 19544, p. 11).

Na base desta visada sobre o homem repousa um pano de fundo tedrico
fenomenoldgico-existencial e outro marxista. A formacao filoséfica de Foucault
foi marcada por estas duas vertentes tedricas caras ao ensino francés no pos-
guerra. Tanto nos liceus como na Ecole Normale Supérieur, a filosofia alema
era recebida e ensinada como grande matriz de pensamento voltado as
questdes sobre a histéria, o sujeito e suas relagdes com o mundo’®, num
contexto em que, para intelectuais e pesquisadores, era de fundamental
importancia conceber uma filosofia capaz de transformar situacdes, de
relacionar o conhecimento e o mundo circundante.

Desde os estudos preparatérios no liceu para ser admitido na Ecole,
Foucault acompanhava as aulas de Jean Hyppolite”> sobre Hegel e a
Fenomenologia do espirito. Posteriormente, jA como normalista, passa a
acompanhar com afinco e dedicacdo as conferéncias de Merleau-Ponty sobre o

tema da unido entre a alma e o corpo em Malebranche, Maine de Biran e

" De modo que, em Doenca mental e personalidade, o sentido da loucura como doenca jamais
era questionado por si mesmo: “o que se denunciava simplesmente era o fato de mascarar as
condicdes sociais da doenca sob esséncias nosoldgicas abstratas. O recurso a historia fornecia
um crédito cientifico imediato, uma vez que se apelava a um materialismo histérico como
ciéncia verdadeira da histéria do homem (contra as ‘produgdes ideoldgicas’ das ‘ciéncias
burguesas’)’. Cf. F. Gros. Foucault et La folie, 1997, p. 25-26, [tradu¢&o minha].

Importante referéncia na recep¢éo do pensamento aleméo na Franca que exerceu bastante
influéncia sobre Foucault. As categorias de génese e estrutura a partir das quais abordava o
pensamento de Hegel foram usadas por Foucault como uma espécie de homenagem ao
mestre no titulo da Tese Complementar. Cf. D. DEFERT et. al. Présentation in: KANT, I.
Anthropologie du point de vie pragmatique et FOUCAULT, M. Introduction a l'anthropologie,
2008.
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Bergson’®, o que teria influenciado de maneira determinante suas questées em
torno da psicologia, mormente porque ai se encontra o caminho que o faré
questionar o nucleo central do problema psicoldgico, qual seja 0 homem em
relacdo a sua alma e seu corpo, e em relagdo ao Outro; seu interior e seu
exterior.

A década de 50 é um periodo no qual Foucault parece influenciado pelas
leituras de Heidegger, Husserl e Freud, o que torna os textos de 54 releituras
da influéncia exercida pela teoria psicanalitica e fundamentacfes teodricas

I’ do transtorno mental.

pautadas numa visada fenomenoldgico-existencia

Paralelamente a influéncia tedrica da fenomenologia, o Foucault de 54
revela uma inclinacdo a critica social marxista que aparece, contudo, apenas
no seu segundo escrito desse mesmo ano, Doenca mental e personalidade. E
um periodo em que boa parte dos normalistas adere ao comunismo, tendo o
proprio Foucault se filiado ao partido comunista francés. Louis Althusser € sua
fonte de influéncia intelectual e politica. Apesar de nao ter levado adiante o que

se poderia chamar a época de um “saber engajado’’®

, empenhado em
modificar, pelo pensamento, a realidade em torno, esta influéncia do marxismo
o levara a considerar a psicologia de Paviov’® e os efeitos das contradices

sociais como fator responséavel pelo desencadeamento de distirbios mentais®.

® publicado como M. Merleau-Ponty. L'union de I'ame etdu corps: chez Malebranche,

Biran et Bergson, 2002.

" Béatrice Han menciona as complexas relacdes entre o pensamento de Foucault como um
todo e a fenomenologia pautada por duas leituras, a primeira maneira superficial, na insisténcia
em um anti-humanismo da arqueologia e, depois, de uma maneira mais profunda, mostrando a
continuidade dos dois projetos, assim como as raizes kantianas de ambos. Cf. B. Han.
Foucault’s critical project, 2002, p. 12. A autora nao faz referéncia, contudo, a este periodo da
década de 50 em que € ainda mais evidente a filiagdo de Foucault a Husserl — e também a
Heidegger — expressa na abordagem da antropologia do sonho de Ludwig Binswanger, como
veremos adiante.

8 Hyppolite faz referéncia ao contexto deste pensamento “destinado a provocar interpretacdes
novas no curso da histéria e transformagdes do mundo social e humano”. Figures de la pensée
philosophique, wvol. 1, 1991, p.360. No entanto, Foucault parecia j& destoar do
“comprometimento” padrdo da comunidade de intelectuais comunistas, sendo conhecido entre
os colegas normalistas como fazendo parte do grupo dos “comunistas folcléricos”. Cf. D.
Eribon. Op. cit., p. 90.

" Esta referéncia, nos anos 50, revelava uma escolha politica, no caso, pela associacdo dos
transtornos mentais as contradi¢cdes da sociedade capitalista. F. Gros. Op. Cit, p. 20.

% Foucault ocupava o posto de professor assistente em Lille e, ao final de uma conferéncia
sobre a psiquiatria — que reflete o que virh a ser o capitulo 7 de Maladie mentale et
personnalité, aborda a psicologia de Pavlov e faz referéncia a Stalin, mencionando a condic¢éo
“do pobre sapateiro alcodlatra que bate em sua mulher e seus filhos, para explicar que as
patologias mentais sao fruto da miséria e da exploracdo a que somente uma transformacéo
radical das condi¢des de existéncia podera por fim”. D. Eribon. Op. cit., p. 94, [tradugdo minhal].
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E digno de nota que problemas semelhantes tenham levado a
conclusdes tao distintas na obra de Foucault: em 1954, ensaios a favor de uma
psicologia verdadeira e uma antropologia legitima; em 1966, uma total objecdo
aos saberes antropologizantes. Mais digno de nota ainda € que este
movimento ndo se tenha dado a partir de um ponto especifico no tempo. Em
uma palavra: ndo foi necessario que chegasse o ano de 1957 para que
Foucault desenvolvesse objecdes a antropologia como saber e orientacdo do
pensamento ocidental como um todo. E que os textos publicados refletem uma
realidade de pesquisa que nao corresponde exatamente as leituras e
atividades de ensino as quais ele se dedicava, como apontam dados
biogréficos e relatos do préprio autor®'.

A partir de 1957, observa-se, nos textos publicados, os primeiros indicios
de uma mudanca de posicdo. A propria relacdo saude/ doenca se torna
problematica, a validade epistémica dos diagndsticos psicoldgicos e medicais
viram questdes e, com isto, o proprio homem deixa de ser visto como um
“fendbmeno” para se tornar, de maneira cada vez mais aprofundada, um
construto teérico decorrente dos saberes em torno da doenca mental. Marca
maior deste movimento € o fato de o primeiro livro de Foucault, Maladie mental
et personnalité (1954a) ter sido reeditado em 1962 com profundas
transformacdes que deixam de lado boa parte dos pressupostos antropologicos
assumidos na primeira edicao.

No entanto, 0 momento exato e 0s motores que teriam levado a esta
mudanca observada nos textos publicados séo dificeis de serem precisados,
além de controversos. Dentre as hipdteses mais aceitas entre o0s
comentadores, Foucault deveria as reverberacdes de suas leituras de
Nietzsche, iniciadas desde o inicio da década de 50, esta mudanca de
orientacdo, que seria responsavel, em ultima instancia, pelos desdobramentos
de um discurso critico com relagdo as ciéncias humanas, sendo a ideia da

morte do homem decorrente da “morte de Deus” nietzschiana.

® Foucault afirma numa entrevista de 1984 gue ainda no inicio da década de 50 lia Nietzsche,
a cuja leitura ele havia chegado através de Heidegger. Eram autores considerados por eles
como “instrumentais” no seu trabalho filoséfico. E sabido o efeito que a leitura de Nietzsche
provocara em seu trabalho, impulsionando uma mudanca de posicao tedrica que abordaremos
posteriormente. Aquela altura, porém, diz Foucault: “Nietzsche sozinho ndo me dizia nada”. Cf.
M. Foucault [1984]. Le retour de la morale. In: Dits et écrits 1l, 2001, p. 1522, [traduc&o minha].
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Além das leituras de Nietzsche, teria sido igualmente determinante a
influéncia sofrida por parte da literatura de inspiragdo nietzschiana, que teria
trazido ao pensamento de Foucault a veemente oposicao a filosofia centrada
no saber sobre o homem e o sujeito. Escritores como Maurice Blanchot,
George Bataille e Pierre Klossowski sugeriam experiéncias, vivéncias e mesmo
um conhecimento para além do predominio do sujeito, do eu e da
individualidade. O que se observa nesta literatura “sdo experiéncias de uma
linguagem impessoal, que ultrapassa a oposicdo da interioridade e da
exterioridade, do sujeito e do objeto, do eu e do mundo”. (MACHADO, 2001, p.
35). Considerando-se que um pensamento sobre o sentido do ser do homem,
caro ao proprio Foucault nos textos publicados antes de 1957, o conceba
justamente como uma figura mediada por uma realidade interna e outra
externa, é notavel o brusco deslocamento que ai poderia representar a adesao
a uma literatura “anti-subjetiva”.

Por outro lado, a obra de Kant, a cuja leitura Foucault j4 se dedicava
desde o inicio da década de 50 contribuiria para a formacéo da ideia de critica,
de um lado, e de liberdade, do outro, tal qual expostas na Tese Complementar,
anos depois. Em uma palavra: no final da década de 50, Foucault escreve a
tese que o distancia inteiramente da orientacdo fenomenoldgica e da crenga no
qgue poderiamos chamar de um encaminhamento do saber sobre a doenca
mental a um estatuto legitimo, caro aos textos de 54.

Todas estas consideracdes acerca do percurso académico e intelectual
de Foucault ndo s&o, porém, indicagdes definitivas sobre quando e por quais
razdes o autor francés teria passado a desviar o olhar dirigido anteriormente a
antropologia. A questdo é que isto nado iniciou apenas em 1957, uma vez que,
desde o inicio da década de 50, Foucault ja punha em questdo a falta de
fundamento epistémico legitimo para as ciéncias humanas, os problemas da
antropologia, € 0 homem como a priori histérico do saber ocidental. E o que

atestam cursos ndo publicados, mas ministrados nesse periodo®. Ndo fosse o

8 “Na década de 50, Foucault entrevé um conjunto problematico que vai do kantismo as
ciéncias humanas, passando pela psicologia, pelo marxismo e a fenomenologia, que ndo se
restringe ao debate teodrico, mas engloba o contexto politico-social que vem a exigir uma
mudanca de enfoque, em virtude da falta de alcance de problemas que estes dominios
mencionados circunscreveram como conhecimento do homem, antropologia, humanismo.
Relagéo entre psicologia, ciéncias humanas e reflexao transcendental”’. M. Miotto. O problema
antropolégico em Michel Foucault, 2011, p. 8. Deve-se o conhecimento do conteldo destes
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caso e ter-se-ia, assim, um marco facil de ser identificado. Seguindo-se apenas
a cronologia dos textos publicados, poder-se-ia concluir que algo teria ocorrido
entre os anos de 1954 e 1957 que teria feito Foucault operar uma mudanca
radical em seu pensamento.

Os referidos cursos, como Connaissance de I'homme et réflexion
transcendantale, em que Foucault aborda a Logica de Kant, e outros dois
proferidos até 1955, indicam que a questdo da antropologia ja era ali
investigada de maneira critica. Um deles é L’Angoisse, ministrado em 1953, e
gue punha em xeque as condicdbes mesmas do nascimento das ciéncias do
homem como um saber que imputava uma teoria do conhecimento as afec¢des
humanas: “Conceder o estatuto de teoria do conhecimento as implicacbes das
afeccdes corporais seria conferir positividade ao que antes era negativo,
tornando possivel uma psicologia”. (MIOTTO, 2011, p. 75). Assim, desde 1952,
ao menos, Foucault se questionava sobre o estatuto do homem como o cerne
da reduplicacdo empirico-transcendental na qual se assentaria o saber
ocidental.

Por fim, um conjunto de anotacfes de Jacques Lagrange, entdo aluno
de Foucault, congrega em 97 folhas o que deveria ter constituido o curso
Problemes de [l'anthtropologie, ministrado entre 1954 e 1955. O curso, de
acordo com as notas de Lagrange, pde em questdo “o sentido do ser do
homem” e os problemas envolvidos nas questbes da transcendéncia e da
imaginac&o®. Ambos os conceitos marcariam a modernidade, mas teriam
raizes que remontam ao pensamento classico nas relagbes entre razdo e
natureza. O designio principal deste curso de 54 parece ser o de indicar que
ndo h& antropologia at¢é o momento em gque o homem passa a ser
problematizado com relacédo ao erro e a finitude, o que s6 ocorreria a partir da
filosofia de Kant. Os temas abordados no curso viriam a ser desenvolvidos
posteriormente na Tese Complementar e em As palavras e as coisas e
problematizam os distintos niveis de investigacdo filosofica: o a priori, 0

originario e o fundamental, para os quais a Critica de Kant funciona como

cursos a pesquisa do autor, que teve acesso a notas e manuscritos em visita ao Institut
Mémoires de I'Edition Contemporaine (IMEC), ao qual foi transferida a colecéo Foucault outrora
mantida no Centre Michel Foucault, anteriormente conservada na Biliothéque du Saulchoir em
Paris. Cf. http://michel-foucault-archives.org/? A-propos-du-centre-Michel-Foucault.

8 Cf. M. Miotto. Op. cit., p. 157.
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limite. Como vimos, o esquecimento dos limites da Critica caracterizaria a
antropologizacao dos saberes.

As razdes pelas quais Foucault, desde o inicio de sua incursédo
académica, investigava e ministrava aulas sobre o fragil estatuto epistémico da
psicologia, sobre a contraditéria condicdo do homem como objeto e
fundamento de si mesmo e, a0 mesmo tempo, publicava textos que mais
pareciam querer salvaguardar o espaco de legitima reflexdo antropoldgica é
questdo que ndo podemos e nao intentaremos responder. Pode-se apenas
supor que, talvez, tenha julgado serem ainda incipientes suas formulacoes, e
necessario um trabalho de pesquisa mais fundamentado até chegar a
publicacdo de uma elaboracdo mais consistente. Desta discussao,
desdobraremos apenas as consideracfes que o proprio autor faz com relacéo
a uma mudanca que é, antes de tudo, uma mudanca nas suas ideias de
historia e de experiéncia, e que esta na base da total transformacdo de seu
método de pesquisa, qual seja o desenvolvimento da arqueologia do saber,
como veremos no capitulo seguinte.

Por ora, investigaremos apenas a maneira como 0 homem, a doenca
mental e a propria antropologia aparecem nos textos publicados na década de
50, tentando extrair dai a maneira pela qual, de dentro da psicologia, surge um
problema antropolégico. Em suma, buscamos as relacdes que a psicologia
estabelece com a antropologia enquanto consideracao do interior e do exterior
do homem e de que maneira isto estd na base do nascimento de uma norma
antropolégica, de uma disposicdo que ultrapassa a dimensdo dos saberes,

envolvendo um dominio de préticas, diagndsticos e intervencoes.

2.1. O homem concreto e o sonho contra a determinagao
psicoldgica

Por volta de 1952, a convite da psiquiatra Jacqueline Verdeaux, Foucault
escreve 0 que deveria ser o preféacio a traducao francesa de Sonho e existéncia

de Ludwig Binswanger. O texto de Foucault converteu-se em introdugdo, uma
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vez que contava com mais paginas que o artigo prefaciado. O objetivo desta
introducgéo seria, diz o autor, ndo o de esgotar a amplitude suscitada pelo uso
do paradigma da andlise existencial por parte de Binswanger — projeto que
caberia a uma obra ulterior®, mas o de mostrar, a partir de uma inflexdo
fenomenoldgica, o que ai poderia ser identificado como fundamento de uma
“reflexdo concreta sobre o homem” (FOUCAULT [1954b], 2001, p. 93). E o
segundo texto publicado pelo autor francés, precedido apenas por Doenca
mental e personalidade, que apareceu no mesmo ano.

Se tomarmos este texto como o marco cronoldgico inicial — ao menos
em termos de obras publicadas — do caminho que desembocara no estudo da
antropologia de maneira expressa e teméatica por Foucault na Tese
Complementar, identificamos, inicialmente, que as dualidades presentes no
tema da antropologia indicam, desde o inicio, o cerne de seus maiores
problemas. Ao inquirir sobre o homem, Foucault abria, de saida, as
interrogagcdes sobre as relagbes entre natureza e liberdade, entre sujeito e
mundo; entre interior e exterior.

O texto discute a proposta suscitada pela Daseinanalise de Binswanger:
esbocar a possibilidade de uma antropologia autéctone ([1954b], 2001, p. 94),
liberada tanto da filosofia como da psicologia; uma antropologia do homem néo
determinado positivamente. Esta orientacdo funda-se na ontologia existencial
da analitca do Dasein®® como possibilidade de investigacdo acerca do

verdadeiro sentido do ser-homem (o Menschsein) e tem como proposito:

Apresentar uma forma de analise cujo projeto ndo é ser uma filosofia
e cuja finalidade é de ndo ser uma psicologia; uma forma de anélise
gue se designa como fundamental com relacdo a todo conhecimento
concreto, objetivo e experimental; cujo principio e método enfim

0 gue endossa a ideia de que a fenomenologia e a investigagdo ontolégica se mostravam
efetivamente como um solo a partir do qual se poderia, para o Foucault daguele momento,
edificar uma reflexdo legitima sobre 0 homem. As obras ulteriores, no entanto, nao realizaram
tal projeto que foi, com efeito, abandonado.

A filiacdo a Heidegger e a ideia de “presengca no mundo”, tal como analisada em Ser e
tempo, é evidente apesar de Foucault ndo se referir ao autor em todo o texto. Foucault refere
Paul Haeberlin como a fonte desta antropologia filoséfica que se opbe as formas positivas da
psicologia e que vai além do conceito de homo natura centrando-se na reflexdo da existéncia,
do Dasein. Cf. M. Foucault [1954b], 2011, p. 94. Uma explicagdo possivel para o ocaso do
autor alem&o no texto seja o conhecimento de Foucault sobre uma virada no pensamento de
Heidegger, a partir da qual o projeto de Ser e tempo € abandonado em fun¢éo de uma Kehre —
uma virada em seu pensamento da qual uma conferéncia de 1962 é testemunha — a partir de
gue os termos da obra de 1927 sé&o revertido em Tempo e Ser. O objetivo seria o de pensar o
Ser sem que se tenha de recorrer a uma fundamentacdo no ente (Dasein). Cf. M. Heidegger
[1962]. Tempo e ser, 1979, p. 257.



70

sejam determinados de saida apenas pelo privilégio absoluto de seu
objeto: 0 homem, ou antes, o ser-homem, o Menschsein ([1954b],
2001, p. 94).

Em primeiro lugar, o objetivo de nosso autor na Introdugéo é o de expor
“‘uma forma de analise que se designa como fundamental com relagéo a todo
conhecimento concreto”. Ora, sera justamente este movimento que a Tese
Complementar ou mesmo os referidos cursos inéditos apresentam como a
base da reduplicacdo empirico-transcendental, sendo a dimensdo do concreto
compreendida como a existéncia empirica humana, e a do originario na
existéncia como uma espécie de a priori desta existéncia concreta. Apesar de
Foucault afirmar ser o Menschsein “apenas o conteudo efetivo e concreto do
gue a ontologia analisa como a estrutura transcendental do Dasein” ([1954b],
2001, p. 94), e que tal movimento ndo remeteria a antropologia a uma
“especulagao filosofica a priori” (Idem, p. 94), Binswanger afirma em seu texto
gue se trata justamente de “descobrir uma estrutura a priori que recebe seu
preenchimento especial e secundario, tanto pela excitacdo corporea e pelo
esquema corporeo em geral, como pela tematizacdo erdético-sexual”
(BINSWANGER [1930], 2002, p. 425).

Com efeito, e apesar do destaque concedido a dimensdo ontoldgica da
facticidade do ser humano revelada pelos sonhos, esta incluida no projeto de
Binswanger a busca por uma “forma” a priori da concretude da vida humana.
No texto de Foucault, esta questdo parece ndo se colocar como objeto de
critica. Ele parece nao observar como problema a reduplicacdo empirico-
transcendental, questdo do antropologismo, denunciado na Tese
Complementar alguns anos depois. O teor da andlise parece ser conduzido (e
restrito) a interpretacdo segundo a qual o a priori da existéncia significa apenas
a estrutura da presenca no mundo, no sentido ontoldgico, fatico, e nédo
concreto; empirico. Foucault chega a mencionar a possibilidade de uma
antropologia como “ciéncia de fatos”, “se se entende por ‘fato’ ndo tal setor
objetivo de um universo natural, mas o contetdo real de uma existéncia que se
vive e se experimenta” (FOUCAULT [1954b], 2001, p. 94).

O propésito de Introdugdo a Sonho e Existéncia ndo €, portanto, de
modo algum, “contra-antropolégico”. Trata-se, ao contrario, de apresentar
elementos que conduzam o pensamento sobre o homem a uma espécie de

antropologia legitima. No entanto, na base deste pensamento delineia-se ja
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uma preocupacédo em torno do conflito entre a definicdo do que € o homem e
aguela que se volta ao modo como ele estd no mundo. Isso implica, de saida,
uma oposicdo com relacdo ao paradigma psicologico herdeiro do idealismo,
gue intenta definir o homem a partir de sua realidade interior e “essencial’.

A relacdo com o mundo, no sentido ontolégico heideggeriano, objetiva
romper justamente com o sentido da pergunta sobre a relagéo sujeito/ objeto,
com a separacao entre estas duas esferas®®. Assim, uma filosofia da “presenca
no mundo” — Dasein — constituiria um pensamento exemplar a abordagem do
homem num sentido global, como existéncia significativa, assumido ja numa
totalidade que exclui o dualismo da relacdo interior/ exterior®’. Por este viés,
Foucault parecia opor-se a antropologia, ou antes, ao psicologismo a ela
atrelado e que ele atribui ao idealismo.

A grande questdo que se ple neste contexto €, no entanto, a mesma
que futuramente Foucault objetard a todos os saberes antropoldgicos: aquela
gue toca a articulagéo dos saberes sobre um homem concreto e efetivo, de um
lado, e aquele em torno das formas a priori desta mesma existéncia concreta
humana. Pois se, de um lado, o objetivo de uma tal antropologia autoctone é o
de escapar a definicdo da natureza humana essencial tanto pelo viés filoséfico
como pela determinacédo psicoldgica, ela caminha pelo terreno da investigacdo
transcendental ao enfatizar a andlise das estruturas ontologicas do Dasein
como formas da existéncia humana concreta e de seu significado.

Que significado seria este? Do que se trata exatamente uma “existéncia
concreta”, e como € possivel uma antropologia legitima? Sdo estas as
guestBes que Foucault se pde tendo como base o pensamento de Binswanger
e sua fenomenologia, cujo material de interpretacdo sao os sonhos. As duas

matrizes tedricas de que se vale o texto de Foucault e com as quais tal

% Esta é uma das guestbes mais caracteristicas da fenomenologia herdeira de Husserl, qual
seja 0 de se encontrar a “ponte” entre o sujeito e o objeto. Heidegger opde-se, de saida a esta
necessidade: “A questdo importante é aquela que Kant colocava quando dizia: € um escandalo
a filosofia ndo ter encontrado ainda a ponte entre a consciéncia e o mundo. Heidegger dira: o
escéandalo é nos ainda estarmos procurando essa ponte. NOs a temos desde sempre, enquanto
seres no mundo. Enquanto Dasein, ja sempre temos a ponte entre o Dasein e 0 mundo, porque
o Dasein é ser-no-mundo” E. Stein. Diferengca e metafisica: ensaios sobre a desconstrucéao,
2000, p. 62. Na verséo desta solucdo de Merleau-Ponty: “A verdade n&o ‘habita’ apenas o
homem interior’, ou, antes, ndo existe homem interior, o homem esta no mundo, € no mundo
que ele se conhece”. M. Merleau-Ponty. Fenomenologia da percepc¢éo, 1999, p. 6.

8 “A andlise existencial era a promessa de uma unido entre o momento subjetivo da
significagdo com o momento objetivo da indicacdo”. L. Moutinho. Humanismo e anti-
humanismo: Foucault e as desventuras da dialética, 2004, p. 208.
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antropologia dialogard — mais exploradas e enfatizadas pelo francés que no

proprio artigo de Binswanger — sdo a psicanalise e a fenomenologia.

2.1.2. Psicanalise e fenomenologia em torno das significacdes

Por relacionar os sonhos a significacdes, tanto a psicanélise como a
fenomenologia dialogam com um tema que, como vimos, € bastante caro a
antropologia, qual seja a investigacdo sobre 0 homem nas relacfes que nele se
estabelecem entre 0 que é interior e exterior. De acordo com 0 nosso autor,
esta relacdo € trabalhada por Binswanger para além dos dominios da
psicologia e da filosofia, uma vez que a dimenséao onirica extrapola o horizonte
tradicional da significacdo, envolvendo-se numa “antropologia da imaginacao”.
Em uma palavra, de acordo com Foucault, Binswanger dialoga com as relacoes
entre o interior e o exterior do homem, mas de modo a subverter o sentido
mesmo desta relagdo, uma vez que a presenca no mundo caracteriza-se como
uma existéncia, de saida, significativa, na qual homem e mundo sao
compreendidos em conjunto.

A questdo que se apresenta entao €: ndo seria contraditério tomar como
material de interpretacdo justamente o sonho, uma manifestacdo humana das
mais “desinseridas” do mundo? (FOUCAULT [1954b], 2001, p. 96). E que para
Binswanger, de acordo com Foucault, o sonho remete as formas fundamentais
da existéncia cuja significacdo ultrapassa o dominio psicolégico; uma
antropologia das formas da existéncia humana seria ontologicamente
significativa. Do que se trata, sobretudo, é compreender de que maneira 0s
sonhos revelam esta dimensao significativa sem, no entanto, reduzir-se a ela.
Desse modo, o sentido onirico da imaginacdo é também bastante relevante
para a Daseinandlise, pois torna possivel o exame das relacdes significativas
entre imagem e mundo a partir de uma nova definicdo das rela¢cdes que se dao
entre sentido e simbolo (Idem).

Com a publicacdo de A interpretagcdo dos sonhos, Freud teria trazido o

sonho ao universo das significagdes humanas, deixando de ser o “ndo sentido”
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da consciéncia para tornar-se 0 sentido desta consciéncia manifesto de
maneira inconsciente ([1954b], 2001, p. 97). Dessa maneira, a psicanélise se
sobrepde a psicologia como determinacdo do sentido da existéncia humana:
nao se trata tanto de compreendé-la a partir daquilo que ela reconhece sobre si
mesma, mas justamente pelo que a faz escapar de si mesma. Porém, segundo
o texto de Foucault, diante da proposta de Binswanger, a analise de Freud
seria redutora e ndo compreenderia em sua totalidade o sentido da imagem e
da imaginacdo para a significacdo da existéncia por centrar-se apenas na

funcéo semantica do sonho®:

A psicanalise freudiana ndo deu ao sonho outra significacdo que a da
palavra, ndo soube reconhecé-lo em sua realidade de linguagem. E
ao ignorar que a propria palavra esta para além de seu contelddo
significativo, fazendo parte de um mundo expressivo que é anterior a
ela, Freud ndo abre jamais o espago para que o sonho se torne uma
“tomada compreensiva do sentido”’, justamente a base da
antropologia binswangeriana ([1954b], 2001, p. 98-99).

De acordo com Foucault, ha em Freud dois temas distintos pelos quais o
sentido se apresenta na plastica imagética do sonho. Por um lado, o sonho € o
recalque que encontra na imagem uma maneira de se exprimir de maneira
alusiva. Por outro, a revelacdo desta imagem €, de alguma maneira, a
satisfacdo de um desejo® que, primitivamente, se realiza na ordem do irreal ou
da fantasia, mas que encontra nos sonhos uma forma originaria de atualizacao.
Deste segundo ponto de vista, a estrutura da imagem tem uma sintaxe e uma
morfologia que Freud admitiria serem irredutiveis ao sentido, j& que este se
manifestaria de forma obliterada. No entanto, mesmo que o psicanalista tenha

afirmado existir uma sintaxe e uma morfologia irredutiveis ao sentido (expresso

% Foucault afirma em Maladie mentale et personnalité (1954a, p. 45) que o texto de Freud
sobre o relato autobiografico de Daniel Schreber é aquele em que o psicanalista mais deixa
clara sua interpretacdo semantica dos sonhos. Com efeito, Freud interpreta o caso analisando
recorrentes sonhos do paciente num periodo de incubagdo da doenga em que a mesma
voltava a se instaurar. Freud significa a ansiedade em torno do novo acometimento como o
desejo do paciente de reencontrar o médico. Adiante, sugere a interpretacdo de um sonho que
ilustra o ponto de Foucault: um homem que acompanhou a doenca terminal de seu pai até a
morte sonha, meses depois do ocorrido, que este torna a falar com ele. E doloroso para
homem que seu pai esteja morto, mas néo saiba disto. Freud relaciona novamente o desejo
explicitado pela narrativa ao desejo do sonhador, e totalmente para além das imagens oniricas
relatadas: “O pensamento onirico é entdo o seguinte: para ele € uma lembranga dolorosa ter
tido que desejar a morte do pai (como liberacéo) enquanto ele ainda vivia, € como seria terrivel
se ele tivesse suspeitado disso. Trata-se entdo do conhecido caso de autorrecriminacao apos a
perda de uma pessoa querida, e a recriminacdo diz respeito, neste exemplo, a significacdo
infantil do desejo de morte relativo ao pai”. S. Freud [1911]. Observac6es psicanaliticas sobre
um caso de paranoia relatado em autobiografia (“O caso Schreber”), 2010, p. 88.

8 Cf. S. Freud [1900]. A interpretacdo dos sonhos, 2001, p. 133.
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de maneira velada), ndo se encontraria em sua obra uma gramatica da
modalidade imaginéria. ([1954b], 2001, p. 99-100).

Para Foucault, o problema da psicanalise reside na apreenséo
insuficiente do simbolo, compreendido apenas como um encontro artificial entre
interior e exterior, entre pulsdo inconsciente e consciéncia perceptiva. As
imagens nado falam por si proprias, sendo apenas o “residuo transformavel da
percepgao”, e o ato expressivo é reduzido a sua expressao verbal e semantica
mais transparente. A psicanalise jamais fez falar as imagens ([1954b], 2001, p.
100-101). E através da expressdo poética, sobretudo, que, no texto de
Binswanger, tais imagens podem falar: “Pois a linguagem ¢é aquilo que, para
todos nods, ‘poetiza e pensa’, bem antes do proprio individuo comecar a
poetizar e pensar” (BINSWANGER [1930], 2002, p. 417).

Em A psicologia de 1850 a 1950, como veremos, Foucault retorna a
Freud, desta vez para mostrar como, apesar de a psicologia do final do século
XIX recorrer a evolugdo dos estagios da psique, a psicanalise, “de dentro de
seus proéprios preconceitos”, descobre os meios de reverter a determinacéo
causal dos eventos psiquicos e histéricos na vida de um individuo a partir da
andlise de suas significacdes. Ali, Freud ndo parece mais representar um
obstaculo a salvaguarda de uma antropologia do imaginario.

Em oposicdo ao que chamara de uma compreensao do sonho enquanto
‘rapsodia de imagens”, Foucault pretende endossar, a partir de Binswanger,
que o sonho é, antes de tudo, uma “experiéncia imaginativa” (FOUCAULT
[1954b], 2001, p. 108), ndo necessariamente remetida ao irreal, e dotada de
determinados elementos significativos capazes de fornecer subsidios a uma
antropologia existencial. Esta maneira de compreender o sonho como
experiéncia vai diretamente de encontro a psicologizacdo do mesmo, que
Foucault atribui a psicologia do século XIX, através da qual uma estrutura
significativa fixa é outorgada as imagens.

Ao iniciar a exposi¢do sobre a psicanalise como a matriz tedrica a partir
da qual os sonhos se teriam tornado parte da compreensdo da existéncia
humana como significativa, Foucault faz alusdo a uma coincidéncia de datas
bastante representativa: tanto A interpretacdo dos sonhos, de Freud, como as
InvestigagcOes Logicas de Husserl foram publicadas no ano de 1900. A

fenomenologia passa a ser abordada como a vertente tedrica que teria aberto
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uma possibilidade mais viavel para a interpretacdo dos sonhos como
experiéncias imagéticas na base de uma antropologia existencial.

A importancia atribuida a significacdo € o que leva Foucault a apresentar
a fenomenologia de Husserl como alternativa a interpretacdo dos sonhos, em
detrimento da atribuicdo de sentido que a psicanalise opera a partir do conjunto

de indices congregados na imagem onirica:

Por si mesmo o indice ndo tem significacéo: e ele s6 pode adquiri-
lo de maneira secundaria e pela via obliqua de uma consciéncia
gue o utiliza como ponto de referéncia ou como um marco. Eu vejo
buracos na neve com forma de estrelas regulares e cristais de
sombra. Um cagador vera tais coisas como os tracos frescos de
uma lebre. S&o duas situacdes vividas, seria vao dizer que uma
comporta mais verdade que a outra, mas no segundo esquema
[tracos frescos de uma lebre] manifesta-se a esséncia da
indicacdo, na primeira [buracos na neve] ndo ([1954b], 2001, p.
103).

Ele retoma a distingdo husserliana entre significacdo e indicacdo®,
ressaltando o fato de que o ato de indicar mantém relacdes com a funcao
associativa e o vivido perceptivo. Nesta retomada, a propria consciéncia &
condicao da indicacdo, mas apenas na medida em que estd em relagdo com 0s
contetidos visados®}, o que, aos olhos de Foucault, submeteria a subjetividade
a uma consciéncia relacionada a fatores motivacionais, aproximando a
fenomenologia de uma visada dos sonhos enquanto imagens.

A assinalagcdo do sonho como vivéncia torna possivel que ele seja
interpretado como “fato humano”, no sentido mencionado acima: referida a
concretude que experimenta a si mesma, indo para além do nivel da
empiricidade. O homem concreto, do ponto de vista fenomenoldgico-existencial
nao se reporta ao homo natura. E ainda que néo se trate de uma aplicacdo dos

conceitos e dos métodos da filosofia da existéncia aos “dados” da experiéncia

% “Todo e qualquer signo é signo de qualquer coisa, mas nem todo signo tem uma significacéo,
um “sentido” que seja expresso com o signo [...] Nomeadamente, signos no sentido de indices
[...] n@o expressam a ndo ser que, ao lado da fung&o de indicar, preencham ainda uma funcéo
de significacao”. E. Husserl. Investigacdes Ldgicas, 2007, p.51. A significacdo ndo é, assim,
uma espécie da indicacado, mas uma relagdo a mais para a qual a consciéncia é solicitada.

%1 «“Os fatos psiquicos em que o conceito de indice tem a sua ‘origem’, isto €, nos quais ele
pode ser captado abstractivamente pertencem ao grupo mais lato de factos que devem ser
compreendidos sob o titulo histérico de associacdo de ideias [...] A associagdo ndo reinvoca
apenas os contetdos na consciéncia e deixa que eles se conectem com os contetidos dados,
tal como o prescreve legalmente a esséncia de uns e de outros [...] Ela (a associacéo) cria,
para la disso, novos caracteres fenomenolégicos e unidades, que, precisamente, nao tém o
seu fundamento legal necessario nem nos proprios contetidos vividos, nem nos géneros dos
seus momentos abstratos”. E. Husserl. Op. cit., p. 56-57.
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clinica, objetiva-se reunir o individuo concreto, “descobrindo o ponto no qual
vém se articular formas e condigdes da existéncia” ([1954b], 2001, p. 95).

Assim, um dito pode ser indicativo de cdélera ou de qualquer outro
sentimento, dependendo ndo apenas das palavras e expressdes utilizadas pelo
interlocutor, mas das modulacfes e da melodia de sua voz: o que se deduz de
um conjunto de indices (tracos na neve; um tom de voz modulado) é a
significacdo (lebre; cdlera) ([1954b], 2001, p. 102-103). As Investigacbes de
Husserl indicariam a estrutura implicada na significacdo: o dado e a
consciéncia, de maneira que a significacdo auténtica ndo estaria ligada a uma
situacao objetiva.

Nesse sentido, 0 que se ressalta na Daseinandlise de Binswanger € que
ela torna propicia a andlise concreta do homem a partir de sua presenca no
mundo, na qual sdo destacados elementos como “vida” e “experiéncia”, em
oposicao a analise concreta no sentido positivista ou naturalista. “Ocorreu-nos”,
diz Foucault, investigar “se o homem, nas suas formas de existéncia, ndo seria
0 Unico meio de se chegar ao homem”. ([1954b], 2001, p. 94-95). Nem a
psiquiatria nem a fenomenologia tornariam possivel uma tal “experiéncia sem
sujeito”.

A Sexta Investigacdo de Husserl é referida para apresentar a
importancia do ato expressivo com fundamento linguistico®®: falar nunca é tao
somente dizer, mas produzir um ato. Somente este ato pode ser fundamento
da expressao. Por esta razdo, de acordo com Foucault, ndo se pode admitir
uma identificacdo imediata entre o sentido e a imagem, como faz a psicanalise.
Ao enunciar “isto”, apesar de estar me baseando na minha propria percepgéo,
estou, com efeito, efetuando algo — um ato de expressdo, que ultrapassa as

condicbes dadas por minha percepcdo, e que rompe com seu horizonte

%2 “Devemos dizer em conformidade com isto: Esta "expressdo” de uma percepcdo — mais
objetivamente formulado, de uma coisa percebida como tal — ndo tem a ver com o som de
palavras, mas com determinados atos expressivos. ‘Expressdo’ neste contexto significa a
expressdo verbal informada com seu sentido pleno, que é aqui colocado em uma certa relagéo
com a percepcéo, através da qual a Ultima €, por sua vez, 'expressa'’. Isso significa, ao mesmo
tempo, que, entre a percepcao e 0 som das palavras um outro ato (ou padrdo de atos) é
intercalado. Eu chamo a ele um ato, uma vez que a experiéncia expressiva, acompanhada ou
ndo por uma percepcdo, sempre direciona-se intencionalmente a algo objetivo. Este ato de
mediacdo deve ser o verdadeiro doador do significado, deve dizer respeito a expressao
funcionando de forma significativa como seu constituinte essencial, e deve determinar a sua
posse de um sentido idéntico, esteja isso associado ou ndo a uma percepgdo confirmada. E.
Husserl [1900]. Logical Investigations, 2001, p. 196, [tradu¢do minhal].
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imediato: “este ato ndo se define [...] por uma ‘atividade judicatéria’, mas pela
unidade ideal daquilo que é visado na designacao significativa; esta unidade é
a mesma cada vez que o ato significativo é renovado” ([1954b], 2001, p. 104).

E é nesta possibilidade de renovacdo que reside, segundo Foucault,
uma fenomenologia da significacdo: ndo importa de que maneira eu me refira a
um simbolo, se falo e emito um som, se escrevo e traco uma linha, sempre
estarei, ao expressad-lo em linguagem, diante de algo novo que eu nao
esperava. Assim: “efetuando-se na atualidade do significante, a virtualidade
intencional abre-se sobre novas virtualidades” ([1954b], 2001, p. 105).

Foucault encontra na fenomenologia uma possibilidade de ampliacdo do
contexto envolvido na interpretacdo dos sonhos e que inclui o papel da
consciéncia. Esta passagem € central para a importancia que sera atribuida a

imaginacéo na antropologia existencial de Binswanger:

[...] entre o sentido e a expressdo, a analise freudiana reconhecia
apenas uma ligacao artificial: a natureza alucinatdria da satisfagdo do
desejo. De outro lado, a fenomenologia permite retomar a significagéo
no contexto do ato expressivo que a funda ([1954b], 2001, p. 106).

A significacdo, a partir da fenomenologia de Husserl abre espaco a
imagética do sonho compreendida ndo como indice de um contetdo obijetivo,
mas como ato expressivo que torna manifesta a presenca do sentido num
contetdo imaginario. No entanto, tal consideracédo do ato expressivo, segundo
Foucault, recai em outro problema: colocado dessa maneira, ele € eximido de
qualquer indicacdo objetiva, de modo que o outro sé estd implicado ai de
maneira ideal, sem possibilidade de ir ao encontro desta indicacao ([1954b],
2001, p. 106).

Segundo Foucault, mesmo na fenomenologia, a compreensdo é
retomada como modo da interioridade. Como uma nova maneira de habitar o
ato expressivo, ela o vincula a determinag¢des solipsistas: “a fenomenologia
conseguiu fazer falarem as imagens, mas nao deu a ninguém a possibilidade
de compreender sua linguagem” ([1954b], 2001, p. 107). Faltaria a
interpretacdo fenomenoldgica dos sonhos dos pacientes o passo para 0O
encontro com a alteridade, com a intersubjetividade: “afinal o médico/ terapeuta
€ um Outro” (MOUTINHO, 2004, p. 169).

A hermenéutica do sonho segue, dessa maneira, sem um fundamento

gue pudesse tornar legitimamente valida uma antropologia pautada no ato
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expressivo, e € justamente no sentido de responder a esta falta que se

constitui, de acordo com Foucault, a fenomenologia onirica de Binswanger.

2.1.3. Binswanger: uma antropologia da imaginacéao e da liberdade

Sonho e Existéncia seria, de acordo com Foucault, o desdobramento da
Daseinanalise como terapéutica do sonho enquanto experiéncia imaginaria
(Idem, p. 108), pautada num método que congrega de maneira plena os atos
de expressao, 0s signos, os simbolos e as significacbes (FOUCAULT [1954b],
2001, p. 96). A imagem esta voltada a uma significacdo que, privilegiando a
dimenséo da existéncia, ultrapassa o mundo interior do sujeito, de modo que a
psicologia é compreendida de maneira secundaria e derivada. A andlise
existencial de Binswanger sob a qual repousa, na visdo do Foucault de entéo,

uma antropologia legitima, fundamenta-se em relacdes de liberdade:

Se 0 sonho é portador das significagdes humanas as mais profundas
nao é na medida em que ele denuncia os mecanismos escondidos e
gue ele mostra as engrenagens inumanas, € ao contrario na medida
em que ele descobre a liberdade mais originaria do homem ([1954b],
2001, p. 121).

Com efeito, apesar de o texto se constituir num comentario a
Binswanger e referir a relacdo entre interior e exterior ligada a liberdade
humana originaria, temos aqui um tema que repercutira futuramente — na Tese
Complementar, sobretudo — na compreensédo de uma antropologia associada a
ideia de liberdade. Ainda que néo se trate, no texto de 54, de uma liberdade no
sentido pragmatico, uma vez que o paradigma adotado € ontologico-existencial,
as imagens oniricas e seu desprendimento de uma significacdo determinante
remetem a abordagem do homem para além da delimitacdo de sua esséncia
num sentido positivista. Isto evidencia como, por um lado, Foucault inicia ja em
1954 o projeto que resultara, em 1961, na descrenca com relacdo as verdades
do homem pautadas na sua dimenséo interior.

Liberdade e sonho como experiéncia de imaginacdo sdo 0s principais
elementos para a compreensdo do Menschsein de Binswanger. Este teria

reatado com uma tradigcdo que, passando por Spinoza e Malebranche, voltava-
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se a relacdo com o divino e com a transcendéncia, remetendo o homem e o
contetdo de sua experiéncia a uma verdade que o ultrapassa ([1954b], 2001,
p. 111). Além disso, esta compreensao do sonho liga-se a uma outra tradigao,
a do cristianismo do século XVII, na qual o sonho esta ligado a imaginacao
num sentido teolégico, mantendo relacBes com a graca e a revelacdo ([1954b],
2001, p. 111-112).

Na compreensdo cristd do sonho, além da ideia teoldgica da graca, esta
em questdo a significacdo tragica de jogo, na qual ele se relaciona
principalmente com a ideia de destino e que, por sua vez, remete a uma
tradicdo ainda mais antiga, remetendo a Heraclito e Aristoteles: “Desde a
Antiguidade o homem sabe que no sonho ele encontra aquilo que ele € e aquilo
qgue ele sera, do que ele fez e do que ele vai fazer, ele descobriu la o n6 que
liga sua liberdade a necessidade do mundo” ([1954b], 2001, p. 113). Uma
“antropologia do onirico” se torna possivel em algum lugar entre o individuo
humano, de um lado, e 0 mundo e a possibilidade de transcendéncia, de outro.
Do que se trata numa antropologia legitima, objeto de questionamento para
Foucault, e para o qual aponta a abordagem binswangeriana do sonho, é a
ideia de liberdade, que ndo caracteriza o individuo de maneira isolada, mas a
partir de suas ligacbes com o mundo.

Além de remeter o onirico a expressao significativa da existéncia do
homem e a liberdade, a antropologia subjacente ao pensamento de
Binswanger, herdeira das tradicdes acima mencionadas, torna o sonho um

elemento associado ao conhecimento, uma vez que ele é intuicao:

O privilégio atribuido pela tradigdo a consciéncia da vigilia e ao seu
conhecimento é apenas incerteza e preconceito. No mais obscuro da
noite, o clardo do sonho € mais luminoso que a luminosidade do dia e
a intuicdo que ele carrega consigo é a forma mais elevada de
conhecimento ([1954b], 2001, p. 115).

Fazendo referéncia ao pensamento mistico e antropolégico alemao do
século XIX, Foucault discursa sobre as ligagbes entre o sonho e o
conhecimento num sentido ndo epistemolégico, mas enquanto ligacdo do
homem — como espirito, e libertado das determina¢des conscientes — com 0
mundo.

Aléem de remeter ao conhecimento, o sonho é, na apreciacdo de

Foucault do artigo de Binswanger, uma experiéncia ética e a referéncia maior
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disto seria o idios kosmos de Heraclito®: a vigilia remete 0 homem a um mundo
de conhecimento, enquanto que aquele que sonha volta-se a um mundo
proprio. O mundo interior daquele que sonha é representativo de um
movimento da existéncia no sentido da solidao e da liberdade. Trata-se, porém,
de uma interioridade inteiramente distinta daquela visada na psicologia, e a
diferencga repousa exatamente na liberdade a que esta associada a experiéncia
solitaria do homem que sonha. Binswanger se teria dedicado a desdobrar a
significacdo antropologica deste principio retornando a ele varias vezes, diz
Foucault ([1954b], 2001, p. 118).

O principio da analise existencial de Binswanger €, dessa maneira, a
liberdade e a maneira pela qual ela remete o homem a uma relagdo expressiva
e significativa com o mundo no qual falam as imagens, mas cujo fundamento &
a prépria existéncia e ndo o simbolo. Na psicanalise, o individuo ocuparia o
lugar de uma subjetividade qualquer ([1954b], 2001, p. 115), na fenomenologia,
0 ato expressivo recaia num solipsismo, enquanto que o homem, objeto da
antropologia binswangeriana, seria portador dos elementos que remetem sua
verdade a uma relacéo de transcendéncia com o mundo.

A terapéutica proposta pela Daseinanalise gira em torno de impressodes
e sentimentos expressos pelos préoprios individuos em terapia. Se ndo sdo
apenas simbolos como na tradicdo psicanalitica, ou elementos voltados a
compreensao por uma visada fenomenoldgica da consciéncia, de que maneira
sdo compreendidas entdo as expressoes desses sonhos? Além do proprio ato
expressivo, sao eles o0 espaco onirico e as expressdes épica, lirica e tragica.

Foucault finaliza o texto retomando a centralidade do ato expressivo na
antropologia de Binswanger e afirmando a necessidade de uma tal
fenomenologia existencial do onirico fundar-se sobre si mesma a partir das
direcbes que podem assumir estes atos. A partir dai sdo expostas duas
vertentes através das quais se ddo as narrativas dos sonhos e sua
interpretacdo. Aquelas que remetem a movimentos, partidas e descobertas
grandiosas “ao longo dessa Odisséia da existéncia” ([1954b], 2001, p. 133) sdo

aproximadas a assim chamada expressdo épica. A expressao lirica é aquela

% “Heraclito diz que para os despertos um mundo Gnico e comum &, mas 0s que estdo no leito

cada um se revira para o seu proprio”. Fragmento 89, citado em Plutarco, Da supersticao.
Apud. SOUZA, José Cavalcante de (sup.). Os pré-socraticos, 1973, p. 93.
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gue se desenvolve sobre o pano de fundo da imobilidade e que visualiza o
movimento apenas nas relacdes contrastantes entre luz e obscuridade; noite e
dia. Por fim, a expressao tragica congrega os movimentos descritos de acordo
com o eixo vertical, aguele que de maneira mais auténtica descreve 0s
movimentos da existéncia no ambito de um espaco onirico.

O espaco onirico tem uma caracterizacdo especial na analitica
existencial de Binswanger e é pelas consideracbes do que nele ocorre em
termos de queda e ascenséo, de acordo com a perspectiva de um eixo vertical
dos movimentos da existéncia humana, que se inicia e se desenrola a tese

principal do autor:

Quando, no meio de uma entrega ou expectativa apaixonada, o
esperado subitamente nos decepciona, e o mundo se torna tédo
“outro”, a ponto de nos desenraizar totalmente roubando nosso chao,
entdo, mais tarde, apdés termos reencontrado um apoio firme,
voltamos em pensamento a esses instantes, dizendo: “Caimos dos
céus como que atingidos por um raio”. E de fato através de tais
palavras que expressamos a experiéncia vivida de nossa decepcao e
de nosso desconcerto, através de uma metafora poética [...]
(BINSWANGER [1930], 2002, p. 417).

O movimento no sentido vertical é referido como marca maior do
sentimento de angustia, mas ele €& tanto descendente quanto ascendente,
sendo, no primeiro caso, queda ou decepcdo (pela frieza, obscuridade e
gravidade da terra), e, no segundo, felicidade, o “etéreo e luminoso”, pela
transcendéncia ou elevacdo (FOUCAULT [1954b], 2001, p. 132-133) e pelo
sentimento de afirmacéo auténtica® da existéncia no mundo.

Por ser considerado como uma vivéncia, 0 espago onirico ndo é
geografico e tampouco geométrico. De acordo com Foucault, ele se assemelha
antes a compreensao de espaco que temos associada a ideia de paisagem
([1954b], 2001, p. 129). E este espaco que a andlise existencial vai buscar, e

se expressa tal como num discurso do individuo que diz sentir dentro de si

% Numa conferéncia sobre a patologia mental, Jean Hyppolite, que vimos ser uma grande
referéncia na formacdo de Foucault, refere-se a relagdo entre “inautenticidade”, no sentido
heideggeriano, e alienacéo mental. A ideia é a de que se o asilo € um lugar de refdgio do
mundo cotidiano, esta alienagdo ndo é exatamente inauténtica se as proprias condi¢cdes que 0
homem encontra no meio em que vive estdo corrompidas pelo “desenvolvimento da técnica e
do maquinismo”. A alienacdo mental, diz Hyppolite, numa afirmagdo que seguramente aponta
para os motores do problema antropolégico em Foucault, tem muito a contribuir para uma
antropologia do homem do seu tempo. Cf. J. Hyppolite [1955]. Pathologie mentale et
organisation. In: Figures de la pensée philosophique. Vol Il, 1971, pp.885-890.
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“algo de muito vasto e tranquilo” ([1954b], 2001, p. 131), sem necessidade de
recorrer a um simbolo que poderia substituir tal imagem.

Paralelamente a consideracdo de uma dimensao horizontal do espaco,
pela qual se dariam as relacdes entre o préximo e o distante, o privilégio
antropolégico € conferido a dimenséao vertical, uma vez que ela descobre as
estruturas da temporalidade em seu sentido auténtico e primitivo ([1954b],
2001, p. 135-136). O tempo existencial € considerado em termos de
autenticidade e inautenticidade, modalidades expressas, como vimos, na
relacdo entre a queda e a ascensao. O tempo se relaciona existencialmente
com o espacgo e, tomando-se a dimenséo vertical como privilegiada, o futuro
ndo € compreendido como queda e morte, tampouco como elevagédo acima do
mundo. O futuro se assume como soliddo e facticidade, e sua realizacao

auténtica se da no proprio mundo:

E preciso reunir a dimenséo vertical para apanhar a existéncia se
fazendo nesta forma de presenca absolutamente originaria na qual se
define o Dasein. Dessa maneira, abandona-se o nivel antropoldgico
da reflexdo que analisa o homem enquanto homem e no interior de
seu mundo humano para aceder a uma reflexdo ontolégica que
concerne ao modo de ser da existéncia enquanto presenga no
mundo. Assim se efetua a passagem da antropologia a ontologia, na
qual se confirma que ela ndo esta sujeita a uma partilha a priori, mas
a um movimento de reflexdo concreto. E a existéncia ela mesma que,
na direcdo fundamental da imaginacdo, indica seu proprio
fundamento ontolégico. (FOUCAULT [1954b], 2001, p. 137).

Foucault continua a defender a ideia de que a antropologia do onirico
nao recai na busca de uma dimenséao a priori da interpretacdo dos sonhos, uma
vez que esta interpretacdo nao seria filoséfica. Segundo esta interpretacdo, o
sonho ndo consiste também na revelacdo de elementos mitigados da
subjetividade humana, mas a livre expressdo de sua existéncia, que
experimenta a si propria e da a este experimento a forma de imagens. N&o se
trata de observar no sonho a determinacdo de significacbes fixas, mas de
ressaltar o que nele desponta como liberdade das motivagdes inconscientes.

A imagem em Binswanger, e € isto o que, de acordo com Foucault, torna
seu pensamento mais proximo de uma hermenéutica dos sonhos capaz de dar
conta do que € o homem, ndo é uma imagem que expressa algo, mas uma
imagem onirica que é a prépria expressado e, dessa maneira, € obra de arte,
linguagem, e também historia, compreendendo-se esta como o0 movimento

originario da imaginacdo ([1954b], 2001, p. 146). Foucault cita René Char,
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afirmando a mudanca como o sentido imaginario e originario da histéria, pois
que, a partir dela, a propria histéria do homem é remetida ao seu universal: “E
por isso que o primado do sonho € absoluto para o conhecimento antropoldgico
do homem concreto; mas a ultrapassagem desse primado € uma tarefa para o
homem real — uma tarefa ética e uma necessidade de histéria” ([1954b], 2001,
p. 146-147).

Primeiro texto publicado de Foucault. E alguns elementos nos mostram
que, desde 1954, a pergunta pelo homem centra-se no limiar entre a doenca
mental e a liberdade. Uma histéria da loucura ja é evocada na abordagem das
correntes filoséficas que problematizam a construcdo de sentido em torno das
manifestacbes psicopatoldgicas. A relagcdo entre os dois conceitos que
finalizam a Introducdo a Sonho e Existéncia antecipa a mudanca que
demarcara claramente duas vertentes distintas do saber sobre o homem: de
um lado, a alienacdo, a doenca mental e, de outro, sua histéria, numa relacao
entre interior e exterior, entre subjetividade, expresséao e objetividade.

A fenomenologia existencial do sonho e do imaginario indica, neste
periodo da obra de Foucault, o cerne da questdo antropoldgica dentro da
psicologia, uma antropologia assumida como legitima, capaz de dar conta do
‘momento fundamental no qual o movimento da existéncia encontra o ponto
decisivo da partilha entre as imagens em que ela se aliena numa subjetividade
patolégica e a expressao na qual ela se realiza numa histéria objetiva” ([1954b],
2001, p. 147). Entre a fortuna e o infortinio da existéncia, o sonho, no que
Foucault considera de legitimo na antropologia de Binswanger, figura como
possibilidade de encaminhamento da expressao humana rumo a liberdade, em
detrimento da restricdo da subjetividade ao dominio do patoldégico. Foucault
trata esta expressdo como uma “realizagdo numa forma objetiva” através da
historia.

Ainda nos textos da década de 50, comeca a se formar uma orientacéo
nova na maneira de compreender a histéria, que desembocara na arqueologia
do saber. A alienacéo passara a ser investigada através do caminho que a teria
convertido em doenca mental. Esta passagem inicia com um olhar critico
dirigido ao carater cientifico da psicologia, a partir do qual, em vez da
existéncia humana ou do transtorno mental, de suas expressbées e

significagdes, a propria psicologia se torna objeto de investigagao.
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2.2. A psicologia como objeto

Tanto na Introducdo a Sonho e Existéncia como no livro Doenca mental
e personalidade, ambos de 1954, observam-se consideracdes sobre o
transtorno mental e as terapéuticas que se assentam nas bases tedricas da
fenomenologia, das filosofias da existéncia e da psicandlise. No livro, porém,
assim como noutros textos de 1957, Foucault toma como objeto a propria
psicologia, abordando sua histéria, suas vertentes, e a construcdo da doenca
mental como seu objeto.

No livro de 54, o homem ¢é ainda referido de maneira positiva — seu
“exterior”, seu “interior’” e a relacdo entre ambos constituem uma totalidade,
uma “unidade real” entre corpo e espirito (FOUCAULT, 1954a, p. 12). Esta
unidade se manifestaria em sua personalidade, uma estrutura que o caracteriza
a partir de sua totalidade global (1954a, p. 13). A personalidade seria, de
acordo com Foucault, o verdadeiro objeto das ciéncias psicoldgicas, sendo o
homem compreendido como individuo a ser “desalienado”.

Esta visao “global” do individuo leva Foucault a iniciar uma concepgao
de doenca que muito se aproxima dos paradigmas antropoldgicos que marcam
sua obra de entdo. Ela enseja uma questao que, como vimos, apresenta-se na
Tese Complementar como dilema central do problema antropolégico, qual seja,
a localizacdo da pergunta pelo homem numa tensdo entre psicologia e
fisiologia, e que encontra em Kant um encaminhamento para o lugar da
liberdade pragmatica. Esta via pragmatica nao faz parte do projeto de 50, mas
a relacdo com a liberdade esta presente nas tentativas de discernir o homo
natura, determinado organico-fisiologicamente, daquilo que caracterizara o
propriamente humano. Mais tarde, isto sera apontado ndo como um ensejo de
libertar o homem, mas como aquilo que, na historia da psicologia, fez nascer o
préprio homem.

A versédo de 1962 da mesma obra, cujo titulo passa a ser Doenca mental

e psicologia, aponta para uma abordagem dos fenémenos relativos a doenca
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voltada a busca pelas condi¢des histéricas que teriam tornado possivel a
formacao do discurso cientifico da psicologia. Uma nova concepcéo da historia,
como formas de experiéncia dos fenbmenos, comeca a se gestar, 0 que vem
por em xeque os fundamentos existenciais, antropolégicos e sociais do
transtorno mental e das terapéuticas voltadas a ele. Desta nova maneira de se
considerar a “histéria dos fenbmenos”, e que desemboca numa cisdo da
histéria em épistemés®, resulta todo o projeto de Histéria da Loucura e da
critica as ciéncias humanas. A arqueologia vai encontrar numa suposta
psicologia cientifica a construcdo mitigada de um homo psychologicus,
submetido a uma apreciacdo moral e a um controle ético por parte dos saberes
e das praticas terapéuticas, educacionais, politicas e juridicas do mundo
ocidental.

Antes de Histéria da Loucura, no entanto, Foucault publica dois textos: A
psicologia de 1850 a 1950 e Pesquisa cientifica e a psicologia, ambos de 1957,
nos quais, pela primeira vez, do ponto de vista cronoldgico, o tom do texto ndo
€ o de salvaguarda da antropologia. Ao contrario, a psicologia enquanto ciéncia
humana comeca a ser problematizada como o lugar, no saber, que teria
herdado um antigo problema da antropologia filoséfica implicado na relacdo
interior/ exterior do homem, e erigido esta questdo em suposto objeto de
ciéncia. Nao ha espaco aqui para a colocag¢do da pergunta em torno de uma
antropologia legitima numa terapéutica que pudesse vir a “liberar” o doente
mental. O que se configura como questao sao as condi¢des de possibilidade da
antropologia, sua determinagéo epistémica e normalizadora.

Podem-se delimitar quatro questdes que sdo discutidas no estudo dos
métodos e correntes tedricas da psicologia, e desdobradas, para além de As
palavras e as coisas, no decorrer de toda a obra de Foucault. S&o elas: 1 — o
fato de que as ciéncias humanas, nomeadamente a psicologia, tenham
nascido, na histéria do ocidente, com base numa tentativa de filiacdo as

ciéncias da natureza, aos seus métodos, critérios e fundamentos tedricos. Esta

% Até As palavras e as coisas Foucault se refere aos periodos historicos usando categorias
como “era, época, idade”. Na Histéria da loucura passa a ser usado também o termo
“experiéncia” (classica; moderna). Depois de 1966 e, sobretudo, na Arqueologia do saber
(1969) é que ganha corpo o conceito de épistémé como a unidade de relagcbes entre saberes e
praticas de determinado periodo, tendo como base suas condi¢cbes e regras de formacao.
Segundo As Palavras e as coisas, divide-se 0 pensamento ocidental em Renascimento (até
século XVII); Classicismo (até meados do século XVIII) e a Modernidade (virada do século
XVIII para o XIX). Cf. Foucault, M. As palavras e a coisas [1966], 2002, p. 19.
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confrontacdo teria levado ao questionamento do proprio sentido da pergunta
pela doenca mental; 2 — Decorrente desta tentativa de aproximacdo, que a
psicologia se tenha deparado com a ideia de que o homem, ndo sendo um
fendbmeno observavel apenas pela via da natureza, se tenha tornado um objeto
divido entre um corpo e uma alma; 3 — Que, também neste sentido, a
psicologia tenha de se deparar diuturnamente com o fato de que o homem sé
pode ser constituido como um nao-objeto ou, mais exatamente, como objeto
cujas teorizagbes s6 se podem dar pela vida da negatividade, o que vai
diretamente de encontro ao paradigma positivista das ciéncias da natureza e,
por fim; 4 — Que um elemento basilar destes problemas, configurando-se como
indicador ou parametro destas impossibilidades cientificas, sejam justamente
as relacdes que a teoria psicoldgica estabelece com uma préatica, com o mundo
no qual vivem 0s sujeitos tornados objetos de ciéncia.

Se tomarmos estas questdes em conjunto, temos o0 ndcleo do que em As
palavras e as coisas, no ambito da arqueologia foucaultiana, sera finalmente
problematizado como a “eterna origem recuada do homem”, marca distintiva
das condi¢cdes do homem como objeto diante de todos os outros objetos do

saber:

E que, com efeito, o homem s6 se descobre ligado a uma
historicidade ja feita: ndo € jamais contemporaneo dessa origem que,
através do tempo das coisas, se esboca enquanto se esquiva;
guando ele tenta definir-se com ser vivo, s6 descobre seu préprio
comeco sobre o fundo de uma vida que por sua vez comecara bem
antes dele (FOUCAULT [1966], 2001, p. 455).

Esta passagem remete a uma importante transicdo, que marca bem a
distincdo entre o que representa a antropologia para Foucault entre a década
de 50 e a de 60. Esta “historicidade ja feita” assumira o lugar do que na
arqueologia é considerado um a priori, cuja confusdo com a dimensao do
empirico configurara a antropologizacdo do saber. Abandonado o paradigma
fenomenoldgico, ndo ha mais qualquer indicio da busca pelas formas a priori
da existéncia onirica. Vejamos, porém, de que maneira esta mudanca de
perspectiva em torno do estudo do homem — ser vivente — se desdobra a partir

das quatro questdes relacionadas ao homem — ser doente.
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2.2.1. O estatuto da doenca mental

A primeira parte de Doenca Mental e Personalidade, intitulada As
dimensdes psicologicas da doenca, apresenta seu propdsito principal que,
tanto na primeira como na segunda versao do livro, em 1962, é o de discernir
as particularidades da patologia mental em relacdo a organica. Foucault
questiona: sera que se pode realmente usar o mesmo termo e falar de uma
“‘doencga” no ambito psiquico? E, além disso: que relagdes poderia haver entre
a doenca no corpo e a doenca, digamos, na alma do individuo? Tal problema
se colocaria ao menos desde o final do século XIX, quando se teriam
comecado a definir “perturbacbes sem fundamento organico”, como a histeria
(FOUCAULT, 19544, p. 1). Se nao reside no corpo, qual o lugar da patologia
mental e o que sua histéria nos diz sobre ela? Tais questdes movem o texto.

Foucault opbe-se a uma espécie de “patologia geral”, de metapatologia,
a partir da qual todo e qualquer transtorno no corpo poderia ser identificado,
sendo a doencga concebida como uma unidade de manifestagdes, uma “espécie
natural”’, cujos sinais no corpo nos indicariam sua presenga (1954a, p. 7). A
psicopatologia teria seguido, de acordo com Foucault, esses postulados e
pressupostos herdados da medicina organica, e caminhado para uma
apreenséo errdbnea do fenbmeno da doenca mental. Errdbnea por considerar
que h&a unidade onde, na verdade, reside apenas um “paralelismo abstrato”

(19544, p. 8) entre a medicina organica e a medicina mental:

Gostariamos de mostrar, pelo contrario, que a patologia mental exige
métodos de andlise diferentes dos da patologia organica e que é
somente por um artificio de linguagem que se pode empregar o
mesmo sentido as “doengas do corpo” e as “doencas do espirito”.
(19544, p. 12).

Com a expressao “artificio de linguagem”, Foucault prenuncia o método
arqueoldgico que, no entanto, se apresenta aqui ainda em formacao, qual seja,
o exame das formacdes discursivas® no ambito das ciéncias humanas. O
artificio aqui remonta a referida metapatologia, a ser negada enquanto

postulado ficticio em funcdo de uma “unidade de fato” do “homem real”

% Orientacdo que se apresenta na versdo de 1962, e que compreende a doenga mental em
“sua relagdo historica e discursiva com uma ‘psicologia™. Cf. P. Macherey. Aux sources de
I'histoire de la folie: une rectification et ses limites, 1986, p. 757.
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(FOUCAULT, 1954b, p. 16). A versao de 62 vai suprimir a referéncia a este
homem real e atribui o artificio daquela unidade a “um fato histérico, do qual ja
escapamos” (FOUCAULT, 1962, p. 21).

O segundo capitulo da primeira parte comeca a tratar das relacfes entre
a doenca mental e a histéria, mas centrando-se na ideia de evolucéo.
Primeiramente, a historia € evocada na descricao “evolutiva, virtual e estrutural”
da doenca com relacdo as formas da neurose e da libido. Nesta descricdo, a
doenca é descrita a partir dos signos que demonstram a auséncia de
determinadas condutas aceitas como normais pela sociedade.

A analise evolutiva e virtual é complementada pela evolugdo enquanto
histéria individual, que se desdobra nos capitulos 3 e 4. A angustia e a historia
de sua manifestacdo sdo consideradas como uma espécie de “a priori da
existéncia” (FOUCAULT, 1954a, p. 52) e como um elemento central na
explicacdo da doenca mental. Observa-se que na versdo de 62 o carater
hermenéutico revelado na busca pelo sentido histérico da doenca €
abandonado em favor da ideia de constituicdo historica, decorrente do
desenvolvimento de uma “critica”, que veremos adiante.

A angustia como a priori da existéncia tem um carater singular na
experiéncia da doenca mental, configurando a compreensao que 0 sujeito tem

de seu préprio transtorno:

A maneira pela qual um sujeito aceita ou recusa sua doeng¢a, o0 modo
pelo qual a interpreta e da significacdo a suas formas mais absurdas,
tudo isto constitui uma das dimensées essenciais da doenca. E nos
limites de seu corpo que o doente mantém sua doenca (1954a, p. 58).

Apreciacdo fenomenoldgica, portanto, da doenca mental, que objetiva
dissolver a ideia de que a mesma possa ser reduzida a ambivaléncia, cara a
medicina organica, entre o normal e o patolégico. O individuo que sofre de um
transtorno mental formaria sua personalidade ndo s6 em funcdo das faltas e
dos vazios com relacédo a estruturas alteradas na sua doenca, mas também a
partir do que de positivo ele constroi e compreende de sua prépria condicdo. As
relacbes de significagdo que o doente faz com relagdo ao mundo séo
consideradas fundamentais na constituicdo de seu proprio transtorno.

A segunda parte, intitulada As condi¢cdes da doenga — titulo modificado
em 1962 para Loucura e cultura — volta-se a historia da maneira pela qual a

loucura teria vindo a ser identificada com a exclusdo e com o comportamento
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humano desviante. Aborda também a maneira como a propria sociedade se
mostra nessas suas formas de exclusdo nas quais ela se recusa a reconhecer
a si mesma (1954a, p. 75). Até o capitulo 5 desta segunda parte, o texto de 62
repete o de 54 com poucas alteracbes, apresentando uma espécie de
descricédo das continuidades na apreciacdo do fenémeno da loucura que vai de
sua compreensdo na Antiguidade como possessdo por entidades, até suas
formas de exclusdo no internamento a partir do século XVII, quando a loucura
torna-se uma fraqueza humana (1954a, p. 79).

O século XVIII, em funcédo das ideias burguesas da Revolucéo, teria
trazido o louco de volta ao dominio da natureza humana. No entanto, desta
concepgao “humanista” vai surgir uma pratica excludente da doenga e
alienadora do louco com relacdo ao mundo dos homens e que marcara o

pensamento antropoldgico do século XIX:

Se o demente é apenas um despossuido, qual é entdo, esta
faculdade que ele perdeu? O século XIX responde dizendo que foi o
uso desta faculdade mais elevada que existe no homem, desta
faculdade pela qual ele define, ele mesmo, a humanidade do homem:
a liberdade, pela qual a Declaracdo dos Direitos reconhece ao
homem as formas civis e juridicas; o doente mental, no século XIX, é
aquele que perdeu o uso de suas liberdades a ele conferidas pela
revolugdo burguesa [...] Em outros termos, se o século XVIII restituiu
ao doente mental a natureza humana, o século XIX contestou-lhe os
direitos e o exercicio dos direitos aferentes a esta natureza (1954a, p.
80-81).

Em 1954, Foucault parecia buscar uma personalidade que
permanecesse humana (1954a, p. 83). Na versao de 62, a restituicdo de uma
“natureza humana” a loucura no século XVII é posta em questdo assim como o
préoprio fendbmeno do internamento diante dos principios humanistas
reformadores: “E n&o ha histéria da psiquiatria ou da medicina que nao
descubra nestes personagens os simbolos de um duplo advento: o de um
humanismo e o de uma ciéncia finalmente positiva” (FOUCAULT, 1962, p. 81).
O fundamento epistemoldgico da psicologia €, aqui, posto radicalmente em
questao.

O capitulo 6 da segunda parte do livro compde-se de textos inteiramente
distintos na primeira e na segunda versao do livro. Na versédo de 54, intitulada
A psicologia do conflito, Foucault aponta a necessidade de se pensar as
relacbes entre as condi¢cdes psicologicas e o conflito no nivel social e

econdmico. A passagem desta dimensao patoldgica interior conflituosa ao nivel
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dos conflitos sociais pretendia fornecer a chave para a compreensao do sentido
histérico da doenca mental (FOUCAULT, 1954a, p. 92).

Foucault recorre a Pavlov e aos principios do reflexo condicionado para
salientar a peculiaridade da doenca mental como uma reacdo de defesa as
condicbes do meio econdmico e social ao qual esta submetido o individuo. Ha
ali a distincdo entre a alienacdo no sentido classico, que isola o transtorno
mental do universo da razdo, daquela resultante das contradicées sociais. O
erro da psicologia, aquela altura, seria o de confundir o conflito interior e
psicolégico com as condi¢cBes conflituosas do mundo exterior na determinacao
da doenca mental. No entanto, para se caminhar no sentido de uma verdadeira
psicologia, seria preciso ndo ignorar a unidade destas dimensdes, distintas,

mas complementares:

Ha doenca quando o conflito, em vez de trazer uma diferenciacdo na
resposta, provoca uma reacao difusa de defesa; em outros termos,
guando o individuo ndo pode controlar, ao nivel de suas reag6es, as
contradices de seu meio, quando a dialética psicoldgica do individuo
ndo pode se reencontrar na dialética de suas condi¢fes de existéncia
(19544, p. 102).

Se, por um lado, ao objetar contra uma metapatologia que unifica
artificialmente na linguagem o interior psiquico do homem e sua realidade
corporal externa, o paradigma marxista caro ao pensamento francés de entao
leva Foucault a assumir a doenca mental como uma dialética entre o interior e
o exterior de um homem cindido, mecanismo que faz parte da constituicdo da
personalidade do individuo. Deste ponto de vista, além de haver uma unidade
do ponto de vista real entre alma e corpo humanos, ha uma continuidade que
leva das condigdes sociais conflituosas aos conflitos internos da psique.
Porque alienado pelas contradicdes sociais e econdmicas® do meio em que

vive é que o individuo torna-se doente mental; alienado num meio inauténtico®:

Com efeito, quando o homem permanece estranho a sua prépria
técnica, quando ele ndo pode reconhecer significacdo humana e viva
nas produgcbes de sua atividade, uma vez que as determinacdes
econdmicas e sociais Ihe constrangem sem que ele possa encontrar
sua pétria nesse mundo, ele vive entdo um conflito que torna possivel
a sindrome esquizofrénica; estrangeiro num mundo real, ele é
remetido a um “mundo privado” que nado pode garantir mais
objetividade alguma; submetido, porém ao constrangimento desse
mundo real, ele experimenta esse universo no qual ele foge, como

70 posterior abandono desta matriz tedrica resultou de uma critica dirigida as teorias russas

adooiadas sobre o regime politico opressor de Stalin. Cf. Miotto. Op. cit. p. 150.
o Aqui é evidente a filiagdo a Hyppolite supramencionada.
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um destino. O mundo contemporaneo torna possivel a esquizofrenia
nao porque suas técnicas o tornam inumano e abstrato; mas porque o
homem faz de suas técnicas um tal uso que o homem, ele mesmo,
nado pode mais se reconhecer ai (1954a, p. 89).

Uma espécie de antropologia social marxizante®® concebe a doenca
mental como resposta individual ao meio contraditorio e a alienacdo social se
coaduna com a alienacdo no sentido marxista. Futuramente, como veremos,
este ponto de partida serd considerado reducionista frente a grande dialética
entre razdo e desrazdo como marca do pensamento ocidental desde a
modernidade, tal qual sera desenvolvida a partir dos textos de 1961.

No textos de 1957, Foucault retorna a Freud e volta a problematizar a
guestao da doenca mental em relagdo ao conflito, mas de maneira inteiramente
distinta desta orientacdo antropologico-marxizante e também daquela que
evocava uma fenomenologia da existéncia. A partir de Freud, segundo
Foucault, a psicologia d4 um passo decisivo devido a descoberta do sentido: 1
— 0 sentido se torna coextensivo a conduta, e suas significacdes nado se
modificam diante do fato de se tratar da conduta de um homem séo ou doente;
2 — a historia individual se destaca como o espaco de uma série de conflitos
que constituem o individuo, mas que porventura estdo obliterados em sua
psique; 3 — o0 presente esta em dialética com essa historia passada; e por fim, e
mais importante 4 — o conflito, assumido como um aspecto que marca tanto a
realidade interior como exterior do individuo torna-se o ponto de apoio central
para que a relacdo entre essas duas dimensdes da realidade se encontrem, o
gue se aproxima do ideal de cura ou de melhora dos transtornos mentais.

A psicologia jamais seria a mesma depois de Freud, uma vez
desenvolvido o método a partir do qual se tornava possivel ndo exatamente
resolver os conflitos inerentes a realidade tanto interna como externa do
homem, mas fazer este conflito operar segundo uma relacdo que fixasse tais
realidades num padrdo de “normalidade” entre a histéria do individuo e a
historia real da sociedade: “Nessa medida, pode-se ultrapassar a oposi¢cao do
subjetivo e do objetivo, do individuo e da sociedade. Um estudo objetivo das
significacdes tornou-se possivel” (FOUCAULT [1957a], 2001, p.157). O estudo
do homem e da antropologia, e o fato de envolverem a consideracdo de uma

realidade dual cujos termos deveriam estar em relacdo € ainda um problema,

% L. Moutinho. Op. cit.,, p. 172.
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mas um problema para o qual nem uma fenomenologia onirica da “presenga no
mundo” nem uma politica marxizante das relagdes sociais apresentam mais
solucgéo.

Juntamente com a descoberta do sentido, o estudo sobre o homem e
sua realidade desdobrada nas “significagcdes objetivas” se mostra na historia da
psicologia. Desta perspectiva, o proprio Binswanger — e sua antropologia
onirica — seriam parte desta historia. Até entéo, a histéria e suas significagdes
no desenvolvimento das ciéncias humanas aproximam-se do paradigma da
explicacdo. Enfatizando-se o sentido, este paradigma devera ser, a partir de
entdo, o da compreensdo. A fonte de Foucault é Dilthey: o homem aprende
sobre si mesmo pela historia, e “o que a histdria Ihe ensina é que ele ndo é um
elemento segmentario dos processos naturais, mas uma atividade espiritual
cujas producdes sao sucessivamente depositadas no tempo” ([1957a], 2001, p.
154). Do que se trata é de compreender o homem a partir do que nele sao
atividades de seu espirito.

Foucault destaca os elementos que vao dar fundamento as diversas
correntes da psicologia decorrentes da descoberta do sentido, e que vao
compreender a doenca mental dentro do estudo das significacbes: a relacdo
entre totalidade ou elemento; entre génese inteligivel e evolugcdo bioldgica,
performance atual ou atitude permanente e implicita da conduta; manifestacées
expressivas momentaneas ou constancia de um carater latente; instituicdo
social ou condutas individuais ([1957a], 2001, p. 162).

Fundando-se nestas relacdes, uma psicologia de cunho behaviorista
teria buscado construir uma psicologia cientifica dos estimulos e reacdes. A
Gestalt se teria centrado nas “qualidades estruturais” das motivacbes que
estimulam uma conduta, cuja interpretacdo se baseia ndo numa causalidade
objetiva, mas na formacdo de um “campo fenomenal”’, onde € visada uma
interacdo de forgas entre o individuo e o meio. Uma psicologia da génese e da
evolucdo se formou pela associacdo de estagios bioldgicos de evolugcdo com
capacidades logicas e, além disso, centrando-se em exames e dados
estatisticos, como testes de QI, tomou como objeto a conduta em termos de
performance do individuo. Uma psicologia da expressao teria compreendido o
cardter enquanto uma manifestacdo psico-corporal: os padrbes de

comportamento neurdticos decorreriam de disfungfes bio-fisiologicas. Por fim
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uma psicologia social estudaria os padrdes de comportamento humano a partir
da norma e das instituicdes ([1957a], 2001, p.158-163).

A doencga mental como uma dialética entre realidade “interna” e uma
realidade “externa” delineia-se a partir daqui ndo como uma medida para a
verificacdo de sua verdade, mas como uma marca distintiva da ciéncia
psicoldgica, que assume, de saida, seu objeto como um homem cindido nestas
duas facetas. E esta relacdo que sera constantemente tematizada nos textos
da década de 50 e a pergunta pelo que € efetivamente o humano comecga a
cair em um mal-estar que acompanha o mal-estar da ciéncia psicoldgica.

Nem a natureza, nem o espirito, o corpo, os meios de producdo, ou
ainda a interpretacdo dos sonhos podem conceder a verdade da doenca
mental, pois se trata do objeto de uma ciéncia da ndo-verdade. Foucault
retoma as relacoes entre psicologia e filosofia que, no texto sobre Binswanger,
se dava de maneira inteiramente negativa, jA& que a antropologia buscada se
queria “anti-psicoldgica” e “anti-filoséfica”. E como se a partir de 1957, em vez
de simplesmente se opor a este caminho na consideracdo da doenca mental,
Foucault passasse a apontar as razbes da formacdo desse mesmo caminho.
Além de ser uma ciéncia que se formou pela tentativa de aproximar-se do
paradigma naturalista, a psicologia tem, por outro lado, uma implicacado
filosdfica, reiterada pela ideia de sentido. Este se apresenta aqui como 0 marco
histérico da impossibilidade de uma metapatologia da doenca mental. O

problema da psicologia € o0 mesmo problema do homem: o de uma dualidade.

2.2.2. Corpo e espirito: a antropologia filoséfica entre o natural e o
humano

As obje¢cbes de Foucault a psicologia decorrem de questionamentos
ligados a impossibilidade de se reduzir o homem a sua dimens&o organico-
fisioloégica. O fendbmeno da doenca mental evoca a histOria e 0s processos de
uma realidade interna humana, bem como relagbes desta realidade com o
mundo externo, o que envolve uma dinamica de relacdes que ultrapassa o
dominio da experiéncia medical da doenca. Em 1954, o autor dizia ser da

ordem do mito um mesmo saber capaz de dar conta de esferas humanas tédo
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distintas. Por outro lado, “a unidade do corpo e do espirito” permanecia sendo
“‘da ordem da realidade” (1954a, p. 17). Havia ali, como vimos, um homem
global.

Esta orientacdo remete a uma filiacdo evidente. Entre 1947 e 1949,
Foucault, a seguir as indicacdes biograficas de Didier Eribon'®, frequentava
com afinco as aulas de Maurice Merleau-Ponty cujo tema principal era
justamente a questdo do homem como figura limiar entre corpo e alma'®. Uma
fillacdo que, por sua vez, evocava uma outra, ainda anterior, uma vez que a
fenomenologia da percepcdo de Merleau-Ponty se desdobra como uma
espécie de “cartesianismo agravado”, segundo Etienne Bimbenet'%?. Tal
heranga cartesiana e os novos caminhos desdobrados a partir dela estariam na

base do problema antropoldgico:

E, com efeito, a unifio da alma e do corpo, deliberadamente
reconhecida como mistério, que define o homem; simplesmente este
mistério é radicalizado, elevado ao patamar de um mistério
especulativo, quer dizer, de uma verdadeira antinomia que vé
afrontarem-se dois pontos de vista irreconciliaveis sobre o ser: de um
lado, o ponto de vista interior e idealista da reflex&o filoséfica, do
outro o ponto de vista exterior ou realista da ciéncia [...] O problema
da unido da alma e do corpo mede assim sua mais alta amplitude 1&
onde filosofia e ciéncia parecem radicalmente irreconcilidveis
(BIMBENET, 2004, p. 12).

Chegamos aqui ao cerne do problema antropoldgico tal como ele se
coloca face a questdo da psicologia: € que a psicologia é aquela, dentre as
ciéncias humanas, que menos pode contar com a validade de seu fundamento
epistémico, uma vez que seu objeto envolve uma dimenséo inteiramente nao
exploravel cientifica ou empiricamente. Por essa mesma razao, a psicologia € o
caso paradigmatico de ciéncia humana, uma vez que toma por objeto o que no
homem ultrapassa a dimenséo de sua natureza: a psicologia herda da filosofia
a questdo da consciéncia, da alma; do espirito, e isto se torna manifesto a
partir da descoberta do sentido por parte de Freud. Na esteira da tradicao
filosofica cartesiana, esta dimensdo da consciéncia serd sempre referida

quando se trata de compreender o que define o homem — a certeza de si

1% 5 Eribon. Op. cit., p. 61.

101 Cf. M. Merleau-ponty. L'union de I'ame et du corps: chez Malebranche, Biran et Bergson.
Op. cit.

10? E. Bimbenet. Nature et humanité: le probleme anthropologique dans 'oeuvre de Merleau-
Ponty, 2004, p. 9-16.
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mesmo como estrutura pensante em oposicdo a um corpo que guarda esta
estrutura, assim como a um mundo que é exterior ao individuo.

Na Sexta Meditacdo, Descartes explana a problemética em torno da
dualidade alma/ corpo que a filosofia francesa do século XX tentaria reverter
em conciliacbes possiveis, e que esta na base do que vai se tornar uma

antropologia filosofica:

A natureza me ensina, também, por esses sentimentos de dor, fome,
sede, etc., que ndo somente estou alojado em meu corpo, como um
piloto em seu navio, mas que, além disso, lhe estou conjugado muito
estreitamente e de tal modo confundido e misturado, que componho
com ele um Unico todo. (DESCARTES [1641], 1973, p. 144).

A “mistura” entre espirito e corpo € assim fundamental, desde Descartes,
para a definicdo do que seria a natureza humana, ainda que néo para a certeza
do conhecimento ele mesmo, visto que a propria ideia da mistura é dada pela
inteleccdo e ndo pela unido espirito/ corpo, o que, por sua vez, sera postulado
por Merleau-Ponty'®. Se Foucault foi frequentador assiduo das licdes do
fenomendlogo num mesmo periodo em que a psicologia e a doenca mental se
formavam como tema de investigacdo, pode-se supor que esta dualidade, a
possibilidade desta unido, e os problemas em torno dela movem suas primeiras
guestdes em torno da antropologia. Desse modo, é o problema do idealismo
em dar conta do que no homem se mostra como realidade externa — seu corpo,
objeto de uma medicina voltada ao organico, assim como o mundo exterior,
lugar onde se dao as acdes intersubjetivas, as relacdes de saber — 0 que esta
por trds de uma antropologia vislumbrada no contexto do estabelecimento da
psicologia enquanto uma ciéncia humana. Esta impossibilidade do idealismo é
agravada na psicologia pelo fato de esta ter como objeto o que na natureza
humana é desvio e corrupcédo de faculdades.

No texto sobre Binswanger, o primado da existéncia e da imagem onirica
no encaminhamento de uma verdade sobre o homem propunha um caminho

possivel de superacdo desta dicotomia, que desembocava justamente numa

193 «“Quer se trate do corpo do outro ou de meu préprio corpo, ndo tenho outro meio de
conhecer o corpo humano sendo vivé-lo, quer dizer, retomar por minha conta o drama que o
traspassa e confundir-me com ele. Portanto, sou meu corpo, exatamente na medida em que
tenho um saber adquirido e, reciprocamente, meu corpo € como um sujeito natural, como um
esboco provisério de meu ser total [...] Descartes [...] distingue o corpo tal como ele é
concebido pelo entendimento. Mas em Descartes esse singular saber que temos de nosso
corpo apenas pelo fato de que somos um corpo permanece subordinado ao conhecimento por
ideias [...]". Merleau-Ponty, M. Fenomenologia da percepcdo, 1999, p. 269; “A experiéncia do
corpo préprio, ao contrario, revela-nos um modo de existéncia ambiguo”. (Id, p. 268).
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antropologia da imaginacdo. Caminho este que ultrapassava a necessidade
mesma de uma conciliagdo entre o interno e o externo no homem, uma vez que
este seria ja “presengca no mundo”, algo que ndo se apresentava como
possibilidade nem para a fenomenologia nem para a psicanalise. A
antropologia onirica de Binswanger deixaria falar as imagens e remeteria a
existéncia humana a liberdade.

O que se pbe como questao, no entanto, a partir de 1957, seguindo-se
0s textos publicados de Foucault, é a propria impossibilidade de um casamento
entre as ciéncias humanas e a filosofia, casamento este que ele mostrara ser o
propdsito central da psicologia — uma ciéncia do interior e do exterior do
homem, valendo-se tanto da empiria, do organico no homem, da observacao
das a¢Bes humanas, assim como da formulacdo de teorias capazes de dizer a
verdade do transtorno e, no limite, a propria verdade do homem. A psicologia
se constitui como um caminho enviesado, oscilando entre um naturalismo
herdado dos métodos de observacao e diagnéstico das ciéncias naturais, e um
humanismo legado pelo idealismo cartesiano. Dando-se conta deste impasse
fundamental que reside em suas bases, a psicologia terda de lidar com sua

caracteristica principal: o fato de ser um saber da negatividade.

2.2.3. A histéria da psicologia entre positividade e negatividade

O texto A psicologia de 1850 a 1950 e A pesquisa cientifica e a
psicologia, apresentam, expressamente, 0S argumentos pelos quais a
psicologia ndo pode ser considerada, a rigor, uma ciéncia. E pela histéria que
Foucault desdobra supostos fundamentos, objetos, métodos e inclinacdes
tedricas que teriam constituido isto que viemos a chamar de ciéncia da
psicologia. Esse mesmo movimento conduzira a ideia sobre a impossibilidade
de uma antropologia como conhecimento legitimo sobre o homem, uma vez
gque ela se encontra entre 0s impasses e obstaculos gerados pelos

determinismos naturalista e idealista:
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E o que vai tornar os dois modelos caducos € a critica da positividade
em que eles se assentam: Foucault vai recusar qualquer substrato
positivo para o dominio geral do humano e, para isso, deve radicalizar
0 seu conceito de negativo. Critica Unica, portanto, que vai leva-lo a
ultrapassar os dois modelos — e, com eles, toda forma de humanismo.
(MOUTINHO, 2004, p. 198).

O texto A psicologia de 50 a 50 é a primeira publicacdo de Foucault em
que a doenca mental ndo € abordada como um fendmeno, mas como algo
derivado do proprio desenvolvimento da histéria da psicologia. A grande
questao que marca este texto € o movimento através do qual a psicologia se vé
diante da indelével cisdo entre mente e corpo humanos, abrindo lugar para
uma forma de pensamento que ultrapassa a ordem dos fatos, do fisico, da
biologia; do positivo.

Até chegar a este ponto de crise, a psicologia se teria formado na
pretensdo de tomar para si o paradigma do conhecimento positivo baseado em
dois postulados: “1 — que a verdade do homem se esgota no seu ser natural; 2
— gue o caminho de todo conhecimento cientifico deve passar pela
determinacdo de relagcbes quantitativas, pela formulacdo de hip6teses e pela
verificagdo experimental”. (FOUCAULT [1957a], p. 148). Segundo Foucault,
somente a partir de meados do século XX a psicologia passou efetivamente a
confrontar-se com o caréter inteiramente outro de seu procedimento cientifico e
com o fato de ndo se poder firmar em qualquer base tedrica, uma vez que seu
objeto se apresenta como a negatividade do homem ou ainda a impossibilidade
de se determinar a natureza humana. As condicfes da psicologia repousam
sobre uma necessidade de constante reformulacdo: sua renovagdo como
ciéncia esté ainda (e estard sempre) na ordem do dia ([1957a], p. 149).

Antes da descoberta do sentido, quando finalmente se firmara a ideia de
gue o modo de ser homem extravasa o modelo das ciéncias naturais, 0 que
marcava a psicologia era a constru¢do de modelos teéricos que conjugavam de
alguma maneira a psiqgue humana a sua condicdo organica. O modelo
psicoquimico centrava-se na sensagcdo extraida da percepcdo e do
conhecimento da matéria e que, tal como na andlise quimica, julgava ser
possivel decompor fendbmenos mentais complexos em elementos simples, a
sensacao de dentro da percepgdo, o sentimento, de dentro do espirito. O
modelo organico postulava que o psiquismo humano ndo funciona de maneira

mecanicista, mas exatamente como restante do organismo, sendo marcado por
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sua espontaneidade, por sua capacidade de adaptacdo e por processos de
regulacdo interna ([1957a], p. 151-152). Por fim, o modelo evolucionista
fundamentava-se na ideia de um “fio condutor” e diretor da vida e do psiquismo
humano, sustentando a ideia de que “o fato psicolégico s6 faz sentido com
relagcdo a um futuro e a um passado” ([1957a], p. 152).

Por mais que o evolucionismo estivesse ainda atrelado ao que Foucault
denomina o “preconceito da natureza”, ou melhor, a ideia de que a vida segue
uma orientacdo natural pré-determinada, ele teria representado um grande
avanco na compreensao da psique por supor que ha nela uma histéria, mas
faltavam-lhe as nogbes de “significacdo” e “sentido” que poderia dar conta da
histéria pessoal do individuo como fator determinante na formacdo do
transtorno mental.

Vimos que em 1957, Foucault aborda a ideia de sentido de maneira
inteiramente distinta da de 1954. E como se seu questionamento se
transformasse e em vez de perguntar: “como interpretar de maneira legitima o
sentido da existéncia humana a partir de uma expressao existencial como o
sonho?” passasse a se questionar: “desde quando e de que maneira 0 homem
e o conhecimento sobre ele foram atrelados ao fato de que ele seja capaz de
significar sua prépria existéncia?”. Esta mudanga na maneira de formular a
guestdo apresenta os efeitos de uma notavel mudanca na maneira de
compreender os fendmenos e sua histéria, como veremos adiante.

Histéria e psicologia, apesar de se enquadrarem como ciéncias
humanas, sao inteiramente divergentes entre si mesmas em termos de
fundamentos constitutivos: enquanto que a primeira procede através de uma
“sucessao de desmistificacdes” pela apresentagao dos fatos, a segunda parece
operar no sentido de se alimentar daquelas, assim como de obstaculos e
negatividades. A psicologia teria feito sua histéria como a sucesséao de ilusdes
encontradas nos obstaculos apresentados pela confrontacdo da psique como
uma realidade externa.

Um dos principais exemplos paradoxais envolvendo a psicologia no
impasse entre a positividade e a negatividade estd, diz Foucault, na “estranha
impermeabilidade da medicina” (FOUCAULT [1957b], 2001, p. 178) com
relacdo a ela. A medicina se quer o lugar da teoria e da pratica em torno da

doenga como algo concreto; um fenbmeno real, uma vez que “os médicos
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defendem a doenca como uma coisa, sua coisa. A psicologia, para eles,
funciona por uma espécie de magica” ([1957b], 2001, p. 178). Esta coisa, este

fenbmeno é a manifestacdo do anormal:

O anormal é a esséncia da doenca cuja terapéutica é a supressao
efetiva; como reducédo da esséncia do anormal ao processo normal, a
técnica de cura constitui a medida indispensavel de existéncia da
doenca. A medicina atual ndo s se recusa a se deixar penetrar pelos
métodos e conceitos da psicologia como também a recolocar em
guestéo o sentido real da doencga e o valor absoluto do fato patolégico
([1957b], 2001, p. 177-178).

E evidente a associagdo do anormal com o negativo na ordem do saber
psicolégico. Mas para a medicina, o anormal, de alguma maneira, ganha
estatuto positivo, enquanto manifestacdo de uma doenca categorizada. Ja a
psicologia se apropriara do anormal como seu objeto, e tentara “positiva-lo”,
valendo-se de métodos e fundamentos emprestados a ciéncia do corpo
humano que, por sua vez, ndo reconhece nela qualquer valor epistémico. Se a
medicina permanece impermeavel a psicologia é porque a histéria daquela se
desdobra num suposto solo de positividade mais dificil de ser refutado em sua
teoria e em sua pratica. A psicologia alimenta-se da negatividade humana que

comeca a ser enfrentada desde a descoberta do sentido:

[...] € do ponto de vista do inconsciente que se torna possivel uma
psicologia da consciéncia que ndo seja pura reflexdo transcendental,
do ponto de vista da perversdo que uma psicologia do amor é
possivel sem que ela seja uma ética; do ponto de vista da asnheira
gue uma psicologia da inteligéncia pode se constituir sem um recurso
ao menos implicito a uma teoria do saber; é do ponto de vista do
sono, do automatismo e do involuntario que se pode fazer uma
psicologia do homem desperto e perceptivo com relagdo ao mundo,
que evita de se fechar numa pura descricdo fenomenoldgica. Sua
positividade, a psicologia toma emprestada as experiéncias negativas
que o homem vem a fazer de si mesmo ([1957b], 2001, p. 180-181).

A negatividade devera se tornar a positividade da psicologia. Em Freud,
a negatividade da natureza deixa de ser referida a positividade da consciéncia
humana e a sexualidade sera considerada a base dos transtornos. Sua
negatividade, inerente ao recalque, vai diretamente de encontro a “positividade
natural do homem” ([1957b], 2001, p. 182). A necessidade de confrontacio
perene da psicologia com o carater voluvel de seus fundamentos, com a
dindmica das relagbes humanas em sociedade, e com a inessencial
negatividade do homem, Foucault chamara um “retorno aos infernos” ([1957D],
2001, p. 186), o que significa que, se a psicologia tem uma verdade, ela

repousa sobre o negativo no homem, o que faz surgir um impasse:
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Cabe, porém, a psicologia empreender o projeto de superacao destas
contradicbes ou deve ela “contentar-se em descrever [tais
contradic6es] como as formas empiricas, concretas, objetivas, de
uma ambiguidade que é a marca do destino do homem? Diante
destes limites, deve a psicologia liquidar-se como ciéncia objetiva e
evitar-se a si mesma numa reflexdo filoséfica que contesta sua
validade? Ou deve ela procurar descobrir fundamentos que, se néo
suprimem a contradicdo, permitem ao menos dar conta dela?
(FOUCAULT [19574a], p. 163).

O movimento que conduz a contradicdo inerente a ciéncia da psicologia
€ 0 mesmo que a remete de volta ao carater conflituoso e contraditério da
pratica a que ela esta atrelada. E a préatica psicoldgica diante das condutas
humanas que faz cair por terra 0 preconceito naturalista e a possibilidade de
converter a anormalidade em positividade. Muitos obstaculos se tornardo
evidentes precisamente no momento a partir do qual psicologia, enquanto
tentativa de congregar teoria, pesquisa e pratica, encontrar nesta Ultima os
limites para o seu desenvolvimento. A pratica faz vir a tona, a cada vez, o
quanto a histéria positiva dos fendbmenos humanos revela a negatividade
inerente a sua “natureza”. A confrontacdo das teorias psicologicas com as
praticas humanas faz delas um exame da negatividade do homem. E assim,
pela primeira vez, seguindo-se o fio condutor dos textos publicados de
Foucault, a antropologia aparece estreitamente relacionada a dimensao do

negativo.

2.2.4. A pesquisa cientifica em psicologia: teoria, pratica e os rumos
de uma outra historia

Ao abordar a formacéo do estudante de psicologia, Foucault ressalta o
fato de o formando obter um diploma quadruplo: psicologia experimental,
pedagogica, patoldgica e aplicada. Por vislumbrar muitos campos de atuacao
aos quais se estendem as condutas humanas, a psicologia se torna o lugar de
uma tensa mistura entre a observagdo empirica destas condutas, a indicagéo
do que o homem pode conhecer sobre si mesmo, e o dever para com um

mundo social, politico e econémico do qual ele faz parte. A este dever liga-se
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ainda a fundamentacéo tedrica da normalizacdo do comportamento pela via de
uma pratica pedagogica.

A pesquisa cientifica e a psicologia discute a singularidade da psicologia
como um ramo de estudo ambiguo tanto em seus métodos como nos
propésitos e inicia referindo uma pergunta feita por um catedratico em filosofia
ao jovem aspirante ao diploma: “vocé gostaria de fazer psicologia como M.
Pradines e M. Merleau-Ponty ou psicologia cientifica como Binet e os outros?”
(FOUCAULT [1957b], 2001, p. 166). A pergunta abre de saida o intento do
texto, qual seja, o de mostrar que o simples fato de a psicologia poder ser
pensada como ciéncia ou ndo faz cair por terra seu estatuto cientifico. Esta € a
marca distintiva desta suposta ciéncia, caracteristica devida ao fato de a
mesma se ter delineado num confuso horizonte de investigacfes especulativas
sobre a natureza humana e da confrontacdo destes saberes com uma pratica,
de um lado, e com observagfes empiricas, de outro.

O século XIX marcara, para a psicologia, a passagem do problema mais
filosofico ligado as relacdes entre alma e corpo ao olhar que, nas relacdes
entre o interno e o externo no homem, enfatiza a dimensdo da acdo, da
conduta, das relacbes com o outro. Desde Doenca mental e personalidade,
assim como na introducdo ao texto de Binswanger, este problema ja se
colocava, e o tema da historia haquele momento apresentava-se dividido em
trés distintos motes: a questdo da evolucdo genética dos transtornos mentais, a
da historia individual — indicando o caminho da instalacao do transtorno mental
do individuo — e a histdria das sucessofes das ideias de doenca mental.

O tema do materialismo histérico que em 1954 avizinhava-se a
inclinacdo marxista de Foucault, o teria levado a identificar a loucura como
processo derivado da alienacdo do individuo nos conflitos e negatividades
decorrentes dos meios capitalistas de producdo. Porém, a referéncia a
estrutura econdmica e social, a partir de 57, se d4 num contexto inteiramente
distinto: “ela apenas reitera a auséncia de positividade da psique”. Mais do que
a relagdo com o econdmico e o social, € a propria historia da psicologia que
mostrara o vinculo com o negativo. (MOUTINHO, 2004, p. 203).

Observando-se o caminho aberto por uma afirmacdo — que soa antes
como uma interrogacdo — e que faz o fechamento de A psicologia de 1850 a
1950, pode-se supor que o caminho historico percorrido na busca pelos
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momentos desta ciéncia viria a se converter no inicio de uma formulacao
inteiramente nova, por parte de Foucault, da questdo da historia.
Principalmente se se compreende a histdria como relato de uma sucesséo de
teorias confrontadas com a realidade!®*. Comeca a se esbocar uma nova
maneira de se compreender as relacdes entre histéria e pratica’®.

A negatividade do homem, o fato de que suas condutas ndo sigam
regularidades psicoquimicas, de que seu comportamento ndo seja regido por
leis reguladoras tal como ocorre com seu organismo, € 0 que teria posto a

psicologia diante de seus impasses:

A psicologia, por sua vez, nasce neste ponto no qual a pratica do
homem encontra sua propria contradicdo; a psicologia do
desenvolvimento nasceu como uma reflexao sobre as interrupgdes do
desenvolvimento; a psicologia da adaptacdo como uma anélise dos
fendmenos de inadaptacdo; a da memodria, da consciéncia, do
sentimento, apareceu inicialmente como uma psicologia do
esquecimento, do inconsciente e das perturbacfes afetivas. Sem
forcar a precisdo, pode-se dizer que a psicologia contemporanea &,
na sua origem, uma analise do anormal, do patol6gico, do conflituoso,
uma reflexado sobre as contradicdes do homem consigo mesmo. E se
ela se transformou numa psicologia do normal, do adaptativo, do
ordenado, é de maneira secundéaria, como um esforgo para dominar
estas contradi¢cdes. (FOUCAULT [1957a], 2001, p. 150).

A psicologia vai observar de maneira mais evidente os conflitos e
contradicbes envolvidos nas relagdes entre teoria e pratica na sua maneira de
pesquisar: ela se vera dividida entre a reflexdo filoséfica e a observacdo
empirica, no ambito da qual a pratica, ou antes, as praticas, mostram-se quase
sempre como que destoantes com relacdo as formulacdes tedricas. Isso se
reflete no fato de a pesquisa ter de escolher, de saida, se ela seré cientifica ou
ndo (FOUCAULT [1957b], 2001, p. 167).

A psicologia experimental, considerada cientifica, desenvolvida por
Alfred Binet, liga-se a um aparato institucional, tornando-se responséavel pela

difusdo de um saber sobre as mais diferentes esferas da sociedade numa

1% Quanto mais histdria e menos transcendental, mais Foucault se distancia da fenomenologia.

Cf. B. Han. Op. Cit., p. 6.

195 Esta histdria ja sofreu “o deslocamento que o novo projeto foucaultiano requer, isto &, trata-
se da histéria que ndo é mais obcecada pelo objeto e que visa portanto aquelas formas a priori
gue estdo na origem da psiqué e do homem, formas que remetem a uma escolha originaria.
Portanto, € o proprio Foucault, em 57, que parece ndo ver contradicdo entre o dominio da
histéria e o dominio do originario”. L.Moutinho, Op. Cit., p. 212. Vimos que no texto sobre
Binswanger também n&o havia contradicdo em se falar de formas a priori da existéncia. Antes
da formulacéo clara da ideia de a priori histérico também n&o esta formulado o argumento da
reduplicagdo empirico-transcendental, o que é ja um novo passo, aquele que s6 se pode
formular dentro da arqueologia.
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psicologia da infancia, do trabalho, clinica, escolar, etc. ([1957b], 2001, p. 168).
Neste ponto é notavel que as primeiras questfes teodricas de Foucault, tendo
sido gestadas das leituras e dos contatos com a pratica psicolégica — e também
psiquiatrica — tenham se tornado o motor tanto de sua arqueologia'®® como da
posterior genealogia, que enfatizam a dimensdo da prética e de sua relacéo
com a verdade e o poder. Os paradoxos em torno da prética psicolégica tornam
peculiar o ambito da pesquisa em psicologia e o paradigma de 54 inverte-se

inteiramente:

[...] De um lado, a pratica real da psicologia — aquela que se exerce
ou deveria se exercer na organizacdo do trabalho, ou nas curas
psicoterapicas, ou no ensino — nao repousa sobre formagéo tedrica
alguma e, por consequéncia, ndo alcanca nunca o sentido da
pesquisa, nem mesmo no sentido de definir suas exigéncias precisas
com relag8o a pesquisa cientifica. De outro, a aquisi¢cdo de técnicas
gue podem garantir & psicologia concreta uma seguranca pratica e
uma justificacdo tedrica ndo da, ela mesma, acesso a um exercicio da
psicologia no qual préatica e pesquisa se encontrariam efetivamente
ligadas [...] A pesquisa em psicologia, assim, ndo nasce das
exigéncias da prética [...] mas da impossibilidade de os psicdlogos
praticarem a psicologia (FOUCAULT [1957b], 2001, p. 175).

A pesquisa cientifica em psicologia, enquanto uma ciéncia aplicada, e
diferentemente das ciéncias da natureza, termina por ndo ser, dessa maneira,
nem cientifica nem psicolégica ([1957b], 2001, p. 177). O exemplo assinalado
por Foucault remonta a psicologia do trabalho, sobre cujas relacGes
comportamentais ela ndo é capaz de fornecer qualquer verdade cientifica, uma
vez que as condicbes de sua observacdo empirica exigiriam uma situacao ideal
como parametro, um regime de pleno emprego, com a qual se pudesse
comparar o contexto das situacfes desviantes. Trata-se, no entanto, de uma
condicdo mitica, jA que o0 que se observa € uma situacdo econémica que em
nada reflete tais condi¢cdes ideais, 0 que torna o0s enunciados psicoldgicos
extremamente voluveis e suscetiveis as condi¢cdes da vida social: “A adaptacao
do homem a seu trabalho, em tempos de crise, deixa de ser uma questéo
psicolégica para se tornar uma técnica econémica”. ([1957b], 2001, p. 178-
179).

1% “Enquanto em Les mots et les choses Foucault analisa as condicdes de possibilidade da

psicologia como préatica discursiva, nos outros textos mencionados, as praticas em geral,
discursivas e ndo discursivas, aparecem como condi¢cbes de possibilidade do conhecimento
psicolégico”. E. Castro, Vocabulario de Foucault: um percurso pelos seus temas, conceitos e
autores, 2004, p. 348.
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Considerando-se o problema antropolégico dentro dos conflitos e
paradoxos nos quais estd envolvida a pratica, a pesquisa, e também a teoria
sobre as quais se pauta a psicologia, pode-se dizer que a impossibilidade
cientifica do discurso sobre o interior e o0 exterior do homem leva a
compreensao do proprio homem em sua negatividade. Os escritos de Foucault
sobre a psicologia levam, como podera ser observado futuramente na Tese
Complementar, ao exame da finitude do homem: “eis o0 esbo¢co de uma figura
da Finitude que n&do mais se podera desdobrar sob o olhar de um Sujeito”
(LEBRUN, 1985, p. 18).

O problema do homem e suas relagbes entre o interno e o externo
ligam-se ao problema da psicologia desenvolvida sob uma tensdo entre o
idealismo classico francés, e os principios de uma prética e de uma pesquisa
cientificas. Diante desta tensdo, a compreensdo de historia de Foucault
comecara a se modificar, dando espaco ao surgimento de uma nova maneira
de conceber o sujeito, o discurso, a verdade e a norma, sobre a doenca e os
desvios e, mormente, uma histéria que buscara as condi¢cdes da propria
verdade dos saberes.

Foucault se encaminha para a finalizacdo de A pesquisa cientifica e a
psicologia evocando uma heranca que vimos expressamente desenhada no
capitulo sobre a Tese Complementar: a ideia de critica kantiana. A pesquisa
seria, para a psicologia, sua razéo de ser e sua razdo de nao ser. Sua razao de
ser, uma vez que ela constitui 0 préprio movimento critico através do qual a
psicologia descobre seu a priori conceitual e histérico'® e, sua razdo de nao
ser, uma vez que é também a pesquisa que aponta os limites de seu exercicio
(FOUCAULT [1957b], 2001, p. 183).

2.3. Sujeito e homem na década de 50: liberdade e negatividade na
formacado de uma critica histérica

197 “pPara se aceder as raizes da patologia, Foucault supord uma passagem ao mundo numa

andlise que recaira sobre esta vertente antropoldgica derivada da descricdo das dimensdes
psicolégicas. Esta passagem implicard uma analise ndo mais psicologica ou psicopatolégica,
mas social e histérica”. L. Moutinho. Op. cit., 2004, p. 191.
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Reduzindo as reflexdes empreendidas por Foucault sobre a antropologia
na década de 50, encontram-se como denominadores comuns a questdo da
liberdade e a questdo da negatividade como direcbes que seguem caminhos
semelhantes no processo de questionamento sobre o homem e a possibilidade
de estabelecer um conhecimento sobre ele. Foucault fala a partir de uma
conjuntura especifica, qual seja a da epistemologia das ciéncias humanas, cara
ao periodo francés de entdo, onde esta em questdo justamente as relacfes
entre ciéncia e filosofia 0 que, por sua vez, teria tornado propicia uma reflexado
antropolégica e suas questdes epistémicas.

Lembrando que a antropologia a qual Foucault se opord durante tanto
tempo ainda no desenrolar de sua obra, e que se oferece a antropologizacao
do saber, ndo é exatamente a antropologia filosofica, oposta ao saber cientifico
sobre o homem, mas, antes, uma orientacdo do conhecimento, a uma
disposicdo, como vimos no capitulo anterior, que estd na base das ciéncias
humanas, e que se caracteriza pela tendéncia a confundir estes dois dominios
de analise. Uma filosofia das ciéncias humanas na Franca da década de 50
animava-se por um paradigma bem articulado uma década antes: cabe a
filosofia ceder na sua busca de principios mais gerais e visar o mundo concreto
dos fatos, ja a ciéncia, expandir seu olhar para além do imediato. Com
Bachelard, uma outra importante influéncia teérica de Foucault, a epistemologia

das ciéncias humanas evocara esta conciliacdo*®®

, & qual parece funcionar, de
um lado, como uma motivacdo do projeto inicial de nosso autor, numa tentativa
de superar o problema do idealismo, e buscando formas a priori da existéncia
humana concreta. De outro lado, porém, o projeto de Foucault carrega ja
consigo, juntamente com o pressuposto da negatividade cara a “filosofia do
nao”, a ideia de liberagdo do pensamento, relativamente a conciliacao dialética.

»109

A problematizagdo de uma “reforma subjetiva total por parte de Bachelard

certamente constitui uma influéncia que extrapola seus proprios horizontes e

198 “pansar corretamente o real, é aproveitar as suas ambiguidades para modificar e alertar o

pensamento. Dialetizar o pensamento € aumentar a garantia de criar cientificamente
fendmenos completos, de regenerar todas as variaveis degeneradas ou suprimidas [...]". G.
Bachelard [1940]. A filosofia do ndo, 1978, p. 10.

199 d., p. 6.
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passa a assumir contornos bem mais radicais no pensamento de Foucault
expresso na objecao a legitimidade do conhecimento sobre o homem.

Retomando os propdsitos do texto de Binswanger pode-se ter uma
apreciacdo de Foucault com relacédo a questdo do sujeito e da antropologia: as
motivacbes do psicélogo suico sd@o claramente antropolégicas, € o que
evidencia de saida a epigrafe de Kierkegaard sobre aquilo a que € preciso,
sobretudo, ater-se: ao que significa ser um homem. E esta consideracéo do
homem tende a enquadra-lo naquela perspectiva global, cara ao pensamento
que procura atribuir um sentido a sua existéncia. Para explora-la, a linguagem
primordial desfaz o primado da expresséo logica ou cientifica, centrando-se na
expressdo poética, a qual o autor faz referéncia a cada momento,
principalmente na descricdo das impressfes particulares de um individuo a
partir de seus sonhos™®: o mito e poesia parecem saber dizer melhor “quem
somos nos” (BINSWANGER [1930], 2002, p. 421).

Além disso, como vimos, a relacdo buscada nesta perspectiva global é
também tributaria a antropologia enquanto consideracdo do homem na relacéo
entre sua psique e seu “corpo vivo”, relacdo esta abordada por Foucault na
Tese Complementar sobre a antropologia de Kant sob o tema da capacidade
de o Gemdt interferir na fisiologia do corpo. Esta relacdo ndo se coloca no texto
da Introducdo porque o propésito de Foucault € o de encontrar, a partir do texto
de Binswanger, o espaco de uma antropologia legitima que parece também a
ele ser possivel no horizonte de expressfes poéticas relacionadas a imagens
oniricas livres de significacbes determinantes como corpo, sujeito e mesmo
doenca. A consideracdo global do homem dissipa-se inteiramente na
abordagem de cunho ontolégico, que considera o fato e a concretude sempre a
partir da existéncia e de suas formas. Nao se colocavam como problema para
Foucault as complexas relacbes entre as descricbes empiricas — claramente
abordadas por Binswanger — ao referir o corpo vivo do homem, a “pulsagao do
dasein, sua sistole e diastole” (BINSWANGER [1930], 2002, p. 428), por
exemplo. E também para dar conta das expressées fisicas do homem que

Binswanger erige uma analitica das formas e estruturas dos sonhos humanos,

19«0 sonho é uma experiéncia imaginaria, e como tal ndo se esgota na analise psicoldgica. E

antes em termos de uma teoria do conhecimento que ele deve ser pensado, isto €, como uma
forma de experiéncia absolutamente especifica”. J. A. Frayze-Pereira, A loucura antes da
histéria, 1985, p. 132.
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mas tal importante objeto de critica do Foucault posterior passa
desconsiderado aquela altura.

O texto de Binswanger é determinante para a formacéo foucaultiana da
questdo antropoldgica e para a dicotomia que se forma dentro dela entre
sujeito e homem. Binswanger parece buscar um dominio de narrativa sobre o
homem, a partir de seus sonhos, que ultrapasse os limites da subjetividade:
“ndo existe dissolugdo na pura subjetividade enquanto o homem for homem”
(BINSWANGER [1930], 2002, p. 433). A subjetividade €& remetida a
determinacao idealista, a racionalidade do pensamento inerente ao interior do
homem. Em uma palavra: por ser assumido sob uma perspectiva global, o
primeiro texto de Foucault sobre o homem o considera como algo maior, mais
complexo e livre de determina¢des: um homem concreto e livre.

O interior do qual emanam as imagens passiveis de admitir uma forma,
uma estrutura da existéncia, ndo € produto da subjetividade epistémica do
individuo, tampouco de sua realidade isolada, mas é aquilo que, sendo interno,
remete a dimensao ontoldgica e “espiritual” — a espiritualidade concebida como
possibilidade de ligacdo entre o sujeito e o0 mundo. Binswanger apoia-se na
interpretacdo de Hegel do Idios Kosmos de Heraclito para assumir esta posicao
que porta uma proposta terapéutica: o paciente precisa decidir se esta disposto
a abandonar o seu mundo privado, individual, e sua arrogancia, “despertar de
seu sono e participar da vida universal, do koinos kosmos” (BINSWANGER
[1930], 2002, p. 444).

E por esta via que Foucault destacara em sua Introducdo uma critica a
medicina mental que, como veremos, reverberara em sua obra. Ndo é s6 a
psicologia que este escrito de 54 se opde, mas a propria ideia de doenca
mental como diagndstico imposto sem que se leve em consideracdo a

impressao do proprio acometido sobre seu transtorno:

O psiquiatra esquece que é a existéncia ela mesma que constitui
essa historia natural da doengca como forma inauténtica de sua
historicidade, e aquilo que ele descreve como a realidade em si da
doenca é apenas um instantaneo captado desse movimento da
existéncia que funda sua historicidade no momento mesmo em que
ela se temporaliza. (FOUCAULT [19544a], 2001, p. 137).

A doencga do ponto de vista da psiquiatria e da psicologia €, desde
sempre, recaida na “dimensdo inauténtica da existéncia”, numa subjetividade

qualquer ([1954a], 2001, p. 127), como restricdo do si mesmo a uma



108

subjetividade patoldgica, e ainda como um momento isolado da existéncia,
incapaz de estabelecer relagdo com o quadro de saude do paciente. Ao
relacionar psicanalise, antropologia do imaginéario e apreensao fenomenoldgica
do sonho, Foucault distingue o lugar do sujeito e do homem. O sujeito é mais
que a mera subjetividade epistémica: é a subjetividade em relagdo com o
mundo “externo”, fechado as dimensdes de suas vivéncias enquanto individuo
existente, vivéncias estas que tornam possivel a compreensao que o sujeito faz

de si mesmo:

O sujeito do sonho ou a primeira pessoa onirica € o sonho ele
mesmo, € o sonho por inteiro. No sonho tudo diz “eu”, mesmo os
objetos e as bestas, mesmo o espaco vazio, mesmo as coisas
distantes e estranhas [...] Sonhar ndo é uma outra maneira de fazer a
experiéncia de um outro mundo, é, para 0 sujeito que sonha, a
maneira radical de fazer a experiéncia de seu mundo [...] ([1954a],
2001, p. 128).

O sujeito é apenas uma das possibilidades da existéncia do homem, e
este ndo se relaciona necessariamente com o modelo da norma antropolégica.
A antropologia, enquanto discurso legitimo sobre o homem, assume o sentido
que sera trabalhado de maneira expressa apenas na Ultima fase do
pensamento de Foucault, quando da retomada do pensamento de Kant. Trata-
se ainda da liberdade que, no texto de 54, se apresenta na livre producao e
interpretacdo de imagens oniricas, expressas pelo dominio poético da
linguagem.

Aqui cabe uma retomada do que em nossa investigacdo da Tese
Complementar resultou em uma apreciacédo da antropologia que funciona como
que um fio condutor da questdo na obra de Foucault, e esta retomada, mais
uma vez, se vale da filosofia critica kantiana. O contexto de uma tentativa de
conciliagdo entre racionalismo e empirismo, suscitada na epistemologia de
Bachelard, teria tornado possivel uma consideracdo sobre o homem que
resulta nos trés aspectos mencionados no primeiro capitulo: a questdo da
liberdade, ali associada a pragmatica, aqui voltada ao homem e sua
negatividade em oposicao as determinacdes subjetivas, cientificas, naturalistas
e humanistas; a questdo da confusdo entre o dominio do empirico e do
transcendental, que Foucault considerara a marca distintiva de uma
antropologizagéo dos saberes e, por fim, algo que veremos apenas no proximo

capitulo: uma moralidade emergente de dentro da psicologizacdo dos desvios
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da conduta humana. Esta udltima tem lugar dentro da prépria critica dos
fundamentos epistémicos da psicologia como conducdo do fendomeno da
loucura a ideia de doencga mental.

Vimos as muitas fontes de que bebia Foucault na década de 50, e é
notavel que nos textos publicados durante o periodo, seja tdo modesta a
referéncia a critica kantiana. N&o por acaso ela aparecer4d de maneira bem
mais determinante na problematizacdo da histdria, no projeto de uma histéria
das formas de experiéncia, que assumira os contornos de condicdes de
possibilidade do saber; do a priori historico. A maneira como Foucault passara
a compreender a historia a partir da década de 50 e que ganhara corpo na
Historia da Loucura, revela predicados ainda mais destacados nas relacfes
entre as categorias sujeito e homem.

Se 0 percurso investigativo comeca com o homem a caminho de uma
antropologia livrada do determinismo da subjetividade, em favor de uma
histéria que remete a liberdade e ao universal da expressao poética, de outro,
ndo podemos ignorar que a doenca, ainda em 54, é remetida a uma
experiéncia individual, a formacdo e evolucdo de estruturas intrinsecas ao
sujeito. Além disso, Foucault aborda também o sujeito-individuo em relacao
com um mundo externo, determinado socioeconomicamente na perspectiva de
uma antropologia marxizante, de acordo com o qual a doenca € uma espécie
de atitude reativa. Por fim, e deste passo final do movimento vimos apenas 0s
indicios iniciais, comega a se formar uma critica ao ensejo de reunir num Unico
discurso as formas e o concreto da existéncia humana no conceito Homem,
objeto das ciéncias humanas.

Em uma palavra: ha um curioso movimento que vai de uma antropologia
libertadora do homem com relag&o ao sujeito e, posteriormente, uma outra, que
aprisiona este sujeito num processo de antropologizacédo. Esta dinamica esta
seguramente no alicerce desta nova concepcao de histéria que, por sua vez,
traz em sua envergadura o aprofundamento da nogédo de “experiéncia sem
sujeito” (MOUTINHO, 2004, p. 172), na qual ha uma apropriagcao da ideia de
critica e de transcendental kantianas, mas sem um sujeito a ela associado.

O ocaso do sujeito na nogcdo de experiéncia que vai caracterizar o
pensamento de Foucault a partir de entdo deve, mais que a uma recusa ao

idealismo e ao racionalismo filoséficos, a uma énfase numa histéria que
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passara a identificar a pratica, ou as praticas, a que estdo associados 0s
saberes sobre o homem. A problematizacdo da historia da psicologia passara
de uma perspectiva que considera suas praticas e sua forma de pesquisar
como estreitamente ligadas a tentativa de galgar um nivel cientifico a uma
outra, que a toma simplesmente por pratica discursiva associada ndo so a
determinacdes impostas ao sujeito, mas a formacdo de um padrdo ético de
normalidade e de exercicio de poder.

Este movimento envolve mais elementos do que sera possivel expor no
ambito deste trabalho, e prenuncia toda uma reconfiguracdo do problema da
antropologia em Foucault, mas ele se torna visivel ja na parte até onde
poderemos explorar. Se antes ela se colocava como problema, por suscitar
uma unido entre a alma e o corpo do homem, questdo herdada de Descartes e
da fenomenologia — e um problema para o qual se buscava uma solucdo até
1954 — ela sera revertida em As palavras e as coisas numa espécie de

“projecdo da biologia na analitica da finitude”**

, € numa forte objecdo a esta
mesma projecao, uma vez que, através dela, a vida concreta humana é erigida
em transcendental.

Até 1961, Foucault associa as praticas humanas voltadas ao tratamento
da doenca mental como base para a compreensdo da psicologia, mas,
futuramente, no espaco consolidado da arqueologia dos saberes, o
desenvolvimento da ideia de uma analitica da finitude estar4 associado as
“empiricidades” do trabalho, da vida e da linguagem'*?. O nascimento das
ciéncias que levam o nome de economia, biologia e linguistica teriam tornado
possivel o nascimento de um homem ao qual estéo ligadas as trocas humanas,
uma vida humana, uma fala humana. A psicologia surgir4, entdo, como uma
das ciéncias que se ocupara, para além do carater empirico dessas ciéncias,
das formas concretas da existéncia humana. Somente a partir da ideia de a
priori histérico, como veremos a seguir, poderao ficar claras as razdes pelas
quais este conceito ndo representa uma recaida do préprio Foucault na
orientacdo do pensamento a qual ele se opbe, quer dizer, as razdes pelas
quais o a priori histérico ndo representa uma confusdo entre os dominios do

fundamental e do originario. Estas razdes estdo diretamente relacionadas a

111

i Cf. E. Castro. Vocabulario de Foucault. Op. cit., p. 348.

Cf. M. Foucault [1966]. As palavras e as coisas, 2002, p. 343-416.
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experiéncia dos fenbmenos para além do sujeito transcendental e do homem
como unido entre uma realidade interna e externa.

A solugédo da querela sobre a conciliagdo entre uma filosofia idealista
pautada no sujeito com uma ciéncia voltada aos fatos, cara ao contexto
epistemoldgico francés das décadas de 40 e 50, caminha lentamente, na obra
de Foucault, para um abandono da nocédo de sujeito, em favor da liberdade. O
‘homem” que se tentou salvaguardar numa perspectiva global, torna-se uma
invencado, desde o inicio fadada ao fracasso. Mas antes de anunciar isto, ainda
no inicio da década de 60, € ainda no seio da doenca mental que a
antropologia surgirdA como questdo, e o homem serd identificado como
invencdo do proprio saber antropolégico inerente a psicologia. A psicologia
seria “por definicdo”, antropologizante e, além disso, moralizante, por inserir na
cisdo entre a alma e o corpo, em relacdo um com o outro, um modelo de
homem normalizado.

A exploracdo desta forma de expressdo estabelece uma problematica
ética que, ainda que ndo de maneira expressamente problematizada, esta
presente desde 0s primeiros escritos: entre as teorias e praticas que tentam

113 3 liberacdo de um

curar o homem de sua doenca existe uma abertura
“determinismo objetivo no qual se aliena totalmente sua liberdade originaria”
(FOUCAULT [19544a], 2001, p. 136).

Sob a busca por uma antropologia legitima ou de seu abandono em
favor de uma inspecdo minuciosa da psicologia, do que se trata, desde o
primeiro texto publicado, é questionar até que ponto um determinado modo de
ser homem, o doente, pode ter algum espaco de expressdo dessa liberdade
originaria. Este movimento, que parece conduzir a existéncia humana a uma
negacdo do psicologismo e da subjetividade a ele atrelada, terminara por
encaminhar uma resposta a questdo proposta em 57, ainda que ali ela

parecesse aberta:

113 Celso Kraemer utiliza o conceito de abertura para se referir a essa dimensdo aberta a

possibilidade, a fuga a determinacéo, e que atribui reciprocidade a verdade e a liberdade, ao
conhecimento e a ética. Cf. C. Kraemer. Etica e liberdade em Michel Foucault. Uma leitura de
Kant, 2011. A investigacdo do autor, no entanto, inicia com a analise da Tese Complementar e
permanece relacionada a questdo da liberdade em Foucault nos escritos posteriores, sempre
voltando a matriz kantiana desta ideia. Vemos aqui que esta liberdade como principio de
abertura parece, no entanto, ja ser um designio de Foucault nos textos “menores” sobre
psicologia, antes da década de 60, ora como “liberdade originaria”, ora como “liberacdo” dos
determinismos psicologistas.
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A psicologia vive uma ambiguidade coextensiva a existéncia humana.
Nem o caminho no sentido de uma determinacdo estatistica nem o
recurso a antropologia existencial podem realmente ultrapassa-las
(supera-la) (as contradicdes). Elas remanescem transpostas e
travestidas (FOUCAULT [1957a], 2001, p. 165).

O problema permanece. Como vimos, o lugar epistémico da psicologia &
o de uma tensdo, e as questdes que ocupam os lados desta tensdo nao
parecem tender a uma supressdo da mesma, mas a uma transposi¢ao. O
mesmo ocorre com as questdes relativas ao humano. Talvez nesse sentido se
possa compreender a ultima fase do pensamento de Foucault que, voltando-se
a uma investigacdo de ordem ética, dedica-se a questbes relativas ao
conhecimento e ao cuidado de si.

No meio do percurso em que 0 homem nasce pela via de conciliacdes
inconciliaveis, de contradicdes incontornaveis, a relacdo entre liberdade e

normalidade

em torno das categorias sujeito e homem, esta presente desde
0 primeiro texto publicado. A década de 60 parece apresentar o mesmo
problema numa outra versdo, e continuara a problematizar a questdo do
homem em meio a loucura e a doenca, como veremos a seguir. Ela sera
perpassada pela radicalizacdo da ideia de critica kantiana — que se mostrara
sempre presente de uma maneira ou de outra a partir de entdo, sobretudo na
orientacdo que leva a investigacdo das condi¢cfes de possibilidades do saber —
em conjunto com o desdobramento da ideia da histéria, ndo enquanto

continuidade, mas como experiéncia de formagdes discursivas:

O futuro da psicologia ndo esta ligado a consideracdo séria destas
contradicbes cuja experiéncia a fez nascer? Haveria, assim,
psicologia possivel apenas através da analise das condigBes de
existéncia do homem e pela retomada do que ha de mais humano no
homem, quer dizer sua historia. ([1957a], 2001, p. 165).

Vejamos de que maneira historia, critica, liberdade e negatividade

conduzem a uma critica histérica do pensamento, e como uma analitica do

by

fendbmeno da loucura no ocidente leva a descoberta de um “circulo

114 Marcio Miotto conjectura a partir da leitura do curso “Probléemes de I'anthropologie, de

Foucault (a que fizemos referéncia acima): “[...] Ndo é sem consequéncias notar que o0s
‘infortunios’ da antropologia se correlacionam diretamente com as eternas tensdes das ciéncias
humanas”. A expressao “retorno aos infernos” diria respeito ao “momento no qual uma ciéncia
humana se torna possivel quando, a partir, de determinadas condi¢des, algo como o saber
enciclopédico cede lugar ao interesse pela técnica concreta, ou a “esséncia concreta do
homem” passa a servir de “norma para toda verdade”. Cf. M. Miotto. Op. cit., p. 204; M.
Foucault. Problemes de I'anthropologie, p. 46. Apud. Miotto. Op. cit.
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antropoldgico” na modernidade, pelo qual a liberdade se objetiva e se torna

possivel uma “verdade do homem”.
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3. ANTROPOLOGIA, DOENCA E SABER

As mudancas operadas em Doenca mental e personalidade, resultando
na publicagéo, em 1962, de Doenga mental e psicologia, nos fornecem uma
importante chave na compreensdo do percurso filosofico de Foucault, das
insuficiéncias e imprecisdes que pareciam, ao préprio autor, estar subjacentes
a suas pesquisas. Apesar de a nova edicdo manter grande parte do texto
antigo, revelava uma perspectiva distinta, comentada e justificada

ulteriormente, no prefacio original'*® & Histéria da Sexualidade [1982]:

Estudar, assim, em sua historia, formas de experiéncia, é um tema
gue me veio de um projeto mais antigo: o de fazer uso dos métodos
da analise existencial no campo da psiquiatria € no dominio da
doenca mental. Por duas razfes, dependentes uma da outra, este
projeto deixava-me insatisfeito: sua insuficiéncia teérica na
elaboracdo da nocao de experiéncia e a ambiguidade de sua ligagao
com uma pratica psiquiatrica que ele ao mesmo tempo ignorava e
supunha. Poder-se-ia tentar resolver a primeira dificuldade referindo-
se a uma teoria geral do ser humano, e tratar o segundo problema de
maneira inteiramente distinta, pelo tdo repetido recurso ao “contexto
econdmico e social’; poder-se-ia aceitar assim o dilema entdo
dominante de uma antropologia filoséfica e de uma histéria social.
Mas eu me perguntei se ndo seria possivel, e melhor do que jogar
com esta alternativa, pensar a propria historicidade das formas de
experiéncia. Isso implicava duas tarefas negativas: uma reducéo
“nominalista® da antropologia filoséfica, assim como das nogdes que
se podiam apoiar sobre ela, e um deslocamento com relacdo ao
dominio, aos conceitos e aos métodos da histéria das sociedades
(FOUCAULT [1984], 2001, p. 1398).

Esta elucidacdo, apesar de se colocar num momento posterior’'® da
obra de Foucault — no contexto da analise de “praticas discursivas”, de “jogos
do verdadeiro e do falso”, que constituem “o ser humano como sujeito de
conhecimento” (FOUCAULT [1984], 2001, p. 1398) — oferece uma visao geral
sobre a perspectiva critico-histérica das formas de experiéncia dos fenébmenos
no ocidente. A antropologia filosofica subjacente a fenomenologia e a andlise

existencial, assim como a abordagem de cunho marxista das relacdes entre

1% Este prefacio constitui a versdo original da introducao geral a Histéria da sexualidade, e

deveria iniciar o segundo volume da obra. Foi, no entanto, suprimido posteriormente em favor
de uma outra redacgédo. Cf. D. Defert, F. Ewald. In: Foucault, M. Dits et écrits I, 2001, p. 1397.
gll\tliota dos organizadores).

Apesar de julgar haver uma repeticdo dos objetos de investigagdo nas diferentes fases do
pensamento de Foucault, ndo tenho o objetivo de tornar tal problema objeto de
guestionamento. Apoio-me aqui apenas em referéncias e reflexfes feitas pelo proprio autor
com relagcéo ao seu percurso intelectual pregresso, que nos fornecem importantes chaves de
compreensao das transformacdes pelas quais ele teria passado.
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doenca mental e conflito, exploradas no capitulo 6 da primeira versao, parecem
ter se tornado inteiramente incompativeis com esta nova visada. De acordo
com Pierre Macherey™’, ha aqui duas ideias contemporaneas e paralelas a
partir das quais se podem problematizar as orientacbes metodologicas de
Foucault desde a década de 60: 1 — de que a loucura é algo inteiramente
distinto da doenca mental; 2 — de que a doenca mental estabelece uma relacéo
determinante com a verdade. Ambas conduzem a um completo abandono do

conceito de personalidade. Assim, onde em 1954 lia-se:

E preciso, entdo, dando crédito ao proprio homem, e ndo as
abstracdes sobre a doenca, analisar a especificidade da doenca
mental, buscar as formas concretas que ela pode adquirir na vida
psicolégica de um individuo, depois determinar as condicbes que
tornaram possiveis esses diversos aspectos, e restituir o conjunto do
sistema causal que lhes fundou (FOUCAULT, 19544, p. 16-17) [grifo
meu],

Lé-se em 1962:

E preciso, entdo, dando crédito ao proprio homem, e ndo as
abstracdes sobre a doenca, analisar a especificidade da doenca
mental, buscar as formas concretas que a psicologia pbéde
atribuir-lhe; depois determinar as condi¢cdes que tornaram possivel
este estranho status da loucura, doenca mental irredutivel a
gualquer doenca (FOUCAULT [1962], 1994, p. 21) [grifo meul].

O texto de 54 revela uma abordagem epistemoldgica realista, de cunho
fenomenoldgico e marxista, voltada as formas de manifestacdo da doenca
compreendida de modo positivo, supondo uma causalidade na formacao dos
fendbmenos. Ja a versdo de 62 aproxima-se de uma analise histérico-critica,
ainda que também positiva: criticamente positiva, no que diz respeito a
consideracdo dos efeitos produtivos do saber''®, no caso, daquele que se
afirmara como ciéncia da psicologia. A partir da segunda versdo esta
definitivamente claro para Foucault que os diagndsticos em torno da doenca
mental constituem “produgdes” da psicologia, de modo que ndo se pode mais
ter em conta a consideracdo da doenca como objeto suscetivel as variacdes
epistémicas daquele saber. Esta ideia de “produc¢ao” suplanta inteiramente a de

“sistema causal” da posi¢ao anterior.

Y7 cf. P. Macherey, Aux sources de “I'histoire de la folie”: une rectification et ses limites, 1986,

. 756.
Pls Apesar de o termo ser importante para toda a arqueologia da década de 60, € apenas em
As palavras e as coisas que se torna “clara e sistematica” a ideia de saber, como toda uma
rede de observacbes e préaticas dada a partir de determinadas regras de formagdo. Cf. R.
Machado. Ciéncia e saber: a trajetéria da arqueologia de Michel Foucault, 1988, p. 180.
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Doencga mental e personalidade revelaria o quanto Foucault, ele mesmo,
estaria inserido no paradigma fenomenoldgico-existencial dominante no
horizonte intelectual francés de entéo, partindo da doenca mental como objeto
positivo de apreensdo histérica. Ainda que ali se tratasse, para ele, de
caminhar no sentido de opor-se a perspectiva de uma metapatologia positiva,
visando a ruptura com a ambivaléncia normal/ patoldgico, a énfase na ideia de
personalidade o levava para perto do projeto de uma ciéncia da psicologia
centrada na ideia de homem como conjunto das relagdes entre seu interior e
seu exterior.

A orientacdo tedrica que conduzia Foucault a necessidade de se
considerar as diferencas na terapéutica do transtorno mental com relagédo a da
patologia organica, quer dizer, a busca pelo lugar especifico de atuacédo da
psicopatologia, desfaz-se na énfase doravante atribuida aos produtos do saber.
A psicologia, no século XIX, seria a propria criadora da dimenséao “interior” do
doente, sobre a qual teriam passado a atuar medidas de tratamento

moralizantes:

[...] O louco tinha que ser vigiado nos seus gestos, rebaixado nas
suas pretensfes, contradito no seu delirio, ridicularizado nos seus
erros: a sancao tinha que seguir imediatamente qualquer desvio em
relagdo a uma conduta normal. E isto sob a direcdo do médico que
esta encarregado mais de um controle ético que de uma intervengéo
terapéutica. Ele é, no asilo, o agente das sinteses morais
(FOUCAULT [1962], 1994, p. 82).

A consideracgédo critica com relagdo a um modelo de homem “normal”,
nascido paralelamente ao advento da psicologia, e que se impde aos
individuos no formato de uma terapéutica moralizante, converte-se numa
empreitada contra a validade de seus fundamentos epistemol6gicos, como
observamos ja nos textos da década de 50. A marca antropolégica dessa
“ciéncia do espirito” revela: é na cisdo do interior do homem com relacdo ao
gue nele é externo — a ser posteriormente remetida a uma nova unidade, pela
via de uma ordem ética de normalidade — que repousaria o falso fundamento
epistémico da psicologia.

Em suma, o homem se torna uma "espécie psicologizavel" a partir do
momento em que sua relagdo com a loucura tornou possivel uma psicologia,
quer dizer, a partir do momento em que sua relagdo com a loucura foi definida

pela dimensao exterior da exclusdo e do castigo, e pela dimensao interior da
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culpa. O homem do comeco do século XIX ia de par a construcdo da loucura
como objeto e, em torno dela, vimos se desenvolver uma “psicologia geral’
([1962], 1994, p. 84-85). E o homem sO se torna uma espécie psicologizavel
porque o sujeito da psicologia é convertido em doente mental, objeto de ciéncia
humana; “homo psychologicus” ([1962], 1994, p. 98).

Assim, retomando a citacdo do prefacio da década de 80, os fendbmenos
teriam de ser pensados ndo mais em sua significacdo social ou existencial,
mas a partir das relacdes entre sua constituicdo histérica e suas relacdes com
a verdade (FOUCAULT, 2001, p. 1399). A consideracdao de uma teoria geral do
ser humano e de uma antropologia filoséfica como doadora de sentido aos
fenbmenos humanos torna-se inviavel ao exame da histéria e do lugar da
doenca mental, uma vez que a propria determinacdo de uma doenca mental
enquanto tal esta atrelada a uma rede de saberes e praticas que forjam, num
mesmo movimento, a relacdo entre a verdade do homem e a verdade da
loucura.

Forma-se uma nova perspectiva metodoldgica’’® nas pesquisas de
Foucault sobre a doenca mental: a historicidade das formas de experiéncia
sera abordada a partir de uma critica do dominio dos conceitos, objetos e
métodos dos saberes do Ocidente. Método que se descobre inicialmente
vinculado ao estudo da doenca mental, mas que termina por se estender a
critica dos saberes no periodo considerado por Foucault como Modernidade®?.

Um primeiro elemento determinante na formagdo dessa nova
metodologia é, como vimos no capitulo anterior, a ado¢do de um principio
negativo que tende a se opor ao suposto saber sobre a “natureza humana’.
Essa negatividade néo visa a denegar as influéncias e efeitos positivos desses

saberes e préaticas. Ao contrario: busca negar a validade dos fundamentos de

9 Segundo uma classificacdo comumente aceita, a fase do pensamento de Foucault sobre a

gual nos debrugamos é chamada de arqueoldgica, o que deve ser considerado com cuidado
para evitar confundir a arqueologia como esta orientacdo metodoldégica e o método
arqueologico propriamente dito, que Foucault desenvolve em termos bastante elaborados
apenas em 1969, com a publicacdo de A arqueologia do saber. Ali, sdo mais fundamentais os
conceitos de discurso, saber, enunciados e as regras de formacdo dos mesmos, muito mais
%e aideia de crit_ica historica, bastante relgvante para os textos de que tratamos. .

Apenas a partir de As palavras e as coisas, Foucault passa a trabalhar com o conceito de
épistéme.
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tais saberes e praticas, afirmando, no entanto, os efeitos positivos*?* de suas
producdes. A virada nesse sentido “negativo” implicava uma reconsideragéo da
histéria da doenca mental, da psiquiatria e, com efeito, do proprio homem
dentro dessa historia. Isso teria tornado imprescindivel a “redu¢ao nominalista”
da antropologia filosofica acima referida, no sentido de isolar esta antropologia
enquanto pensamento articulador de sentido para a existéncia humana. A iSso
se somava a propria ideia de histéria como percurso de formas distintas de
experiéncias e processos de producdo de saber, por oposicdo a uma historia
social de fendbmenos. Esta perspectiva tornava possivel fazer oposicdo a
pratica psiquiatrica que aquela antiga forma de pensamento “ao mesmo tempo
ignorava e supunha”, pois esta pratica psiquiatrica agora sera apreendida em
seu carater “produtor” de verdades.

E nesses termos que se desdobraréio as andlises de Historia da loucura
e de O nascimento da clinica. A primeira, mostrando, por esse novo caminho,
as condi¢cbes pelas quais a loucura teria ganhado o estatuto de doenca. A
segunda, investigando as formacfes historicas da medicina anatomoclinica
moderna, que teriam tornado possivel a compreensédo do corpo humano como
lugar “por natureza” da doenga. No ambito desse deslocamento de perspectiva,
destaca-se a profunda objecdo a norma antropolégica subjacente a psicologia
e a psiquiatria, uma vez que a loucura passara a ser pensada numa relacao
intrinseca com a verdade do homem, ndo mais do homem total, portador de
uma personalidade, mas do homem objeto de ciéncia humana.

O outro elemento determinante na andlise da formacao dos saberes da
psicologia e da medicina, por meio do qual abordaremos o percurso de Histéria
da loucura, é, entdo, a critica ao processo moralizador por meio do qual se
dardo as relagdes entre o saber e 0 homem tornado objeto, relacbes marcadas
por um modelo antropolégico de normalidade. Da Idade Classica a
Modernidade vé-se a questdo da alienacdo passar de uma apreciacdo moral,
na consideracdo da loucura como desrazdo e no seu internamento no hospital,
a uma outra, pela qual se reinsere a loucura no horizonte da razdo. Processo

que, segundo uma “historia evolutiva dos fatos”, significaria o aprimoramento

12 A partir da década de 60, Foucault compreendera que essa negatividade sera “positividada”

por saberes e praticas da psicologia e da medicina, no sentido de tentar conferir-lhes
cientificdade.
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da percepcdo médica e a consequente “libertacdo” dos doentes por supostas
reformas humanizadoras do tratamento médico e psicoldgico, tratamento este
pautado num “homem-modelo” de saude.

A ideia de “alienagao” ganha um sentido inteiramente novo, ndo como
uma perda, por parte do doente, de suas faculdades humanas “mais elevadas”,
mas como producdo de uma verdade sobre individuos humanos que, desde o
final do século XVIIlI aparece como efeito de uma psicologia “cientifica”,
forjadora de uma realidade “interior”. Dentro dessa cristalizacdo da dimensao
interior do homem, a psicologia se desenvolvera como julgamento moral. Na
Historia da Loucura, reside a ideia de “sintese moral” operada pela psicologia,
pela referéncia a “insanidade moral” como a doenca mental que manifesta,
mais que qualquer outra, a “curiosa ambiguidade que faz da loucura um
elemento de interioridade sob a forma de exterioridade”, sendo um “modelo
para toda psicologia possivel” (FOUCAULT [1961, 1972]*%, p. 543-544).

Remontando ao inicio de Doenca mental e personalidade e aos
guestionamentos motores da obra — a demarcacdo do lugar particular da
doenca mental com relacdo a patologia organica, numa visada
fenomenoldgico-existencial da personalidade —, observa-se que h& ali uma
visdo “antropologizada” e acritica da psicologia. Foucault também a teria
considerado, de um lado, nas relacbes entre o que no homem é€ interno, no
funcionamento das estruturas de sua subjetividade, e no que ele é externo: o
mundo das relacfes sociais, relacdes pertinentes a sua personalidade.

A “critica histérica”, como um pilar da arqueologia foucaultiana, revela,
na busca pelas condicfes histéricas da formacdo de determinados saberes e
praticas, que o nascimento da doenca e da doenca mental estdo atrelados ao
momento no qual medicina e psicologia se voltam ao individuo humano,
atribuindo-lhe um diagnéstico. Se € no problema da doenca que toda essa
nova visada tem origem, veremos que, adiante, ela serd estendida a uma
compreensao geral do pensamento moderno e de suas investigacdes sobre o
homem, tornando possivel o desenvolvimento das ciéncias humanas.

Faremos uma andlise da Histéria da loucura, obra que, desenvolvendo a

dltima parte de Doenca mental e psicologia, explora a questdo do homem e o

122 Tradugdo minha em todas as passagens.



120

fenbmeno da loucura sob a perspectiva historico-critica, que converge, em
1969 para o desenvolvimento explicito de uma “arqueologia do saber’**. O que
nao significa que, com a publicacdo de A Arqueologia do saber, o método seja
“aprimorado”. O que parecem ter se tornado claro diz respeito as condigdes,
ensejos e limites do mesmo.

Ainda com relacdo a Histéria da loucura, buscaremos observar as
relacbes entre o nascimento da doenga como objeto e uma “estrutura
antropoldgica”, identificada, segundo nosso autor, como nucleo do pensamento
ocidental desde o final do século XVIII, e que relaciona a loucura ao homem e
sua verdade — o ‘“circulo antropolégico”. Em seguida, abordaremos O
Nascimento da Clinica, buscando observar de que maneira uma “disposig¢ao
antropoldgica” passa a reger a doenga e o saber sobre ela. Nesse caminho,
guestiona-se se 0 abandono da perspectiva fenomenoldgico-existencial, em
favor da critica a “gestdo da existéncia humana” pela psicologia e pela
medicina.

Com efeito, por meio da dendncia da doenca mental como obliteracédo
da loucura enquanto um fenbmeno genuino de expressdo humana, o autor
parece incorrer, ainda uma vez, numa ontologizacdo do objeto que se propde
desconstruir como fendmeno positivo, existencial e fenomenoldgico. Haveria
uma experiéncia “tragica” da loucura, suplantada por sua visdo medical. Nesse

sentido, Pierre Macherey afirma:

Compreende-se entdo em que limites se inscreve a retificacdo que
Foucault aplica em 1962 ao seu texto de 54: deslocando a ideia de
uma verdade psicoldgica da doenca mental para aquela de uma
verdade ontolégica da loucura, ela deixa intacto o pressuposto de
uma natureza do homem, ainda que ela aqui se reporte mais a uma
evocacao poética do que a um saber positivo (MACHEREY, 1986,
p.770).

Ainda que a partir da critica ao saber da psicologia como moralizador e
antropologizador, ndo estariam esses primeiros passos da arqueologia de
Foucault ligados a uma ontologizacdo do fenbmeno da loucura? Haveria ali,
seguindo a objecdo de Macherey, a apologia a uma loucura desalienada,
essencial, que se expressaria no uso de uma linguagem original, tal como nas

obras de Antonin Artaud, Raymond Roussel, Gérard de Nerval, Nietzsche,

22 Centraremos a andlise na parte do trabalho de Foucault em que uma perspectiva

metodologica é aplicada ao objeto antes de se ter tornado, ela prépria, objeto de consideracgéo.
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Goya e tantos outros, como “expressdes” da loucura “genuina”. O apelo a essa
genuinidade manteria Foucault ligado, ainda que de outra maneira, a uma
concepcao essencialista do homem. H4 ai, seguramente, uma forte influéncia
do pensamento de Nietzsche, que futuramente se tornara explicita na dita
segunda fase do pensamento de Foucault — a Genealogia do poder. Mas, além
disso, reverbera uma heranca da epistemologia das descontinuidades e
rupturas de Georges Canguilhem, como veremos por fim.

Por outro lado, e de modo determinante para esta pesquisa, retomamos
o legado kantiano subjacente a ideia de critica, 0 que nos remonta a Tese
Complementar, redigida, é valido lembrar, paralelamente a Histéria da loucura.
Abordando esses dois momentos da arqueologia, poderemos observar de que
maneira as consideracfes de Foucault com relacdo a Kant revelam os
desdobramentos de um horizonte teo6rico no qual se insere o0 proprio

pensamento de nosso autor.

3.1. Moralizagdo da loucura e estrutura antropoldgica da doenca
mental

A Histéria da loucura na Idade Classica'®*, assim como Doenca mental e
psicologia, como vimos, observa de um outro viés a questao da doenca mental,
ndao mais como fenbmeno, mas a partir de suas condi¢cdes de possibilidade,
pelo fio condutor metodoldégico a que Foucault denomina “experiéncia das
formas histéricas”. A historia da loucura seria a histéria da transformacéo de
determinados caracteres humanos em objeto de saberes ditos cientificos em
torno de uma doenca mental, por oposicdo a uma suposta estrutura de
sanidade. Além disso, seria a histdria da justificacdo teorica e pratica de uma
série de intervencdes terapéuticas voltadas ao interior e ao exterior do homem.

Essa perspectiva opde-se a uma “histéria de fatos”, uma histéria “dialética™?®,

124 publicada em 1961 como Folie et déraison. Histoire de la folie & 'age classique, assume

desde a edicao de 1972 apenas o subtitulo.

125 «[ ] Fazer, sobre a loucura, uma ‘histéria dos limites’ (ou ‘histéria tragica’) é confrontar a
‘continuidade temporal da analise dialética’, as ‘dialéticas da histéria’, as estruturas tragicas de
divisdo. A histdria dialética € uma histéria do ‘devir horizontal’. Ela s6 pbée o problema da
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gue julga haver um desenvolvimento evolutivo da psicologia e da psiquiatria, no
sentido do aprimoramento, ao longo da histéria, de sua capacidade de
apreender, de modo mais verdadeiro, seus objetos. Nesses termos, somente
pode haver medicina, para Foucault, enquanto saber criador da doenca, e sO
haveria doenca mental porque assim foi concebida, desde o final do século
XVIII, a loucura.

A investigacdo dessas experiéncias histéricas inicia, nas duas primeiras
partes do texto, com a abordagem da compreenséo que se tinha da loucura na
Idade Média até o advento do que tornaria inteiramente distinta sua percepgao
no mundo ocidental — o internamento, uma ordem generalizada de exclusao a
partir de uma tensado entre razdo e “desrazdo” na idade classica. De acordo

com o prefacio original & obra, suprimido posteriormente:

Ai esta, sem ddvida, uma regido incbmoda. Para percorré-la, é
necessario renunciar ao conforto das verdades terminais, e ndo se
deixar guiar jamais por aquilo que nos podemos saber sobre a
loucura. Nenhum dos conceitos da psicopatologia devera, mesmo e,
sobretudo, no jogo implicito das retrospecgbes, exercer papel
organizador. E constitutivo o gesto que separa a loucura, e ndo a
ciéncia que se estabelece, uma vez feita esta separacdo, apés
baixada a poeira. E originaria a ciséo que estabelece a distancia entre
razdo e ndo-razdo (FOUCAULT [1961], 2001, p. 187).

O periodo moderno, abordado na terceira parte do texto, é qualificado
como aquele em que se da a medicalizacdo da loucura e sua transformacéao
em doenga mental, no mesmo movimento em que “descobre” o homem como
objeto da psicologia, enquanto passivel de conhecimento em sua realidade
interna. O homem seria fruto das relacées de negatividade que ele estabelece
com sua propria verdade: o homem, sua loucura e sua verdade se entrelagam
num circulo — um circulo antropolégico — no qual a verdade humana, diante da
loucura, se torna contraditoria: “a imediata contradicdo daquilo que € a verdade
moral e social do homem” (FOUCAULT [1961], 1972, p. 539).

E nesse sentido que se vém desdobrar as questdes sobre a
cientificidade da psicologia nos textos do final da década de 50, que vimos no
capitulo anterior. Como objeto de sinteses abstratas e contradicdes
incontorndveis, a psicologia seria o0 produto de um processo de

antropologizacao que se colocara o desafio de unir duas realidades no homem,

sucesséo de contelidos histéricos numa cultura. A histéria tragica, ao contrario, € uma historia
da ‘verticalidade constante’. F. Gros, Foucault et La folie. Op. cit., p. 31, [tradu¢&o minha].
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tendo sido ela, no entanto, criadora da propria cisdo. O cerne desse processo
de antropologizacdo pode ser identificado na Histéria da loucura a partir da
dendncia a uma perspectiva moralizadora no seio da qual a inadaptacdo e a
diferenca sdo, primeiramente, excluidas da racionalidade e, posteriormente,
reinseridas na mesma pela via da doenca mental, dos saberes e dos
tratamentos em torno dela.

No ja referido prefacio original a Historia da sexualidade, de 1984,
Foucault, abordando o proéprio percurso intelectual, trata das novas questbes

que passaram a animar sua “histéria do pensamento”:

Como as experiéncias individuais ou coletivas revelam formas
singulares do pensamento, quer dizer, daquilo que constitui o sujeito
nas suas relagbes com o verdadeiro, com a regra, consigo mesmo?
Advinha-se como a leitura de Nietzsche, no inicio dos anos cinquenta,
pdde dar acesso a este tipo de questdo, rompendo com a dupla
tradicdo da fenomenologia e do marxismo (FOUCAULT [1984], 2001,
p. 1400).

Com efeito, essa passagem s6 se delineia com tamanha lucidez pelo
contexto em que foi formulada: numa perspectiva retrospectiva sobre os
métodos arqueoldgico e genealdgico. E sabido que a adogdo da perspectiva
diante da histéria, que identifica as rela¢cdes tanto institucionais como
epistémicas com o exercicio do poder e sujeicdo de individuos, é cara ao
periodo genealdgico de Foucault, o qual ndo sera tratado no ambito dessa
pesquisa. No entanto, ainda que nao se trate, na primeira grande obra do autor,
de esmiucar as condicdes histéricas do exercicio de poder implicados no saber
psiquiatrico, é notavel que a Histéria da loucura segue jA uma perspectiva
fomentada, como nos disse o proprio autor, pela leitura de Nietzsche, desde a
década de 50.

Desse modo, se nao se trata aqui de uma genealogia do poder, vige,
com efeito, a perspectiva nietzschiana de critica a origem fatual de

»126

determinados fendmenos, como sua “identidade primeira”~“”, em favor de uma

126 Num artigo de 1971, intitulado Nietzsche, a genealogia e a histéria, Foucault se debruca

sobre uma importante distingdo operada por Nietzsche no prefacio a Genealogia da Moral entre
os termos alemées Ursprung, Herkunft e Entstehung para se referir a “origem”. O primeiro
remeteria a “esséncia exata da coisa”, “o lugar da verdade” por oposicdo a génese dos
“preconceitos morais”, implicada na ideia de “proveniéncia” de algo, observada em seus
desvios e acidentes (Herkunft), ou “emergéncia”, “principio ou lei singular de um aparecimento”
(Entstehung), condizentes com os propésitos da genealogia. Cf. Foucault, M. [1979] 2000,
p.17-27. E o sentido dessa génese de preconceitos morais que parece estar ja subjacente na
Histéria da Loucura de Foucault, no sentido do nascimento da psiquiatria moderna e da

psicologia. Scarlett Marton afirma que é sobretudo porque reconhece em Nietzsche a
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compreensao da histéria como produtora de verdades. Além disso, mesmo nao
sendo o poder o0 objeto maior de consideracdo de Histéria da loucura,
vislumbra-se j& ai seu exercicio por parte de intervencdes medicais,
instituicdes, e, com efeito, por parte do proprio conhecimento. Assim, se ndo se
trata ainda do poder como objeto para Foucault, a Historia da loucura considera
ja seus efeitos como algo muito mais efetivo que o simples exercicio de
repressdo, e Foucault admite ter-se valido dessa ideia, ao menos
implicitamente (FOUCAULT [1977], 2001, p. 148). O poder, ja ai, € pensado em
sua funcédo “produtiva”; positiva. Se ha por um lado, a suposicdo de uma
loucura verdadeira e originaria, reduzida ao siléncio pela psiquiatria, por outro
lado, ha, na Histéria da loucura, tracos da perspectiva do poder que cria,
produz e forma, também, o saber ([1977], 2001, p. 149).

E é na base desta determinante influéncia nietzschiana®?’, no sentido da
critica a moralidade ocidental, que podemos vislumbrar a historia da loucura
como a histéria da moralizacdo de comportamentos humanos desviantes com
relacdo a um padrdo de racionalidade, tanto no que caracteriza a loucura na
Idade Classica, como no periodo da Modernidade, ainda que haja ai rupturas e
processos de diferenciacdo que constituem o nucleo duro do texto. Ainda no
prefacio original, diz Foucault:

No sereno mundo da doenca mental, o homem moderno né&o
comunica mais com o louco: ha, de um lado, o homem de raz&o, que
delega a loucura ao médico, autorizando assim essa relacdo apenas
através da universalidade abstrata da doenga; ha, de outro lado, o
homem de loucura, que s6 comunica com o outro por intermédio de
uma razao igualmente abstrata, que € ordem, constrangimento fisico
e moral, pressdo anfnima do grupo, exigéncia de conformidade”
(FOUCAULT [1961], 2001, p. 188).

instauracao de uma nova hermenéutica que Foucault identifica em seu pensamento um carater
inovador. Nietzsche ndo se ocupa nem do mundo nem de significados, mas da interpretacdo
das interpretacdes, criando a possibilidade de uma reflexdo radical sobre a linguagem por
identificar nela “quem fala”. Volta-se ao seu pensamento ndo como a um objeto, mas faz dele
uso como que enquanto instrumento. Cf. S. Marton. Foucault leitor de Nietzsche, 1985, p. 39-
45.
I Na impossibilidade de reconstituir, neste trabalho, todo o horizonte teérico da critica
nietzschiana a moralidade ocidental que teria influenciado sobremaneira a pesquisa de
Foucault sobre a histéria da loucura, animada, entdo, a “filosofar a marteladas”, refiro a
segunda dissertacdo de Para a genealogia da moral. Nietzsche objeta ironicamente ao
“trabalho do homem em si préprio” o processo moralizador por meio do qual é “tornado
confiavel” com “a ajuda da moralidade do costume e da camisa-de-for¢a social”’. Cf. Nietzsche,
F. [1887], 2009, p. 43-45. Essa tonica da objecao a moralidade repousa na denincia de
Foucault a orientagdo antropolégica do pensamento moderno.
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Estes sdo 0 ensejo e as perspectivas de uma historia arqueologica da
loucura. Segundo o fio condutor da experiéncia das formas histéricas, o olhar
dirigido ao que hoje chamamos doenca mental teria se transformado na
formulacdo de saberes e de praticas de exclusédo e confinamento, assim como
pela posterior reinsercio do desvio na ordem da razdo. E pelo viés dessas
relacbes de exclusdo, aproximacdo e insercdo, compreendidas aqui como
relacbes moralizadoras, que faremos uma leitura dirigida da Histéria da
loucura, buscando identificar de que modo tais relagbes dizem respeito ao
problema antropolégico na obra®?®,

A primeira parte do texto dedica-se a uma “arqueologia do
internamento”, o que ultrapassa o proposito de uma histéria da exclusao,
apontando o modo como determinados comportamentos, em cada periodo
historico, foram considerados impréprios ou inadaptados ao convivio social
padrdo. A passagem da configuracdo dos saberes de uma era a outra ndo é
continua, num sentido evolutivo'®, de maneira que as distincées se destacam
por tracos principais, indicando viradas nas formas de se perceber os
fendbmenos, e ndo um seu aprimoramento.

E nesta perspectiva que Foucault indicara que, a partir do século XV,
desaparecida a lepra desde a Idade Média, os leprosarios assumem outra
forma e outra funcéo na Europa. O esvaziamento dos leprosarios teria levado a
necessidade de se reorganizar a economia e a manutencéo destes locais pelas
forcas administrativas. Sera mantida a estrutura de tais instituicbes como
“‘espacos de exclusao” que, a partir da metade do século XVII, passarao a
abrigar um “fendbmeno muito complexo”, “do qual a medicina demorara para se
apropriar”, qual seja a loucura (FOUCAULT, 1961/1972, p. 18).

128 Acredito gue apesar de uma tal abordagem parecer por demais geral e desconsiderar os

meandros que uma leitura detalhada de tdo extenso escrito fornece, por outro lado, os
elementos essenciais para que se possa dedicar de modo mais objetivo ao ponto de chegada,
fundamental para esta pesquisa, € que se concentra no Ultimo capitulo. O mesmo se aplicara,
adiante, a andlise de O nascimento da clinica e As palavras e as coisas, priorizando o
tratamento da questao antropoldgica.

129 A questdo da descontinuidade é ambigua na arqueologia. De um lado, trata-se de opor-se a
uma historia positiva e narrativa dos fatos, como forma de se opor a abordagem evolutiva dos
fenbmenos. No entanto, h& continuidades em Histdria da loucura, no sentido de que algumas
experiéncias “preparam” o desenvolvimento das ulteriores. No entanto, em As palavras e as
coisas, a partir do desenvolvimento do conceito de épistéme, estas rupturas passardo a ser
concebias como radicais com a formacdo de épistémeés estranhas umas as outras. Cf. R.
Machado. Op. cit., p. 182.
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Foucault retrata a experiéncia renascentista da loucura a partir da
referéncia a Nau dos Loucos (Narrenschiff), composicao artistico-literaria alema
que, para além de ter figurado na experiéncia simbolica da loucura (o quadro
do holandés Jeronimus Bosch, e o0 poema homénimo de Sebastian Brant), teve
existéncia real, conduzindo para fora dos limites das cidades, relegados a uma
existéncia errante, aqueles que eram considerados pelo poder publico como
indesejados ao convivio social. Esta “circulagdo de loucos” (FOUCAULT,
1961/1972, p. 21) é identificada ndo apenas ao desejo social de garantir sua
seguranca, mas também o de livrar-se do incbmodo causado por mendigos,
vagabundos “incorrigiveis”, e mesmo o membro indesejado de uma familia.

Neste processo, conduzir o incbmodo a agua tem um sentido a mais: a
mesma agua que leva embora e faz circular € também a agua que cura e
purifica, enquanto o louco, sujeito a este destino, torna-se uma espécie de
“prisioneiro da passagem”, desterrado, e tendo como patria apenas a condi¢gao
errante. A loucura torna-se a manifestacdo, no espirito do homem, de um
“elemento obscuro e aquatico” (FOUCAULT, 1961/1972, p. 23). No entanto, 0

louco passa a figurar na literatura e no teatro como detentor da verdade. E que

Se a loucura conduz todos a um estado de cegueira onde eles se
perdem, o louco, ao contrario, lembra a cada um sua verdade; na
comédia em que cada um engana aos outros e ilude a si proprio, ele
€ a comédia em segundo grau, o engano do engano [...] [A loucura] é
objeto de discurso, de si mesma sobre si mesma; é denunciada, ela
se defende e reivindica, para si prépria, o estar mais proxima da
felicidade e da verdade que a razdo ela mesma (FOUCAULT,
1961/1972, p. 24-25).

Nos primeiros anos do século XV, diz Foucault, a loucura tem lugar
dentro da razdo e da verdade. A desraz&o™°, por seu turno, vai se sobrepor ao
tema da morte na compreensao da existéncia humana ocidental deste periodo:
“A loucura € o ja-ai da morte” (FOUCAULT, 1961/1972, p. 26), uma vez que a
perda da razao indica o desfazimento de um elemento da existéncia humana,
sendo que o préprio desfazimento faz parte da existéncia (FOUCAULT,

1961/1972, p. 25-27). De acordo com Foucault, é a experiéncia renascentista

%% O conceito de desrazéo é fundamental para a compreensdo dos processos de ruptura que

Foucault identifica na Historia da loucura. Ele estd ligado a ideia de experiéncia tragica,
transcendente da loucura, que Foucault quer salvaguardar, por oposicdo a loucura como
doenca mental (Cf. p. 261). A desrazdo constitui a prépria “cisdo profunda” que une da
auséncia de loucura (ou do louco) com a presenca de razao. Corroborando a tese de que ha ja
neste texto a consideracao da nogao de poder como produtor, a desrazdo néo se restringe ao
mero vazio de uma negacéo (Cf. p. 224), uma vez que ela abre o espaco para a configuracio
da loucura como doenca mental.
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da loucura que traz seu liame com o nada, (FOUCAULT, 1961/1972, p. 25-27),
que perdurara até a experiéncia classica deste fenébmeno.

O comecgo da Renascenca sera marcado, portanto, por uma experiéncia
ambigua da loucura. De um lado, a experiéncia “tragica e césmica”, sombria,
do fantasmagédrico e do onirico no interior do homem, a se manifestar nas
imagens e na literatura. De outro, desenvolve-se uma espécie de humanismo e
uma vivéncia critica da loucura, puxando-a para o lado do discurso, no qual se
vivencia igualmente uma consciéncia critica da existéncia humana.
Futuramente, a visdo tragica da loucura seria suplantada por esta regido em
que a linguagem assume o lugar onde o homem €& “confrontado com sua
verdade moral” seja na literatura, na filosofia, ou nas ciéncias (FOUCAULT,
1961/1972, p. 39).

Aqui se distinguem duas perspectivas que dividirdo a Historia da loucura,
quais sejam a da percepcdo e do conhecimento. Pela ideia de percepcdo,
Foucault quer referir os modos como a loucura € concebida a partir das acées
empregadas no tratamento do louco, enquanto o conhecimento volta-se a
elaboracao tedrica do fendmeno, aquilo que diz respeito exclusivamente ao
discurso, ainda que este também esteja, de algum modo, implicado na
percepcdo (MACHADO, 1988, p. 61-62). Esta dupla perspectiva aponta para o
desfazimento do primado da teoria, em favor da observacdo de rupturas
histéricas, tanto institucionais quanto epistémicas, e em detrimento da
compreensao da histéria das ciéncias como evolucao positiva de seus métodos
e paradigmas.

Torna-se claro no texto que, para ambas as perspectivas, a relacéo
entre moralidade e razdo esta no cerne das distintas configuracdes do
tratamento que o mundo ocidental teria dedicado a loucura, passando por sua
exclusdo do horizonte da racionalidade e, posteriormente, pela sua positivacao
enquanto diagndéstico, tempos apds o0 inicio da pratica do internamento.
Paralelamente a isso, a loucura vai tomando lugar na ordem de discursos e
classificagdes que buscavam encontrar para ela uma “natureza”, como parte da
histéria natural que desde o século XVIII ilustrardo os textos filosoficos,
cientificos e medicais.

A experiéncia classica da loucura, segundo Foucault, € marcada por

duas caracteristicas principais: 1 — o fato de ela se tornar um fenémeno
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abordado por oposicdo a razdo numa relacdo de reversibilidade: a loucura
passa a ter sua razdo e, a0 mesmo tempo, ser criticada, controlada e julgada
pela razdo, de modo que uma se torna a medida da outra, sendo o homem
considerado em seu erro, suas falhas, contradicdes e imperfeicdes®!; 2 — Além
de algo relativo a razédo, a loucura se torna parte dela, assumindo-se como uma
das formas da razio, “uma forma paradoxal na qual pode tomar consciéncia de
si mesma” (FOUCAULT, 1961/1972, p. 44).

A experiéncia classica da loucura nasceria entdo em meio a essa
ambiguidade e, aos poucos, deixaria o paradigma da circulagdo, a qual eram
submetidos os insanos da Narrenschiff, para arraigar-se na forma do
internamento. Como se tratam de formas que se sobrepdem, coexistindo umas
comas outras, Foucault toma como marco do internamento a criacdo do
Hospital Geral de Paris em 1656. E assim, “pouco mais de um século apds a
fortuna das loucas embarcacdes, vé-se aparecer o tema literario do ‘Hospital
dos Loucos” (FOUCAULT, 1961/1972, p. 53). A loucura é, entdo, reduzida ao
siléncio. Foucault refere Descartes e o caminho da duvida, que passa pelo
perigo da loucura e do erro, em seu caminho rumo a seguranca do cogito.
Indica que ha, no entanto, uma diferenca entre o erro e a loucura: por mais que
0s sentidos enganem, algum residuo de verdade eles hdo de conter — o erro e
a ilusdo dos sentidos fazem parte da verdade, enquanto a loucura seria

contraria a propria existéncia do sujeito pensante:

Quando creio ter um corpo, estou eu seguro de ter uma verdade mais
firme o que aquele que imagina ter um corpo de vidro? Certamente,
pois ‘sdo loucos, € eu ndo seria menos extravagante se eu me
regulasse pelo exemplo deles’ [DESCARTES. Méditations. Citado
pelo autor]. Ndo é a permanéncia de uma verdade que garante o
pensamento contra a loucura, como ela Ihe permitisse se desfazer de
um erro ou emergir de um sonho; é uma impossibilidade de ser louco,
essencial, ndo ao objeto do pensamento, mas ao sujeito que pensa
(FOUCAULT [1961], 1972, p. 57).

Na perspectiva de Foucault, Descartes figuraria como o icone de uma
ruptura fixada a partir do momento em que a loucura é excluida das outras
formas do erro: seria louco achar que se esta louco. A loucura implica a si
mesma no pensamento, o0 que a coloca para fora da razdo: “[...] Entre

Montaigne e Descartes algo se passou: algo que concerne ao advento de uma

¥ Tema que repete a referéncia ao tratamento da questao das “doencas do espirito” por Kant,

tanto na Antropologia como no Conflito das faculdades e nos Ensaios sobre as doencas da
cabeca, vicissitudes a que esté sujeito o homem na sua existéncia concreta.
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ratio” (FOUCAULT, 1961/1972, p. 58). Este advento tornard impossivel a
salvaguarda da experiéncia trdgica da loucura, na qual esta, de alguma
maneira, pertencia ainda a razao.

Relativamente a percepcao da loucura na ldade Classica, diz Foucault
que, apesar de confinada, desde meados do século XVII, ela ndo tem ai um
lugar especial, uma vez que o internamento se constitui como um movimento
global de excluséo, envolvendo tudo o que de alguma maneira representava
marginalidade, ociosidade, pobreza, desordem e inadaptacdo. Depois da
criacdo do Hospital Geral, um em cada cem dos habitantes parisienses teria
sido confinado, ainda que por alguns meses, por for¢a de autoridade publica ou
policia (FOUCAULT, 1961/1972, p. 59). Aquela altura o hospital ndo mantinha
ainda qualquer relagdo com uma experiéncia médica: “trata-se antes de uma
estrutura semijuridica, uma espécie de entidade administrativa que, ao lado dos
poderes ja constituidos, e fora dos tribunais, decide, julga e executa”
(FOUCAULT, 1961/1972, p. 60) os internamentos. Desempregados dividem o
mesmo espacgo com 0s insensatos: fruto de uma racionalidade adaptativa que
tinha como proposito manter intacta uma estrutura de acordo social e néo
efetivamente tratar os “acometidos”.

Nesse horizonte desenvolve-se a percepcao de dois “tipos” de pobreza:
a submissa e a insubmissa. Os insubmissos sédo aqueles que fazem uso
ilegitimo e profano de sua liberdade, de maneira que o internamento passa a
ser, dependendo da introjecdo da moral por parte do interno, uma recompensa

ou um castigo:

A oposicao entre os bons e maus pobres é essencial a estrutura e a
significacdo do internamento [...] Todo interno é colocado no campo
dessa valorizacdo ética — e muito antes de ser objeto de
conhecimento ou de piedade, ele é tratado como sujeito moral, mas o
miseravel s6 pode ser sujeito moral na medida em que ele deixou de
ser, na terra, o invisivel representante de Deus (FOUCAULT,
1961/1972, p. 73).

Esse deslocamento moral é fundamental para o que futuramente sera
compreendido pela histéria tradicional como um processo de humanizagéo do
tratamento da loucura, que Foucault compreende se tratar, na verdade, das
consequéncias de um processo de antropologizacdo da mesma, como veremos
adiante. H4 entdo uma norma econémico-moral no processo do internamento,

funcionando como medida de exclusao.
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Aqui é digno de nota o fato de que, desde a década de 60, as analises
econdmicas de Foucault sdo conduzidas a perspectiva da critica histérica, por
oposicao ao posicionamento materialista e dialético da psicologia do conflito,
como em Doenca mental e personalidade, onde a doencga era pensada como
forma de reacao e forma de defesa do individuo diante das condicBes materiais
de existéncia sob as quais se encontrava®. Além disso, observa-se a énfase
no carater produtor/ criador do poder-saber, objeto da futura genealogia. Seria
errbneo, diz Foucault, compreender que a pratica do internamento representa
apenas uma negatividade no sentido da aniquilagdo de subjetividades. Ha
nestes processos propdsitos economicamente positivos e produtivos no sentido
da constituicAo da doenca e do doente, uma vez que os internados sdo
inseridos num sistema de obrigacdes onde estdo previstas penas e acertos de
contas: € preciso que o interno pague com a coacao fisica e moral os custos
suscitados pelo internamento.

O processo de exclusao gerado desde a criacdo do hospital representa,
segundo Foucault, um gesto “criador de alienagao”: “[...] algo do homem foi
posto fora de seu alcance, e indefinidamente recuado em nosso horizonte”
(FOUCAULT, 1961/1972, p. 94). Nesse processo em que o internamento pode
ser vislumbrado prioritariamente por seu poder ativo e produtivo de organizar e
rotular em detrimento do mero fator negativo da represséo, ainda ndo ha
distincao do tipo de “delito” ou “doenca” implicados: trancam-se juntos doentes
e criminosos. icone da ética burguesa, determinada a livrar a sociedade de
todo “6cio e vagabundagem”, o Hospital Geral tem um estatuto ao mesmo

tempo ético, moral, repressivo e produtivo.

E, no fundo, é neste contexto que a obrigagdo do trabalho ganha seu
sentido: ao mesmo tempo exercicio ético e garantia moral. Ele valera
como ascese, como puni¢cdo, como sinal de uma certa atitude do
coracdo. O prisioneiro que pode e quer trabalhar seré libertado, ndo
gue ele seja novamente Util a sociedade, mas porque de novo aderiu
ao grande pacto ético da existéncia humana (FOUCAULT,
1961/1972, p. 86) [grifo meul].

O internamento no século XVIII se da num contexto em que a virtude
também €& um assunto do Estado em relacdo direta com a interioridade do
individuo. E preciso que o interno se queira corrigir e aceite o isolamento como

forma de “conversao”: o internamento se torna uma “ordenagao da vida e das

132 Cf. M. Foucault. Maladie mentale et personnalité, 1954, p. 101-102.
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consciéncias” (FOUCAULT, 1961/1972, p. 89). Relacionada a pobreza, a
inaptiddo para o trabalho no contexto de controle e ordem da cidade e das
crises econbmicas, a experiéncia classica da loucura é inteiramente moral. Nao
ha aqui a ambiguidade que, no Renascimento, mantinha o lugar da experiéncia
tragica da loucura.

No rol das praticas terapéuticas moralizantes, Foucault aponta que,
antes da loucura, a doenca venérea era ja reconhecida e tratada, desde o final
da Renascenca. Os tratamentos seguiam uma “légica das intencdes”
(FOUCAULT, 1961/1972, p. 99) mesclada as intervencdes meédicas por meio
de longos banhos, purgacdes e do uso do mercurio:

Comecam, naturalmente, com uma boa sangria, logo seguida de uma
purgacdo; uma semana € entdo consagrada aos banhos, a razdo de
duas horas por dia, aproximadamente; depois purga-se novamente e
para encerrar esta primeira fase do tratamento impde-se uma boa e
completa confissdo [...]. Esta ‘terapéutica’ revela surpreendentes
paisagens imaginarias, e, sobretudo, uma cumplicidade da medicina
com a moral, que confere todo sentido a essas praticas de purificagao
(FOUCAULT, 1961/1972, p. 99).

A sexualidade é tornada objeto no mesmo contexto da distincdo entre
Razdo e Desrazdo, entre saude e doenca, entre o normal e o anormal,
segundo os valores da moral burguesa (FOUCAULT, 1961/1972, p. 104-105).
Nesse caminho, a loucura comeca a desenvolver um parentesco com a

devassidao na assentada oposicéo razéo/ desrazao:

E estranho justamente que tenha sido o racionalismo a autorizar essa
confusdo entre o castigo e o remédio, esta quase-identidade do gesto
que pune com aquele que cura. Ele supbe um certo tratamento que,
na articulacdo precisa entre a medicina e a moral, serd a0 mesmo
tempo uma antecipacdo sobre os castigos eternos e um esfor¢co no
sentido do restabelecimento da saude. O que se procura no fundo é a
artimanha da razdo médica que faz o bem ao fazer o mal
(FOUCAULT, 1961/1972, p. 100-101).

Ha uma grande familiaridade entre ética e racionalidade, unicamente a
partir da qual a loucura se tornara possivel e na qual a légica da punicdo segue
um processo que vai do corpo a alma, legitimando-se e justificando-se pela
necessidade da cura. O advento dessa l6gica coincide com 0 momento em que
a sexualidade se tornou objeto de medicalizacdo, e que a internalizacdo da
culpa passou a figurar como terapéutica: a normalidade do corpo esta
diretamente atrelada a normalidade da alma.

No que diz respeito a outra perspectiva, ao conhecimento da loucura,

Foucault apresenta o contexto da relacao entre a sustentacdo, a explicacdo e a
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justificagdo da pratica do internamento, na “serenidade do saber’”, em que a
loucura é compreendida como desrazdo (FOUCAULT, 1961/1972, p. 191).
Apesar de o internamento ndo nos indicar ainda a verdade da loucura, ele esta

na base do que sera possivel determinar de positivo com relacéo a ela:

[...] a loucura encontra seu equilibrio e prepara essa unidade que se
oferecera, talvez de modo ilusério, ao conhecimento positivo; ela
encontrara, desse modo, mas pelas vias de uma interpretacdo moral,
esse distanciamento que autoriza o saber objetivo, essa culpabilidade
gue explica a queda na natureza, essa condenacdao moral que
designa o determinismo do coragdo, de seus desejos e paixdes.
Anexando ao dominio da desrazéo, ao lado da loucura, as proibigGes
sexuais, os interditos religiosos, as liberdades do pensamento e do
coragdo, o Classicismo formava uma experiéncia moral da desrazéo
gue serve, no fundo, de solo ao conhecimento ‘cientifico’ da doenga
mental (FOUCAULT, 1961/1972, p. 121).

Pela moralizacdo da desrazéo e a introjecdo da dimensdo da culpa, a
loucura é positivada e ganha estatuto de doenca no sistema de classificacdes
classico™?. A histéria das formas de experiéncia da loucura permite identificar
algo fundamental: duas experiéncias distintas da loucura se sobrepuseram nos
séculos XVII e XVIII, o que se contrapde inteiramente ao argumento de que o
motivo para ndo haver ainda medicina da loucura aquela época era a entao
insipiente sensibilidade meédica. A loucura como doencga mental ndo € fruto do
desenvolvimento cientifico da medicina, mas da implementacdo de um jogo de
apreensdes sociais e juridicas.

Com efeito, a loucura se torna doenca mental num determinado
momento da historia. Haveria entdo, uma “verdade da loucura” ocultada pelo
conhecimento que a transforma em doenca. Se ha algum paradoxo no fato de
se encontrarem, na ldade Classica, loucos misturados a individuos a corrigir,
ndo € porque se estd em atraso com relacdo a um progresso que vai do
encarceramento a terapéutica. Do que se trata é de uma experiéncia da
loucura que, retirando o louco da precisédo de sua individualidade, prepara-lhe
uma nova figura: aquela em que “a ingenuidade do nosso positivismo cré
reconhecer a natureza de toda loucura” (FOUCAULT, 1961/1972, p. 139). A

relacdo entre uma apreciagao social e outra juridica tornara possivel, desde o

133 “A doenca &, ao mesmo tempo, um evento da contra-natureza, pois que é uma desordem,

que compromete a ordem natural, mas ao mesmo tempo ela se equipara a plantas e animais
segundo o olhar da medicina classica uma vez que € passivel, como aqueles de classificagdo”.
R. Machado. Op. cit., 1988, p. 99.



133

final do século XVIII, a percepcao da loucura que se confunde com a psiquiatria
antropolégica do interno e externo no homem.

Do ponto de vista juridico, o individuo concebido como sujeito de
direitos, uma vez alienado, liberta-se de suas responsabilidades. Ja na

apreenséo social da loucura, o louco cai na esfera da culpabilidade:

Foi um dos constantes esforgos do século XVIII aquele de ajustar a
velha nogdo juridica de “sujeito de direito” a experiéncia
contemporénea do homem social. Entre elas, o pensamento politico
das Luzes postula ao mesmo tempo uma unidade fundamental e uma
reconciliacdo sempre possivel para além de todos os conflitos de fato.
Estes temas conduziram silenciosamente a elaboracdo da nocédo de
loucura e a organizacdo das praticas que lhe dizem respeito. A
medicina positivista do século XIX herda todo esse esforco da
Aufklarung (FOUCAULT, 1961/1972, p. 145-146).

E a juncdo entre uma intervencao juridica com uma intervencéo social
na constituicdo do individuo louco que caracteriza a medicalizacdo da loucura
como prenuncio da modernidade, quando a apreciacao juridica e médica se
relnem numa percepcdo moralizadora que opera uma sintese entre o carater
social do internamento e o conhecimento juridico do sujeito de direito, tornando
possivel uma ciéncia positiva da doenca mental e o sentimento “humanitario”,

gue positiva o louco como “ser humano”:

Estamos na trilha daquilo que o século XIX chamara de ‘loucura
moral’; mas o que é ainda mais importante € que se vé aparecer aqui
0 tema de uma loucura que repousa inteiramente sobre uma ma
vontade, sobre um erro ético. Durante toda a Idade Média, e por
muito tempo no decorrer da Renascenca, a loucura havia sido ligada
ao Mal, mas sob a forma de transcendéncias imaginarias; doravante,
ela se comunica com ele pelas vias mais secretas da escolha
individual e da ma intengéo (FOUCAULT, 1961/1972, p. 152).

No século XIX, a relacdo entre Razéo e Desrazédo se coloca no horizonte
de uma necessidade positiva e ndo mais no espaco livre de uma escolha. A
razao nao tem mais a necessidade ética de se distanciar da loucura, apenas a
de se admitir como anterior a ela, mesmo que aconteca de nela, por vezes, se
alienar (FOUCAULT, 1961/1972, p. 158). A compreensado da loucura como
doenca mental chega a modernidade pelo conjunto das intervencdes social e
juridica, mas, diferentemente do que ocorria no classicismo, através de uma
“necessidade positiva”, que demarca o lugar do inocente e o do responsavel de
modo obijetivo.

Esse processo tornara objetiva a loucura como doenca na Modernidade,

0 que coincide com a atribuicdo de um carater “humano” ao doente, do ponto
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de vista da historia da psiquiatria. Mas a loucura permanece inumana
(FOUCAULT, 1961/1972, p. 158-159). Como se teria formado uma tal
“objetividade patoldgica” no ambito da psiquiatria moderna? Do ponto de vista
do conhecimento, a era classica teria construido um saber em torno do
fenbmeno da loucura no sentido de atribuir-lhe uma esséncia, uma natureza. A
divisdo operada na era classica entre as formas de consciéncia da loucura ndo
implica, no entanto, uma divisdo entre o tedrico e o pratico. A consciéncia
pratica que separa, condena, e faz desaparecer o louco, esta necessariamente
confundida com uma certa concepcéo politica, juridica e social do individuo na
sociedade. De acordo com esta concepcdo, a loucura se relacionara de uma
maneira distinta e inusitada com a razao: “[...] esta, do outro lado dela e, ao
mesmo tempo, sob seu olhar” (FOUCAULT, 1961/1972, p. 200).

O conhecimento classico da loucura, pela formacdo da “consciéncia
critica” que Foucault apontou como ruptura com relagéo a concepgao medieval,
classifica seus objetos por meio de uma nosografia de retratos morais: “no
momento em que ela quer alcancar o homem concreto, a experiéncia da
loucura encontra a moral” (FOUCAULT, 1961/1972, p. 214). Mas o louco, ele
mesmo, ndo esta em questdo: apenas formas e padrdes como o frenesi, a
mania e a deméncia. Louco e loucura estdo separados na delimitacdo do
horizonte de suas verdades, na mesma perspectiva em que a razdo se destaca
da desrazdo.

A andlise sobre a formacao do conhecimento da loucura a partir da ideia
de desrazdo evoca a abordagem de questdes bastante caras aos textos da
década de 50, nos quais Foucault aponta, na histéria da psicologia, para a
trama entretecida entre o interno e o externo no homem. No entanto, na
Histéria da loucura esta inteiramente fora de questdo a possibilidade de
concebé-las em conjunto, como no conceito fenomenolégico de personalidade.
Foucault recorre a Voltaire para ilustrar um guestionamento que se coloca a
meio caminho entre um problema médico e uma questao filoséfica: € a loucura
uma alucinagcdo dos sentidos ou um delirio do espirito; ha ou ndo uma
materialidade da alma? (FOUCAULT, 1961/1972, p. 230-231). Os
desdobramentos destas questfes estao presentes no desenvolvimento, a partir
do século XIX, de uma psiquiatria espiritualista, de um lado, e, de outro, de

uma psiquiatria materialista, “uma concepg¢ao de loucura que a reduz ao corpo
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e uma outra que a deixa valer no elemento imaterial da alma”. (FOUCAULT,
1961/1972, p. 230). A medicina classica, diz Foucault, ndo se refere a
perturbacdes psicoldgicas, ou “do espirito”, mas a doengas “da cabega”, nas
quais o corpo e a alma ndo sdo compreendidos como realidades distintas.
(FOUCAULT, 1961/1972, p. 231). Apenas tardiamente € que a as doencas
efetivamente se tornaréo psicoldgicas

A percepc¢ao da loucura como doenca da alma seria, assim, um evento
recente. Ainda no século XVIIIl, a observacdo anatomofisiolégica dos
transtornos ditos mentais é remetida ao corpo: 0 peso e 0 aspecto das massas
cerebrais, a secura dos maniacos, o peso e umidade dos melancélicos
(FOUCAULT, 1961/1972, p. 236). Tudo tem sua sede no cérebro, 6rgdo

humano “mais préximo” a alma:

E a experiéncia médica da loucura se desdobra segundo esta nova
divisdo: fenbmeno da alma provocado por um acidente ou uma
perturbacéo do corpo; fenébmeno do ser humano em sua inteireza —
alma e corpo ligados numa mesma sensibilidade — determinado por
uma variacao das influéncias que o meio exerce sobre ele: afeccéo
local do cérebro e desordem geral da sensibilidade. (FOUCAULT,
1961/1972, p. 243).

Essa passagem indica o cerne de uma antropologizacao da loucura que
tornara possivel o desenvolvimento da psicologia como suposta ciéncia positiva
pautada na cisdo entre essas duas dimensfes e pela demarcacdo do lugar
privilegiado da interioridade, do espirito, como foco da afeccdo. Seu
desenvolvimento passa pelo tratamento medical da loucura, no qual o corpo ja
é lugar de manifestacdes doentias e indicadoras de tracos caracteristicos de
uma anomalia ou outra. E na énfase conferida & dimens&o interna do homem
gue ele passara a ser compreendido nas relacdes entre o que lhe é interior e
exterior: a dimensao interna torna significativas as relagbes com o mundo
externo, dualidade nao questionada no periodo classico.

O conhecimento discursivo da loucura na Idade Classica situa o louco
num “jardim de espécies”, na ordem de uma classificagdo que esta na base da
historia tradicional da psiquiatria cientifica. O que do ponto de vista dessa
historia aparece como evolugcdo das nog¢Oes psiquiatricas sédo, aos olhos de
Foucault, a maneira pela qual a negatividade da loucura como desrazao foi
convertida em positividade cientifica, tornando-se a racionalidade, a “forma de
sua verdade” (FOUCAULT, 1961/1972, p. 269). Com o advento da psiquiatria
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cientifica, a desrazdo se desdobra em seu carater negativo, e sua insercédo na
racionalidade ocorre pela via de uma apreensao do corpo como um objeto ao
mesmo tempo ético e organico, que “da um conteudo as nogdes de histeria, de
hipocondria, a tudo aquilo que logo se chamara de doencas nervosas”
(FOUCAULT, 1961/1972, p. 270).

Foucault retoma aqui o problema levantado na década de 50, qual seja a
dificuldade em torno da doenca mental singularizada no diagnostico da histeria
— “doencga” sem registro de causas organicas. Mas aqui nao se trata mais de
problematizar a inconsisténcia da consideracdo conjunta de diagnosticos e
tratamentos semelhantes para as doencas mentais e as organicas, mas de
trazer a tona a propria historia das formas de experiéncia dos transtornos que
se teriam configurado, na histéria da psiquiatria, como doenca mental,
fundamentada ndo em elementos epistémicos, mas em valores organicos e
morais (FOUCAULT, 1961/1972, p. 302).

Uma “ética da sensibilidade nervosa” (FOUCAULT, 1961/1972, p. 305)
que interioriza as origens da loucura é a base da psicologia, estranha a
experiéncia classica. Assim, de um ponto de vista arqueoldgico, a psiquiatria
moderna e a psicologia pertencem a um mesmo momento historico que toma a
doencga como objeto.

A lbgica dessa nova épistémeé produz no interior do acometido o
sentimento de culpa diante da falta moral em que consiste sua propria
condicdo. A norma de funcionamento (FOUCAULT, 1961/1972, p. 342) da
mecanica da normalidade se dirige a um sujeito, responsavel, no sentido
juridico, pela sua proépria condicdo. A consciéncia de sua falta moral torna-se a
prova de seu delito, sua condicdo de marginalidade. Quando o diagnéstico é
dirigido ao sujeito, instaura-se definitivamente a dimens&o interior, psicolégica,

“profunda” do individuo:

A distingdo entre o fisico e 0 moral s se tornou um conceito pratico
na medicina do espirito no momento em que a problemética da
loucura se deslocou para uma interrogacéo do sujeito responsavel. O
espaco puramente moral, entdo definido, d4 as medidas exatas dessa
interioridade psicoldgica na qual o homem moderno procura, ao
mesmo tempo, sua profundidade e sua verdade (FOUCAULT,
1961/1972, p. 346).

A modernidade opera, pela moralizagdo do comportamento humano, o

isolamento da dimenséo interior do sujeito, separando como que “entidades”
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distintas: o interior e 0 exterior no homem. Segundo Foucault, esse movimento
deve menos a separacao cartesiana entre coisa pensante e coisa extensa que
a propria medicina psiquiatrica, em sua consideracado social e juridica da
loucura, psicologizando-a (FOUCAULT, 1961/1972, p. 347).

De acordo com o que encontramos no prefacio original, Foucault teria
intentado, com a Histéria da loucura, investigar ndo a linguagem da psiquiatria,
naquilo em que ela se afirma enquanto conhecimento e terapéutica da doenca
mental, mas compreendé-la segundo uma “arqueologia do siléncio”
(FOUCAULT [1961], 2001, p. 188) que torna doenca a loucura, uma
arqueologia das formas pelas quais a desraz&do deixa a regido do ndo-ser da
razdo, para nela adentrar pela via da positividade, da ciéncia e da
experimentacdo. Na passagem da apreensdo classica a moderna, do século
XVIII ao XIX, um fenbmeno serd apontado como direcionador do destino da
loucura, conferindo a ela a figura a partir da qual ela sera considerada no
mundo contemporaneo, qual seja um suposto processo de “humanizagao” que,
do ponto de vista da histéria da psiquiatria, é fruto de um gesto universal de
‘comocao” e “compaixdo” atrelado a formacdo de verdades “cientificas”,
suscitando a necessidade de se libertar o louco, arranca-lo das violentas
amarras em que havia caido no internamento classico.

Do ponto de vista da arqueologia, esta suposta humanizacéo reflete
antes os efeitos da percepcao pela qual se internaliza, no interior do homem
enquanto sujeito, a culpa pela doenca. Em suma, o que foi tomado como
libertacdo da loucura pela desocupacdo dos hospitais mostra-se antes como a
conducdo de uma percepcdo social, atrelada a uma percepcdao juridica, para
uma compreensdo psicoldgica da mesma, herdeira dos ideais da Revolucéao,
da declaracdo Universal de Direitos; da Reforma Psiquiatrica. Separa-se a
doenca da desrazéo:

[...] o que era doenga procedera do orgéanico, € 0 que pertencia a
desrazdo, a transcendéncia de seu discurso, sera nivelado no
psicolégico. E é ai precisamente que nasce a psicologia — ndo como
verdade da loucura, mas como indicio de que a loucura esta agora
desligada de sua verdade que era a desrazéo e de que doravante ela
ndo serd mais que um fendmeno a deriva, insignificante, na superficie
indefinida da natureza (FOUCAULT, 1961/1972, p. 359-360).

Essa “cisdo profunda” entre loucura e desrazao empurra o fenébmeno da

loucura para dentro do diagnostico da doenca; reverberacbes de seus
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“‘primeiros fenbmenos antropolégicos” (1961/1972, p. 364). Doenca e homem
nascem concomitantemente no saber, um saber psicologico que separa 0 que
€ do corpo e o que é do espirito, atribuindo a este a verdade humana “mais
fundamental”. Segundo Foucault esta é a caracteristica da Modernidade, mas
gue ja se preparava na ldade Classica, e que representa, do ponto de vista do
conhecimento, aquilo que na percepcao da loucura se déa pelo internamento e a

alienacao do louco do convivio social:

O século XVIII antecipava estranhamente, sobre aquilo em que se
transformaria, na época seguinte, os temas diretores da reflexao
sobre 0 homem; e propunha, sob uma luz indecisa, aos confins da
medicina e da filosofia, da psicologia e da histéria, com uma
ingenuidade cujos equivocos toda a inquietacdo do século XIX e do
nosso nao conseguiu dissipar, um conceito muito rudimentar de
alienacdo, que permite definir o meio humano como a negatividade
do homem e reconhecer nele o a priori concreto de toda loucura
possivel. A loucura se aloja, assim, no ponto mais perto e no ponto
mais distante do homem (1961/1972, p. 397).

Uma vez que o solo de experimentos e investigacfes psicologicas se
funda na auséncia do fundamento dessa interioridade humana, € também pela
antropologizagdo moralizadora desse saber que o homem encontra sua
verdade e a perde, uma vez que no lugar onde a psicologia julga poder
encontrar essa verdade, reside apenas a negatividade no lugar da natureza
humana. Encaminhamentos para os quais Foucault apontava ja no final da
década de 50, nos textos que examinamos no capitulo anterior, sobre os
problemas em torno da cientificidade da psicologia. O final do século XVIII
passava de uma consciéncia critica e histérica da loucura para uma nova forma

"134 um modelo

na qual a nogdo de homem funciona como um “a priori histérico
enraizado numa critica moral da alienacao.

A terceira parte da Histéria da loucura é dedicada, entdo ao nascimento
da psicologia, e a percepcdo da loucura como doenca mental, eliminando da
loucura, segundo Foucault, aquilo que nela havia de mais genuino em seu
sentido tragico: a transcendéncia, o delirio, o imagético, aspectos de uma
experiéncia que o autor quer sustentar contra o Homem modelo. Nisso se

confirma a objecdo de Macherey a ontologizacdo da loucura por parte de

3% O conceito e sua definicdo sao posteriores, mas ja ha aqui a ideia de que o homem funciona

como uma espécie de estrutura transcendental, que, do ponto de vista da histéria, serviria de
modelo a positivagdo (suposta conversao em ciéncia) de saberes e praticas em torno dos
individuos humanos. Segundo Gros: “O problema de Foucault, ao menos nessa primeira obra,
€ menos o de um transcendental historico, que gostariamos de lhe objetar, que de um
transcendental da histéria ela mesma”. F. Gros. Op. cit., p. 32.
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Foucault*®®. O texto volta-se entdo & anélise dos saberes e praticas em torno
da loucura moralizada e convertida em doenca, em que se tornam inteiramente
inconciliaveis a percepcao e o conhecimento deste fenémeno.

Um novo internamento se da na virada do século XVIII para o XIX, e ele
se destaca pela moralizacédo do interior dos sujeitos e pelo aprimoramento da
economia da exclusdo, um internamento “esterilizado” (FOUCAULT,
1961/1972, p. 379). O internamento do século XIX se arroga os parametros do
humanismo filantrépico herdeiro dos ideais da Revolucdo Francesa, e da
perspectiva reformatdria que caracterizam o asilo. Esta forma de experiéncia
asilar permite observar um profundo desacordo gerado entre a percepgao e o

conhecimento da loucura:

Houve como que uma "analitica médica" e uma "percepcao asilar"
gue jamais foram adequadas uma a outra, e a mania classificatoria
dos psiquiatras do século passado indica provavelmente um
incbmodo sempre renovado diante dessas duas fontes de experiéncia
psiquiatrica e da impossibilidade de concilid-las. Ndo é o conflito entre
experiéncia e teoria, entre a familiaridade cotidiana e o saber
abstrato, o bem conhecido e o conhecido; é de um modo mais
secreto, um dilaceramento na experiéncia da loucura, que nés
fizemos, e que talvez nos facamos sempre — dilaceramento que
separa a loucura considerada por nossa ciéncia como doenga mental
daquilo que ela pode entregar de si mesma no espaco em que nossa
cultura a alienou. (1961/1972, p. 414)

Aqui a perspectiva de Doenga mental e personalidade, onde o problema
da doenca mental girava em torno de sua delimitacdo face a doenca em geral,
encontra-se inteiramente superada: o proprio lugar da doenca se torna
problemético na medicina moderna, e a doenga mental ganha um lugar
privilegiado diante das medidas de “humanizag¢ao” — o internamento ndo € mais
“‘evidente” diante da individualizagdo a que € submetida a loucura como
doenca. A ordem ¢é de libertacdo, mantendo reclusos apenas aqueles
responsaveis por sua propria condicdo e passiveis de correcdo pela
intervencdo de uma terapéutica moral.

Doravante a experiéncia da loucura ndo permite mais a confusdo que
até o século anterior se fazia entre loucura e crime. Em sua versao

contemporanea, a loucura parece estar mais proxima a necessidade

o) proprio autor o reconhecerd numa entrevista concedida em 1977, atribuindo essa

concepcao ontoldgica da loucura ao modo imperfeito como seu pensamento se separava da
ideia meramente negativa de repressdo: “Creio, com efeito, que eu supunha, entdo, uma
espécie de loucura viva, volivel e ansiosa que a mecanica do poder e da psiquiatria teria
chegado a reprimir e a reduzir ao siléncio”. M. Foucault [1977], Dits et écrits I, p. 148.
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mercadoldgica de mao-de-obra “livre” e produtiva, o que € contrario ao principio
do encarceramento. Do ponto de vista econémico, o pobre € médo de obra
barata, e o louco nada produz, enquanto alienado em sua dimensao interior.
Liberta-se o louco nao por filantropia, mas porque o hospital “ndo € mais seu
lugar”; nasce a ideia de que o hospital € apenas foco de geragdo de mais

doencas (1961/1972, p. 437):

Nenhum progresso meédico, nenhuma abordagem humanitaria é
responsavel pelo fato de os loucos terem sido progressivamente
isolados, e de a monotonia do insensato se ter dividido em espécies
rudimentares. E do fundo mesmo do internamento que nasce o
fendmeno, é a ele que se deve pedir contas a respeito do que seja
essa nova consciéncia da loucura. Consciéncia politica, muito mais
do que filantrépica (1961/1972, p. 418).

No século da chamada humanizacdo da loucura, o louco ganha seu
‘lugar de fato”, lugar esse que da o substrato da nascente psiquiatria cientifica.
Nas referéncias de Foucault a economia do asilo vemos ja os elementos que
caracterizardo sua futura consideracdo do nascimento da clinica médica: a
loucura € algo de que se fala, algo que diz respeito a natureza, ao olhar, ao
exame, ao tratamento médico e no qual o médico desempenhara papel

soberano:

O importante é que essa transformacado da casa de internamento em
asilo ndo se fez através da introducdo progressiva da medicina —
espécie de invasdo vinda do exterior —, mas por uma reestruturacao
interna desse espaco ao qual a era classica ndo havia dado outras
funcBes além das de excluséo e correcdo. A progressiva alteracédo de
suas significacdes sociais, a critica politica da repressdo e a critica
econdmica da assisténcia, a apropriagdo de todo o campo do
internamento pela loucura, enquanto todas as outras figuras da
desrazao foram dele pouco a pouco liberadas, tudo isso é que faz do
internamento um lugar duplamente privilegiado pela loucura: o lugar
de sua verdade e o lugar de sua abolicdo (1961/1972, p. 457).

Em seu carater positivo, a psiquiatria se caracteriza pelo olhar
examinador do médico e pelo diagndstico individualizante na objetivacdo da
loucura. Diante desta, o médico € antes um sabio que exatamente um cientista
(1961/1972, p. 524), e a cura, com efeito, consistira apenas na consolidagéo
social do louco numa moralidade aceita, reconhecida (1961/1972, p. 499). Em
uma palavra, a libertacdo nada mais € que a reinser¢do da loucura na razao,
separadas desde a era classica, sendo, nesse momento, o império da razéo
mais determinante pela capacidade de incluir a desrazdo em sua objetividade,

nas “formas concretas” da razao (1961/1972, p. 491); na doenca.
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Por fim, a medicina asilar se desprendera de qualquer critério de ordem
econémica, e se centrard meramente sobre as intervengdes morais. E
necessario despertar o desejo de “estima” do louco por si préprio, o que s6 é
possivel pelo seu posicionamento diante do “espelho”, pelo reconhecimento da
culpa; a loucura € chamada a lidar consigo propria, e a condi¢cdo de todo esse
movimento é a do castigo e da humilhagdo (1961/1972, p. 518). A medicina
psiquidtrica torna-se julgamento da desrazdo, passando de terapéutica a
operadora da justica e da repressao, até que a “consciéncia” do acometido seja
atingida, o que, com efeito, apenas “constitui” essa consciéncia.

A verdade da loucura, numa total inversao de seu estatuto na ldade
Classica, centra-se na prépria desrazdo, movimento pelo qual a verdade do
homem constitui-se em ndo-verdade. A loucura se torna a prépria responsavel
por doencas sem objetividade alcancavel pela medicina psiquiatrica. No ambito
moral da atuacdo do médico sobre os individuos, “falsas curas”, como as
provenientes intervencdes classicas, se tornardo “curas verdadeiras® —
positivas — do que agora serao falsas doencas (1961/1972, p. 528), fabulacdes
pelas quais a loucura se identifica tdo somente consigo prépria, pela
assimilagcdo de seu conceito critico com o conceito médico (1961/1972, p. 529).

Foucault finaliza o capitulo anterior ao que trata do circulo antropoldgico,
retornando ao aspecto idilico da desrazéo, perdido na era classica, aquele
referente a uma experiéncia tragica, onirica, literaria da loucura: “desde o fim
do século XVIII, a desrazdo s6 se manifesta em Holderlin, Nerval, Nietzsche ou
Artaud, resistindo ao aprisionamento moral chamado, por antifrase, de
‘libertacdo dos alienados’ (1961/1972, p. 530). A desrazéo é, para Foucault, o
contraponto da ciéncia, e o Ultimo capitulo da Histoéria da loucura, que
investigaremos adiante, aponta-nos um panorama que atrela o lugar da
psicologia com a negatividade da natureza humana, em consonéncia com as
conclusdes dos textos do final da década de 50. O texto nos aproximara da
Tese Complementar, onde a questdo se apresenta sob o tema da finitude

humana no homem moderno:

'a figura nova’ que recebeu ‘esse velho nome’ — para que a Fnitude
nao seja mais pensada como um territrio cujos limites posso tracar.
Mas sim entrevista como a prépria sombra do homem, como uma
opacidade imagindria que nenhum exercicio da consciéncia de si
jamais podera dissipar (LEBRUN, 1985, p. 11).
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3.1.1. Estatuto da doenga mental na modernidade: o “circulo
antropolégico”

No ultimo capitulo da Histéria da loucura, Foucault retoma o tema da
experiéncia asilar que, com Philippe Pinel e William Tuke, ao final da ldade
Classica, tornava a loucura objeto de tratamento medical. A libertac&o do louco
das correntes do hospital num movimento considerado “humanizador” pela
“historia dos fatos” da psiquiatria, se sucedia um aprisionamento da loucura
num diagnostico e uma construcdo do médico como detentor de poderes
morais e sociais sobre o “doente mental”. Libertava-se do crime, e se tornava a
prender no determinismo médico pelo qual se inocentava, a partir de entdo, o
louco em sua irresponsabilidade. Antes preso, diz Foucault, o louco era livre
em sua prisdo (FOUCAULT, 1961/1972, p. 533).

E no interior dessa liberdade que repousa a salvaguarda, por parte de
Foucault, da loucura como desrazdo, em sua experiéncia tragica, onirica,
imaginaria, que, em 1954, figurava ja na sua aposta na antropologia existencial
de Binswanger. Se ha uma loucura a ser preservada, ela diz respeito a
liberdade do homem, que desde o momento da antropologizacdo dos saberes,
da positivacdo do conhecimento da doenca, e da direcdo do foco ao individuo
humano, se vé ameacada. A loucura literaria, que Foucault diz ndo encontrar
mais espaco como loucura, guarda os Unicos elementos que poderiam conduzir
a uma auténtica verdade do homem. Toda essa perspectiva, sabemos, sera
também abandonada. No entanto, € notavel que o abandono, por parte de
Foucault, de uma consideracdo do ser do homem se da de forma gradativa, e
por meios distintos de experimentacao.

A critica aplicada a histéria deixa passar ndo criticadas, propositalmente
talvez, dado o estilo ensaistico do texto, certas ambiguidades linguisticas que,
a partir de 1969, com a publicagdo da Arqueologia do saber, desfazem-se
inteiramente. Diante de uma investigagdo que prima pela analise do enunciado
e de suas regras de formacdo, jA ndo se encontrara mais rastro algum da
exaltacdo de uma loucura ou de qualquer outro ser “originario”. E na

ambiguidade dessa linguagem, no entanto, que Foucault formula o argumento
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do “circulo antropoldgico”, pelo qual a modernidade chega a verdade do

homem e, ao mesmo tempo, a perda dessa verdade:

A partir dai, a loucura ndo mais indica um certo relacionamento do
homem com a verdade - relacionamento que, ao menos
silenciosamente, implica sempre a liberdade; ela indica somente um
relacionamento do homem com sua verdade. Na loucura, o0 homem
cai em sua verdade: o que é uma maneira de sé-la inteiramente, mas
também de perdé-la. A loucura ndo mais falard do nédo-ser, mas do
ser do homem, no contetdo daquilo que ele é e no esquecimento
desse conteddo. E enquanto ele era outrora o Estranho em relagéo
ao Ser — homem do nada, de ilusdo, Fatuus (vazio do ndo-ser e
manifestacdo paradoxal desse vazio) — , ei-lo agora retido em sua
prépria verdade e, por isso mesmo, afastado dela. Estranho em
relacdo a si mesmo, Alienado. A loucura sustenta agora uma
linguagem antropoldgica: visando ao mesmo tempo, e num equivoco
donde ela retira, para 0 mundo moderno, seus poderes de inquietude,
a verdade do homem e a perda dessa verdade, e, por conseguinte, a
verdade dessa verdade (1961/1972, p. 534-535).

Com efeito, o jogo das referéncias ambiguas ao termo verdade, ora
referindo-se a conhecimento ou saber, ora como objetivacdo; e a loucura, ora
como objeto, ora como “Ser”, aponta para uma estrutura circular que tem o
propésito de expor as condicdes em que se vé enredado o homem como objeto
do conhecimento. Pelo absurdo da contradicdo propositalmente criada pelo
jogo de palavras, Foucault deixa entrever a fragil cientificidade das ciéncias
humanas, assim como a auséncia de fundamento epistémico da linguagem
antropolégica que sustentara todo o conhecimento moderno, o que ele
desenvolverd de modo mais detalhado apenas em As palavras e as coisas, em
1966.

A histéria da loucura concentra a experiéncia moderna da loucura em
algumas faces do relacionamento do homem com o louco: 1 — O louco
desvenda a verdade elementar do homem, em que a loucura € como que sua
“‘infancia cronolégica e social’, mas também sua verdade terminal (uma vez
que revela até onde lhe puderam levar as paixdes); 2 — A loucura faz nascer
um “mundo interior de maus instintos”, dor e perversidade que, até entdo
adormecida, distingue-se inteiramente agora das doencgas do corpo; 3 — A
loucura revela a inocéncia juridica garantida pela efetividade desse dominio
“psicolégico” e, por fim; 4 — Uma vez que o homem descobre sua verdade na
loucura, é a prépria loucura que tornara possivel a cura (1961/1972, p. 538-
539).
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Com a objetivagao da loucura, a “ciéncia” podera apontar para o homem,
mas isso através da tentativa de tornar positiva sua negatividade. Dai o sentido
da perda de uma verdade tdo logo descoberta. Mas a loucura se torna, de
acordo com Foucault, mesmo em sua negatividade, e pela primeira vez desde
a Renascenca, ja que na idade Classica pertencia ao siléncio (1961/1972, p.
535), capaz de falar sua propria linguagem: ndo sendo mais um “ndo” da razao,
mas um objeto positivo, a loucura revela a verdade de um homem alienado de
si mesmo.

Isso tornara possivel uma miriade de vertentes de estudos sobre a
loucura tornada razéo, que ganhara, nas relagdes entre o interno e o externo,
acepc0es histoéricas, socioldgicas, relativistas, pautadas tanto na perspectiva do
“dialogo do espirito consigo préprio”, como numa visdo materialista que se
voltara ao corpo, nele buscando a marca organica do transtorno. Assim, a
doenca mental presta-se agora a triplice estrutura antropolégica — “o homem,
sua loucura e sua verdade” — que vem se sobrepor a relacdo binaria Razao/
Desrazao da Idade Classica (1961/1972, p. 541).

Trés doencas sinalizam o esforco dessa objetivacdo. Pelas formas da
“paralisia geral”’, a busca pela fonte organica do disturbio “psiquico” se tornava
possivel. Na investigagcdo sobre a “monomania”, a inocéncia do louco era
guestionada diante da possibilidade de haver uma personalidade integra,
maculada de modo isolado apenas, e, portanto, inocentavel, diante de toda a
restante estrutura saudavel. Por fim, e principalmente, com o advento da
“‘insanidade moral”, o interior objetivado revelava-se na moralidade condenavel,
fruto e cerne da doenca. E o caso em que o sujeito “julga e raciocina bem”,
mas sofre de uma inclinacéo irresistivel a afec¢cdes morais relacionadas a
mania, violéncia, furor (1961/1972, p. 543). A dimensao interna externalizavel

revela-se em sua anomalia comportamental, desvirtuada, estranha a norma:

Neste sentido, ela € como um modelo para toda psicologia possivel:
ela mostra, ao nivel perceptivel dos corpos, condutas e mecanismos;
e, ao nivel do objeto, o0 momento inacessivel da subjetividade; e
assim como esse momento subjetivo s6 pode ter para o
conhecimento existéncia concreta na objetividade, esta, por sua vez,
sé é aceitavel e s6 tem sentido através daquilo que ela exprime do
Sujeito. A rapidez, propriamente insensata, da passagem do subjetivo
para o0 objetivo na loucura moral realiza, bem para além das
promessas, tudo aquilo que uma psicologia poderia desejar. Ela
forma como que uma psicologizagdo espontdnea do homem. Mas,
exatamente por isso, ela revela uma dessas verdades obscuras que
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dominaram toda a reflexdo do século XIX sobre o homem: é que o
momento essencial da objetivacdo, no homem, constitui apenas uma
coisa com a passagem para a loucura. A loucura é a forma mais pura,
a forma principal e primeira do movimento pela qual a verdade do
homem passa para o lado do objeto e se torna acessivel a uma
percepcao cientifica. O homem sé se torna natureza para si mesmo
na medida em que é capaz de loucura. Esta, como passagem
espontanea a objetividade, € momento constitutivo no devir-objeto do
homem (1961/1972, p. 544).

Foucault retoma a discussdo dos textos da década de 50 sobre a
cientificidade da psicologia e as reune na investigagdo do nascimento da
psiquiatria, na estrutura antropolégica que faz nascer um homem objeto desses
saberes, cuja verdade repousa no movimento de objetivacdo de seu interior. A
‘insanidade moral” revela o quanto esta disposicdo antropolégica que faz
nascer a psicologia contém de normalizacdo dos comportamentos humanos,
convertida em ciéncia da natureza humana. Foucault se refere a uma
‘ingenuidade” que nos teria feito supor um caminho da formacédo do louco
como tipo psicolégico quando, com efeito, 0 que se pdde mostrar “ndo ao nivel
de uma crénica das descobertas ou de uma histéria das ideias, mas seguindo o
encadeamento das estruturas fundamentais da experiéncia” foi a histéria do
que tornou possivel o desenvolvimento da psicologia ela mesma (Idem, p. 548).
E com o0 que se depara a critica histérica: um movimento que intenta positivar a
negatividade da natureza humana, de acordo com o0 que ja encontravamos nos
textos de 54: “psicologia da personalidade por uma analise do desdobramento;
psicologia da memodria pelas amnésias, da linguagem pelas afasias, da
inteligéncia pela debilidade mental’ (1961/1972, p. 545).

Essa positividade tem um carater fundamental: € pela externalizacédo
daquilo que se passou a considerar como uma “realidade interna” do homem
gue se torna possivel a loucura como doencga e, a0 mesmo tempo, como objeto
de “ciéncia” psicoldgica. O mais secreto, a “profunda verdade” escondida nessa
dimensao interior, passara a ocupar o lugar da verdade a ser tornada objetiva:
o louco volta a carregar verdades, mais que as suas préprias (1961/1972, p.

537). A linguagem da loucura surge na

Descoberta de que no homem o interior é tanto quanto o exterior, de
gue o extremo da subjetividade se identifica a fascina¢do imediata do
objeto, de que todo fim esta votado a obstinacdo do retorno.
Linguagem na qual ndo mais transparecem as figuras invisiveis do
mundo, mas as verdades secretas do homem (1961/1972, p. 537).
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A subjetividade diz respeito a muito mais que o mero estatuto de
dimenséo interior do homem, e encontra desdobramentos no texto da Tese
Complementar, que Foucault escrevia paralelamente, e que remete tal conceito
a antropologia kantiana. Apesar de referir Kant explicitamente apenas trés
vezes ao longo da Histéria da loucura’®®, é notavel a presenca dos temas
apontados no texto complementar, e € explicita a referéncia a um momento
determinado em que a doenga mental se tornava positiva, orgéanica, “cientifica”
no século XIX, tendo sua significacdo numa antropologia “constituida uns 20
anos antes” (1961/1972, p. 542), justamente o tempo dos escritos kantianos
tardios.

Como vimos no capitulo sobre a Tese Complementar, ndo se trata para
Foucault de indicar Kant como o operador da antropologizacdo do saber
moderno, mas de aponta-lo como uma espécie de icone a partir do qual os
temas da critica, da finitude, do originario e do fundamental abriram, na histéria
do ocidente, o corredor do saber do homem sobre si mesmo, sua objetivacao,
suas inumeras tentativas de cientificizacdo. A modernidade € o tempo do
homem conhecido porque jogado para fora de si mesmo, ao nivel das coisas
(1961/1972, p. 542). E quando se torna possivel um conhecimento de suas
formas concretas, e se inaugura a linha de reflexdo que tentara unir, num
mesmo registro, e visando a um discurso univoco, global e totalizante, esta
investigacdo das formas concretas e as regras que fornecem suas condi¢cdes
de possibilidade.

Nesse ponto, o tema do circulo antropoldgico, envolvendo a loucura, o
homem e sua verdade, encontra a acepcao especifica de antropologia como
reduplicacdo empirico-transcendental, segundo a qual o paradigma
antropolégico do saber é dado pela impossibilidade de se superar a divisdo
tripartite da filosofia kantiana entre o a priori, o fundamental e o originario. Os
mesmos conduzem os saberes sobre o homem — e aqui a psicologia figura

como maior titular — a propria finitude humana, ou, nos termos de Historia da

% Duas referéncias de passagem ao Conflito das faculdades, a primeira sobre Kant afirmar

gue o reconhecimento da loucura no direito dependia do diagnéstico da medicina (nota 43), a
segunda sobre o papel de médico sabio dever ser exercido pelo fildsofo; uma outra referéncia,
também de passagem, e no corpo do texto, a possibilidade de Kant contestar “a capacidade
dos médicos de reconhecer a alienagao”, no capitulo intitulado O mundo correcional e, por fim,
uma referéncia indireta a Antropologia de um ponto de vista pragmatico sobre o delirio (nota
66).
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loucura, a perda de sua verdade. Antecipa-se o0 que em As palavras e as
coisas se desenvolve como a sobreposicdo epistémica ao paradigma da
representacdo, em que o homem vem ocupar o lugar de sintese entre as
ciéncias empiricas e a condicdo de sujeito transcendental no discurso
moderno: “‘um discurso que permitisse analisar o homem como sujeito, isto €,
como lugar de conhecimentos empiricos mas reconduzidos o mais préximo
possivel do que os torna possiveis” (FOUCAULT [1966], 2002, P. 442).

O nucleo dessas condicbes de possibilidade € a subjetividade,
interioridade humana, fonte da verdade sobre o homem, condi¢cdo herdeira do
sujeito transcendental do conhecimento. Por outro lado, e como antecipamos
também no primeiro capitulo deste trabalho, é igualmente para o horizonte da
filosofia transcendental, a cujo acabamento Foucault atribui a necessidade da
Antropologia de um ponto de vista pragméatico, que apontam as condi¢fes de
afirmacgéo do sujeito para além do papel de Eu, operador de sinteses entre a
sensibilidade e o entendimento. Isso nos leva para a outra acepcao de
antropologia, aquela que remete a liberdade de um ponto de vista pragmatico.
O mundo pragmatico das sinteses dispersas deixava o homem, cidaddo do
mundo, livre para fazer algo de si mesmo. Assim, o homem da antropologia
kantiana poderia figurar na possibilidade de o sujeito fazer uso de sua
liberdade, uma liberdade pragmatica, pela qual ele faz parte do dominio de um
“universal concreto”, em que ele se pode autolegislar, ndo se determinando na
condicdo de sujeito moral (internamente) e nem de sujeito juridico
(externamente).

Aqui se tornam mais claros os multiplos sentidos que a antropologia
ganha no pensamento de Foucault nesse periodo. Dissolvida entre a sua
determinacao pelas relagcbes entre o interno e o externo no homem, além da
normalizagdo de praticas e discursos com base num homem modelo dos
saberes sobre as doencas, a antropologia representa a compreensédo do
homem como sujeito e objeto absoluto de si mesmo. Por outro lado, fica
resguardado o aspecto transcendente e tragico da desrazado na obra artistica,
literaria, que intenta manter “no homem, a possibilidade de abolir o homem e o
mundo” (FOUCAULT 1961/1972, p. 551), de representar um escape a
antropologia como determinagéo da natureza humana. A experiéncia tragica da

loucura remanesce como possibilidade de afirmacédo da liberdade do homem, o
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que, na Tese Complementar, poderiamos aproximar da ideia de liberdade
pragmatica, livre do discurso, e afirmadora, para a existéncia humana, da
possibilidade de fazer algo de si prépria.

Ha um descompasso entre a loucura positivada como fenémeno
patolégico, como doenca, e a loucura em sua expressdo artistica, que
remanesce na experiéncia moderna. Doravante medicalizada, a loucura como
experiéncia tragica e expressdo artistica é reduzida ao siléncio, negada
enquanto discurso: “Ali onde ha obra, ndo ha loucura”, diz Foucault (1961/1972,
p. 557). A obra, enquanto discurso, representa, para a modernidade, o fim da
loucura tragica, na medida em que é capaz de se enraizar numa ordem. Para o
mundo moderno Goya e Nietzsche ndo sdo loucos, mas artistas, justamente
por causa da obra, que permanece, porém, sempre “desmedida”. Ha ai, entéo,
um “novo triunfo” para a loucura, diz Foucault: ela escapa a ordem discursiva,
resistindo também ao diagndstico. O mundo moderno, que pensa poder
psicologizar, determinar e objetivar a loucura, e que tenta em determina-la
enguanto obra, busca o discurso e afirmacéo de verdade onde, na verdade, o
gue se mostra é a negatividade e o questionamento. E, desse modo, a loucura
enquanto experiéncia tragica permanece se afirmando como possibilidade,

escapando a ordem da racionalizacao:

[...] através da loucura, uma obra que parece absorver-se no mundo,
e revelar ai seu ndo-senso e de se transfigurar ai unicamente nos
tracos do patolégico, no fundo engaja nela o tempo do mundo,
domina-o e o conduz; pela loucura que a interrompe, uma obra abre
um vazio, um tempo de siléncio, uma questdo sem resposta, provoca
um dilaceramento sem reconciliacdo onde o mundo é obrigado a
interrogar-se (1961/1972, p. 556).

A obra pde a loucura em suspenso e cria um ponto de interrogacao que
aponta para a possibilidade, dada ao sujeito, de transcendéncia com relacédo a
determinacdo, a objetivacdo, ao diagndstico. Foucault retornara a se referir a
essa transcendéncia na abordagem do ser da linguagem em As palavras e as

coisas.
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3.2. Doenca e “disposi¢cao antropolégica” em O Nascimento da
Clinica

Como vimos, a pratica psiquiatrica, “ao mesmo tempo ignorada e
suposta” na antiga visada de Foucault, segundo sua autocritica, passa a ser
guestionada, desde Doenca mental e psicologia, a partir do exame das formas
de experiéncia dos objetos e métodos da medicina e da psicologia. Essa
mudanca implicou também a ruptura com a perspectiva de que o essencial a
respeito desses objetos encontrava-se no contexto econdmico e social em que
estavam inseridos os fenbmenos. O que a arqueologia permitiu observar no
ambito da medicina, desde a década de 60, foi algo contrario ao que pensaram
“nossos contemporaneos”. No lugar do aprimoramento da medicina em face de
um “humanismo médico tao velho quanto a piedade dos homens” (FOUCAULT
[1963/1972], 2013, p. XIll), Foucault aponta o despertar de um saber voltado ao
corpo doente e a uma “vida patoldgica”.

Essa é uma das ideias centrais de O nascimento da clinica [1963/1972],
por meio do qual se expressa tanto a importdncia do conceito de “vida”,
inexistente, segundo Foucault, no periodo classico, como a concepg¢ao positiva
da doenca. A vida patoldgica nasce dentro de uma conversdo do olhar da
medicina classica, pela qual o paradigma da invisibilidade da esséncia da
doenca, indicada pelo signo de uma desordem, a ser enquadrada numa
classificacdo, € suprimido em favor da compreensdo da doenca como
fenbmeno do corpo, e de uma linguagem que pode dizé-la inteiramente
enquanto visibilidade. Nesse sentido, a medicina moderna vem mostrar que a
vida patoldgica tem, na verdade, uma ordem ([1963/1972], 2013, p. 168).

Tal ruptura nédo se teria dado, com efeito, de modo imediato: foi pelo
nascimento e transformacao da clinica'®’ que, individualizando a doenca, teria

focado seu olhar no corpo, fazendo dele objeto. Desse modo, O nascimento da

3" “Mas n3o se pense que a arqueologia opde diretamente a medicina das espécies a clinica

moderna. A histéria arqueoldgica é conceitual e tem logo o cuidado de distinguir, sob 0 nome
de clinica, os varios sentidos nele presentes. E assim que, além de um sentido geral, pouco
rigoroso e enganoso — porque causador de retrospeccdes — de ‘estudo de casos’, ‘puro e
simples exame do individuo’ [citado pelo autor], a analise define e distingue a ‘protoclinica’ do
século XVIIl, a ‘clinica’ do final do século XVIIl e a ‘anatomo-clinica do século XIX". R.
Machado. Op. cit., p. 101.
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clinica se propde mostrar uma total reconfiguracdo da medicina das classes
que, tendo a histéria natural como modelo, buscava observar, anotar, e
enquadrar a doengca por seus sintomas e signos, numa relacdo de
homogeneidade. Nao se trata simplesmente, diz Foucault, de uma conversao
empirica no ambito da histéria medical. A observacdo ndo é novidade na

clinica, o que ela vem representar € uma “reorganizagao em profundidade”:

A clinica, incessantemente invocada por seu empirismo, a modéstia
de sua atencdo e o cuidado com que permite que as coisas
silenciosamente se apresentem ao olhar, sem perturba-las, com
algum discurso, deve sua real importdncia ao fato de ser uma
reorganizacdo em profundidade ndo s6 dos conhecimentos médicos,
mas da propria possibilidade de um discurso sobre a doenca
(FOUCAULT [1963/1972], 2013, p. XVIII).

Trata-se, portanto, em primeiro lugar, de mostrar que a prépria doenca €
produto do saber médico, producédo essa observavel apenas se se toma como
objeto a forma pela qual a medicina se torna um saber. Assim, o0 estatuto
epistémico da medicina € posto em questdo: tal como no caso da psicologia, a
medicina teria erigido seu carater cientifico, positivo, a partir de uma suposta
histéria evolutiva que, do ponto de vista da arqueologia, revela tdo somente as
regras e caracteristicas de sua épistéme.

O texto é quase que majoritariamente descritivo e analitico, uma
narrativa menos ensaistica que a de Histéria da loucura, apesar de manter,
dela, a perspectiva de uma histéria ndo dos fatos, mas de conceitos e formas.
No caso, dos conceitos e formas da experiéncia medical francesa, pouco antes,
durante, e logo apés a eclosdao da Revolugdo. Em poucos momentos, no
entanto, Foucault expde aspectos de seu método, em passagens reflexivas
fundamentais a compreensdo da inscricAo da obra na perspectiva
metodoldgica, ao mesmo tempo histérica e critica (Ildem), para a qual se
constitui o préprio saber da medicina como objeto.

O tema novo, com relagdo a Historia da loucura, no tocante a
investigacdo da medicina, e em torno do qual Foucault pensa as configuragdes
desse saber é a propria ideia de clinica. A experiéncia médica moderna, para
cujas condicbes de formacdo o texto encaminha a argumentacdo, €
anatomoclinica, caracteriza-se pela direcdo de um olhar minucioso e
guantitativo sobre o corpo humano, destoando da visada qualitativa da era

classica. A clinica moderna "demonstra mostrando” ([1963/1972], 2013, p.65)
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uma “geografia” da doenga, constituindo uma nova disposi¢do dos objetos do
saber ([1963/1972], 2013, p.74). Essa forma da clinica serd responsavel, em
seu acabamento, pela ruptura definitiva com a medicina das espécies, para a
qual a individualidade do doente ndo representava um elemento determinante.
Nesse sentido, torna-se claro que o objetivo de O nascimento da clinica esta
para além da intencdo de se fazer uma histdria da medicina, apesar de instituir,
de modo fundamentado e documental, um extenso apanhado do caminho
percorrido por esse saber, ainda que apenas durante o periodo de meio século.

Para nés, diz Foucault, o corpo humano constitui ja o lugar evidente e
natural de espacializacdo das doengas, mas essa compreensao € recente, e so

se teria dado com o desenvolvimento da anatomia:

Para nossos olhos ja gastos, o corpo humano constitui, por direito de
natureza, o espago de origem e reparticdo da doenca: espago cujas
linhas, volumes, superficies e caminhos séo fixados, segundo uma
geografia agora familiar, pelo atlas anatdmico. Essa ordem do corpo
sélido e visivel é, entretanto, apenas uma das maneiras de a
medicina especializar a doenga. Nem a primeira, sem duvida, nem a
mais fundamental. Houve e havera outras distribuicdes do mal (Idem,

p. 1).

Para a medicina das classes, "o fato de atingir um 6rgdo nao é
absolutamente necessario para definir uma doenca” (Idem, p. 9). O que é
necessario para seu conhecimento é seu isolamento, o que do ponto de vista
das instituicbes revela uma recusa do hospital ao final do século XVIII como
lugar de tratamento da doenga — movimento que vimos ser problematizado
também na Histéria da loucura —; ele [0 hospital] a faria perder sua
especificidade, sua natureza (Idem, p. 17). A espacializacdo da doenca antes
do desenvolvimento da clinica se quer por demais aberta, livre, o que a historia
fatual associa aos “temas de luz e liberdade do iluminismo” (Ildem, p. 56), nos
quais a clinica teria encontrado o momento perfeito para “dissipar suas
sombras” (idem) pela observagéo cada vez mais extenuante do doente no leito,

pelo seu aprimoramento técnico:

Essa narrativa ideal, tdo frequente no final do século XVIIl, deve ser
compreendida tomando-se como referéncia a recente criagdo das
instituicbes e dos métodos clinicos: da-lhes um estatuto ao mesmo
tempo universal e histérico. Valoriza-os como restituicdo de uma
verdade eterna, em um desenvolvimento histérico continuo em que
os Unicos acontecimentos foram de ordem negativa: esquecimento,
ilusdo, ocultacdo. De fato, tal maneira de reescrever a histéria evitava
uma histéria muito mais complexa. Mascarava-a, reduzindo o método
clinico a qualquer estudo de caso, conforme o velho uso da palavra; e
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autorizava assim todas as simplificacdes ulteriores que deveriam
fazer da clinica e que fazem dela ainda em nossos dias um puro e
simples exame do individuo. Para compreender o sentido e a
estrutura da experiéncia clinica é preciso, em primeiro lugar, refazer a
histéria das instituicdbes em que se manifestou seu esforco de
organizacéo (Idem, p. 60-61).

As escolas e hospitais ganham, nesse periodo, uma funcao pedagdgica
nas primeiras experiéncias clinicas, o0 que, segundo Foucault, nao
representavam qualquer novidade no tocante a redistribuicdo do saber médico.
Tampouco encontrava a clinica sua novidade nos estudos de casos, sobre que
ja se dedicava a medicina. Essa “protoclinica” do século XVIII é contemporénea
a medicina classica, ndo é produtora de conhecimentos, ainda que represente
ja uma mudanca de perspectiva na medida em que relne e torna sensivel o
espaco nosografico (Idem, p. 63). Sua funcéo €, antes de tudo, ensinar.

No entanto, ainda no final do século XVIII, surgem as primeiras
tentativas de fundar o saber na percepcéo, ou no olhar**®. O que as caracteriza
€ a relacdo do saber médico com outros saberes de seu tempo, sobretudo com
uma analitica da linguagem cujo expoente seria, segundo Foucault, a
linguistica de Etienne Condillac. Por meio desta relagéo, “o pensamento clinico
nada mais faz do que transpor, no vocabulario mais lacénico e frequentemente
mais confuso da pratica, uma configuragdo conceitual” (Ildem, p. 100) pela qual
consciéncia e signo se ddo como que numa relagéo natural, “do ato perceptivo
com o elemento da linguagem” (Ildem, p. 104). Esse “isomorfismo” epistémico
entre medicina e linguistica revelaria 0 movimento de uma mudanca conceitual
que viria a alterar inteiramente o olhar da clinica dirigido a doenca (ldem, p.
104-105).

O tema da clinica se desenvolve como sua adequacdo a expressao de
todo campo visivel da doenca, de modo que esta ndo encontrara mais
distincdes com relacdo ao signo e ao sintoma, identificados na sua percepcéo
discursiva (ldem, p. 101-103). Outro saber contemporaneo ao qual Foucault

alude é a matematica probabilistica, que impulsiona igualmente essa

¥ Machado chama a atencdo para algumas mudancas fundamentais entre a redacdo da

primeira e da segunda edicdo do texto. Uma delas sinaliza para a importancia que sera
atribuida na obra ao conceito de olhar. Em 1963, Foucault apresentava a clinica como uma
tentativa de fundar o saber na percepcéo. O termo percepcao € ai substituido, em 1971, por
olhar. Cf. R. Machado. Op. cit., p. 102-102. E também na segunda vers&o que o termo saber
ganha forga, substituindo, por exemplo, “analise estrutural do significado”, mudangas que
provavelmente visavam a aproximar a nova edicdo ao vocabulario de A arqueologia do saber,
publicada trés anos antes. Cf. R. Machado. Op. cit., p. 115.
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visibilidade, de modo que o campo médico passa a se mapear por uma
estrutura estatistica que rompe inteiramente com um saber classificatorio do
“‘jardim de espécies” na idade classica, convertendo-se antes num “dominio de
acontecimentos” (ldem, p. 113). Os casos estudados tornam-se objeto de
calculo, sendo inseridos numa ordem de certeza. O que caracteriza a clinica é
seu olhar de “soberania”, que intenta fundir o visivel e o dizivel: a medida da
vida, da morte, da cura é remetida a uma “aritmética simples” (Ildem, p. 114).

Na medicina classica, 0 signo anunciava a doenca, enquanto que o
sintoma dava sua forma de aparecimento (Idem, p. 97-98). A clinica representa
0 momento em que o olhar médico passa a ignorar essa separacgéao, abolindo a
ocultagao, por parte do signo, da esséncia da doenga. Na medicina do olhar: “o
significante (signo e sintoma) sera inteiramente transparente ao significado que
aparece, sem ocultagdo ou residuo” (Idem, p. 99). A totalidade do ser se esgota
no significante e no significado, de modo que o nivel do olhar e o da linguagem
se homogeneizam, como se as perspectivas que se distinguiam em Historia da
loucura; percepgao e conhecimento, fossem inteiramente fundidas no discurso
da medicina clinica.

Esta mudanca de perspectiva que teria feito a medicina, no mesmo
século, ser compreendida de forma téo inteiramente distinta, € a “descoberta”
fundamental da arqueologia, no sentido em que ela se propde esvaziar o
discurso humanista e evolucionista da histéria tradicional. Deste ponto de vista,
a medicina se teria tornado “cientifica” pelo aprimoramento de sua precisdo no
tratamento dos corpos humanos, fruto de uma repentina visada empirica, o que
Foucault desmente, afirmando justamente que a observacao fazia ja parte do
tratamento medical classico. A novidade da clinica ndo é a empiria, mas as
relacbes causais que ela permitia estabelecer pela consideracdo em conjunto
da fisiologia de um 6rgdo em relacdo a outro, pela consideracdo de todo o
corpo doente e, sobretudo, pela possibilidade de dizé-lo, de fazer corresponder
olhar e linguagem. A medicina alcangaria seu estatuto cientifico com o
nascimento de um “corpo doente” e de um discurso.

De acordo com Foucault, somente a partir do desenvolvimento da
anatomofisiologia de Marie Bichat é que a tdnica do tratamento médico e da
identificacdo das doencas deixaria, definitivamente, de serem as notas

tomadas aos leitos do doente, tornando o olhar cada vez mais dirigido a
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profundidade do corpo. Uma nova ruptura marcard a medicina, tornando-a
finalmente anatdémica. E quando a observacdo dos sintomas passa a ser
substituida pela dos 6rgédos e lesdes; a anatomia patolégica constitui uma
geografia que se pode seguir passo a passo (ldem, p. 150).

A observacao anatbmica sO se torna possivel pela conversao da morte
em evento da vida, tornando-a positiva: “abram alguns cadaveres” (ldem, p.
162), aconselha Bichat. O que passaria por evolucdo cientifica da medicina
consistiria, segundo a arqueologia, na pertinéncia deste saber ao modo de se
compreender o conhecimento de seu tempo, hdo mais como representacao,
mas como espacializacdo e objetivacdo do fenbmeno numa linguagem
inteiramente outra. Sintoma, signo e doencga constituem doravante realidades
distintas, ndo mais “coladas” umas as outras. A doenca se torna a relagéo entre
um olhar que primeiramente a espacializa nos tecidos e suas lesdes, para
depois expressa-la em discurso — caminhos da separacdo entre palavras e
coisas. E na relacéo entre o olhar médico e o espaco dos signos e sintomas

gue se da, com efeito, o saber médico:

O que se modifica, fazendo surgir a medicina anatomoclinica, nédo &,
portanto, a simples superficie de contato entre o sujeito cognoscente
e o0 objeto conhecido; € a disposicdo mais geral do saber que
determina as posi¢des reciprocas e o jogo mutuo daquele que deve
conhecer e daquilo que é cognoscivel. O acesso do olhar médico ao
interior do corpo doente ndo € a continuacdo de um movimento de
aproximagao que teria se desenvolvido, mais ou menos regularmente,
a partir do dia em que o olhar, que comecgava a ser cientifico, do
primeiro médico se dirigiu, de longe, ao corpo do primeiro paciente
[...] (Idem, p. 151).

A essa primazia da anatomia do corpo, viria se juntar o derradeiro
elemento ao qual poderia estar ainda atrelada uma consideracao “ontolédgica”,
essencial, da doenca. E que até o final do século XVIII, a febre, assim como as
“‘doencgas dos nervos”, era considerada sintoma sem lesao correspondente. A
febre seria a manifestacdo de uma doenca essencial, invisivel e inapreensivel.
O final do século XIX traz, com as descobertas de Broussais sobre a febre, diz
Foucault, a ideia de que a doenca é tdo somente o resultado de um causa
irritante, mas ndo necessariamente uma lesdo, responsavel por alteragdes no
organismo, sejam tecidos, 6rgdos ou mesmo o fluxo sanguineo (Idem, p. 196-
209). Essa causalidade fisiolégica fecharia o ciclo de supressdo das ontologias

médicas: ndo ha mais, em definitivo, a esséncia da doenca. Na positivacdo
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desse saber tornando objeto, o corpo humano surge como lugar por exceléncia

de espacializacédo da doenca:

Trata-se, no entanto, de um desses periodos que delineiam um
impagéavel limiar cronolégico: o momento em que o mal, o
contranatural, a morte, todo o fundo negro da doenga, em suma, vem
a luz isto é, ao mesmo tempo se ilumina e se suprime como noite, no
espaco profundo, visivel e solido, fechado mas acessivel, do corpo
humano (Idem, p. 215).

A tematica da morte em relacdo direta com a do corpo humano como
espaco nosogréafico moderno vem ocupar, entdo, as Ultimas paginas do texto
de Foucault. Sabemos que o cerne dessa reflexdo ndo terminara (assim como
ndo se iniciou) ai. As palavras e as coisas dara continuidade a este tema nos
desdobramentos da filosofia da finitude humana que, como vimos na analise da
Tese Complementar, parece ocupar bastante o leque de investigacdes
arqueoldgicas de Foucault no inicio da década de 60.

Centremo-nos agora em buscar, seguindo o fio condutor aberto pela
leitura da Tese Complementar, os elementos de O nascimento da clinica que
revelam a consideracdo, por parte de Foucault, do problema antropolégico
implicado na medicina. Sem duavidas, o tema da liberdade ndo é tratado aqui,
assim como muito poucas sao as consideracdes dos aspectos sociais
envolvidos do problema da doenca. O mesmo nao se pode dizer das relacées
entre antropologia, normalidade e moral, e da reduplicacdo empirico-
transcendental como marca da antropologizacdo dos saberes. H4, com efeito,
agui, o tema da normalizacdo da medicina moderna, fruto de sua pertinéncia a

uma “estrutura antropolégica” e uma “disposi¢cao antropologica”

Pode-se compreender, a partir dai, a importancia da medicina para a
constituicdo das ciéncias do homem: importancia que ndo é apenas
metodolégica, na medida em que ela diz respeito ao ser do homem
como objeto de saber positivo. A possibilidade de o individuo ser ao
mesmo tempo sujeito e objeto de seu préprio conhecimento implica
gue se inverta no saber o jogo da finitude. Para o pensamento
classico, esta ndo tinha outro conteddo sendo a negagédo do infinito,
enquanto o pensamento que se forma no final do século XVIII lhe d&
0s poderes do positivo: a estrutura antropoldgica que entdo aparece
desempenha simultaneamente o papel critico de limite e o papel
fundador de origem. Foi essa mudanca que serviu de conotacao
filosofica para a organizacdo de uma medicina positiva; e,
inversamente, essa medicina foi, no nivel empirico, um dos primeiros
esclarecimentos da relacdo que liga o homem moderno a uma
finitude originaria. Dai o lugar determinante da medicina na
arquitetura de conjunto das ciéncias humanas; mais do que qualquer
outra, ela estd préxima da disposicdo antropolégica que as
fundamenta. Dai também seu prestigio nas formas concretas da
existéncia: a salde substitui a salvacéo, dizia Guardia. E que a
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medicina oferece ao homem moderno a face obstinada e

tranquilizante de sua finitude; nela a morte é reafirmada, mas, ao
mesmo tempo, conjurada; e se ela anuncia sem trégua ao homem o
limite que ele traz em si, fala-lhe também desse mundo técnico, que é
a forma armada, positiva e plena de sua finitude. Os gestos, as
palavras, os olhares médicos tomaram, a partir desse momento, uma
densidade filosdfica comparavel talvez a que tivera antes o
pensamento matematico. A importancia de Bichat, de Jackson, e de
Freud na cultura europeia ndo prova que eles eram tanto filésofos
guanto meédicos, mas que nessa cultura o pensamento médico
implica de pleno direito o estatuto filoséfico do homem (Idem, p. 217-
218) [grifos meus].

O tema da conversao da finitude em caracteristica positiva do homem
como objeto liga-se a configuracdo anatomopatolégica da medicina moderna e
revela, nesse saber, o desdobramento dos niveis originario e fundamental do
guestionamento sobre o homem, como vimos na Tese Complementar, e que
futuramente dardo origem ao problema principal de As palavras e as coisas. A
morte como limite faz a critica da essencializa¢do da doenca, ao mesmo tempo
em que torna o homem um originario, uma estrutura a priori direcionando

doravante o saber, e encontrando seu acabamento nas ciéncias humanas:

E, sem duvida, decisivo para a nossa cultura que o primeiro discurso
cientifico enunciado por ela sobre o individuo tenha tido de passar por
esse momento da morte. E que o homem ocidental s6 pbéde se
constituir a seus proprios olhos como objeto de ciéncia, s6 se colocou
no interior de sua linguagem e s6 se deu, nela e por ela, uma
existéncia discursiva por referéncia a sua prépria destruicdo: da
experiéncia da Desrazdo nasceram todas as psicologias e a
possibilidade mesma da psicologia; da colocacdo da morte no
pensamento médico nasceu uma medicina que se d4 como ciéncia
do individuo (Idem, p. 217) [grifo meul].

A morte é reafirmada como finitude e, ao mesmo tempo, remetida ao
fundamental, a “formas concretas da existéncia” humana, nos elementos
positivos da disposicdo técnica medical, que fardo da saude uma norma. Assim
como a psicologia, a medicina forja 0 homem normal, 0 homem saudavel.

A morte nega, e o saber médico positiva. Dai a contribuicdo fundamental
da medicina a formacdo do homem como duplo empirico-transcendental,
abrindo um caminho na analitica da finitude humana como objeto de saber
moderno; condicdes do nascimento das ciéncias humanas. Movimento
semelhante ao que torna positiva a negatividade da natureza humana na
psicologia: mais um aspecto do que compora a arqueologia do sono
antropoldgico e das ciéncias humanas em 1966.

A positividade pela qual se afirma a medicina moderna revelaria, assim,

uma moralizagdo antropoldgica nos termos em que vimos abordada a
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antropologia na Tese Complementar, assim como no contexto do nascimento
da psicologia dita cientifica nos textos do final da década de 50, e igualmente
na Histéria da Loucura. Ha uma antropologia subjacente a medicina
anatomoclinica moderna, de modo que seu objeto deixa de ser apenas a
doencga para se tornar o corpo doente, o homem doente, como objetos de
discurso, intervencéo, terapéutica, um saber no qual o médico assume, cada
vez mais, o lugar de guru e conselheiro “para o equilibrio do coragdo e do

corpo” (Idem, p. 36):

A medicina ndo deve mais ser apenas o corpus de técnicas da cura e
do saber que elas requerem: envolvera, também, um conhecimento
do homem saudéavel, isto €, ao mesmo tempo, uma experiéncia do
homem né&o doente e uma definicgdo do homem modelo. Na gestédo da
existéncia humana, toma uma postura normativa que nao a autoriza
apenas a distribuir conselhos de vida equilibrada, mas a reger as
relagBes fisicas e morais do individuo e da sociedade em que vive.
Situa-se nessa zona fronteirica, mas soberana para o homem
moderno, em que uma felicidade orgénica, tranquila, sem paixao e
vigorosa se comunica de pleno direito com a ordem de uma nac¢éo, o
vigor de seus exércitos, a fecundidade de seu povo e a marcha
paciente de seu trabalho [...] (Idem, p. 37-38).

Esta passagem nos mostra de que maneira o método arqueologico, em
exercicio, identifica, como vimos na analise da Histéria da loucura, a
moralidade que reside no fundo das relacdes entre os saberes e 0 homem,
convertido em objeto, para o qual a psicologia cientifica estabelecera o lugar
especial de uma dimensao interna, como vimos. A pesquisa empreendida em
O nascimento da clinica nos mostra que, em sua radicalidade, podemos pensar
a questdo da doenca mental e a do nascimento da psicologia como que
contemporaneas e remetidas a toda uma concepcao moderna de investigacao
sobre o homem. Da doenca como desvio com relacdo a um padréo positivo de
saude, uma cultura terapéutica, social, politica, e mesmo filosoéfica, da
normalidade e do equilibrio, o0 salto € pequeno. Inaugura-se uma perspectiva
segundo a qual os objetivos e os desdobramentos possiveis da arte de “tratar”
tornam-se uma espécie de restabelecimento da ordem, a ordem do “homem-
modelo”.

Segundo Foucault, até o fim do século XVIII a medicina referiu-se muito
mais a saude que a normalidade, ndo se fundava num funcionamento regular

do organismo:

A préatica médica podia, desse modo, conceder grande destaque ao
regime, a dietética, em suma, a toda uma regra de vida e de
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alimentacdo que o individuo se impunha a si mesmo. Nessa relacédo
privilegiada da medicina com a salde se encontrava inscrita a
possibilidade de ser médico de si mesmo. A medicina do século XIX
regula-se mais, em compensac¢do, pela normalidade do que pela
salde (Idem, p. 38) [grifo meul].

Uma mudanca fundamental € apontada, remetendo-nos as paginas da
Tese Complementar, em que ecoam a dietética, de Kant, pelo direcionamento
do animo (Gemdut) ao controle e ao equilibrio do corpo e da alma: a da livre
busca pela saude e de um cuidado consigo proprio, a “possibilidade de ser
médico de si mesmo” (ldem), quando os médicos se tornaram, desde o
desenvolvimento da medicina social, “padres do corpo” (Idem, p. 34).

Pelo mote da critica ao humanismo subjacente a histéria fatual e
continua da medicina, a qual Foucault opde o saber produzido nas instituicdes
medicais e hospitalares, observa-se igualmente a disposi¢do antropoldgica que
marcara esse saber. A gestacao da “protoclinica” como forma de experiéncia
fragmentada, que ainda ndo compunha a experiéncia do conhecimento médico,
instituia j4 cédigos de saber, o que s6 se tornou possivel pela unidade politica
e institucional da medicina. Unidade essa que teria impulsionado também uma
profunda mutacdo pedagdgica e técnica do saber médico, para que 0 corpo
humano se tivesse constituido como objeto.

Essa “soberania do olhar” se expressa também, portanto, na perspectiva
politica incutida nesse saber que exerce sua técnica sobre “corpos e almas”.
Em sua investida contra o suposto humanismo apontado pela historia dos
saberes psiquicos e medicais, Foucault reunia, como em Doenca mental e
personalidade, a perspectiva social e econbmica. Aqui essa mesma critica
aponta, como produto dessa medicina, para a conversao de toda uma classe
“‘moralmente desarmada” e “socialmente perigosa” (ldem, p. 93) em “solucéo
cientifica”, pela oferta do corpo como pagamento do tratamento, ao mesmo
tempo em que, na perspectiva dos ideais burgueses da Revolucdo, a
mendicancia era “tratada”, e livrada do mal pela assisténcia recebida: “trocas
contabeis do mundo liberal” (Idem, p. 94).

Eis o fundo arqueoldgico da critica ao “humanismo médico”. Estende-se
o dominio de atuacdo da medicina clinica (Idem, p. 95) que vai da identificagéo
dos principios e causas das doencas a direcao da vontade do doente por parte
do médico: um “pai terno” que vela por seus filhos (Idem, p.94-95). Sdo novos

objetos e € um novo sujeito, estes que se apresentam a experiéncia clinica: o
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saber que essa disciplina agora constitui desenvolve poderes de intervencéo,
embutidos num discurso de conhecimento e cura.

E nesse sentido que os saberes desenvolvidos em torno da doenga nos
permitem identificar que, desde o século XIX, o homem é a medida, na
qualidade de objeto e, concomitantemente, de sujeito de saberes. Antes dele,
havia doencas, havia classes e espécies, havia dor, sofrimento, tratamento e
cura. O que ndo havia — e nessa “descoberta” temos o nucleo central da
arqueologia foucaultiana — era 0 homem, no caso, o homem doente.

A arqueologia do saber atingiu seu propésito ao mostrar o
desenvolvimento da anatomoclinica como algo possivel apenas ao seu
momento histérico, o do conhecimento do homem e de sua finitude. Vida,
doenca e morte constituem agora uma trindade técnica e conceitual (Idem, p.
159), diz Foucault. Numa reconfiguracdo da perspectiva classica, pode-se dizer
gue a morte ndo representa mais tdo somente a consequéncia da doenga, mas
sua condicdo: “é fundamentalmente porque pode morrer que o homem adoece”
(Idem, p. 171).

O proprio conceito de vida, fundamental no percurso de meio século do
saber médico analisado por Foucault, s6 se tornara possivel na épistémeé da
finitude, na qual o homem se torna sujeito e objeto de sua propria verdade. O
conceito de vida pertence a disposicdo antropologica e ja hasce na perspectiva

da normalizacéo:

[...] o prestigio das ciéncias da vida, no século XIX, o papel de modelo
gue desempenharam, sobretudo nas ciéncias do homem, esta ligado
originariamente, ndo ao carater compreensivel e transferivel dos
conceitos biolégicos, mas ao fato de que esses conceitos estavam
dispostos em um espago cuja estrutura profunda respondia a
oposicao entre o sadio e 0 morbido. Quando se falar da vida dos
grupos e das sociedades, da vida da ragca, ou mesmo da “vida
psicologica”’, ndo se pensara apenas na estrutura interna do ser
organizado, mas na bipolaridade médica do normal e do patolégico
[...] Se as ciéncias do homem apareceram no prolongamento das
ciéncias da vida, é talvez porque estavam biologicamente fundadas,
mas € também porque o estavam medicamente: sem duvida por
transferéncia, importacdo, e muitas vezes, metafora, as ciéncias do
homem utilizaram conceitos formados pelos bidlogos; mas o objeto
gue eles se davam (o homem, suas condutas, suas realizacfes
individuais e sociais) constituia, portanto, um campo dividido segundo
o principio do normal e do patolégico. Dai o carater singular das
ciéncias do homem, impossiveis de separar da negatividade em que
apareceram, mas também ligadas a positividade que situam,
implicitamente, como norma (Idem, p. 38-39).
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Esta delineada, desde aqui, a matriz das formas a priori da existéncia
humana — os conceitos de vida, trabalho e linguagem que a arqueologia toma
como tema fundamental, cuja formag&o remonta ao final do século XVIII e que
tornam possivel o nascimento das ciéncias humanas. Ao final de O nascimento
da clinica, Foucault aponta o fundo esquecido do positivismo como condi¢éo de
possibilidade dos saberes, como da propria fenomenologia, que contra ele

futuramente se insurgirao:

Os poderes significantes do percebido e sua correlagdo com a
linguagem nas formas originarias da experiéncia, a organizacao da
objetividade a partir dos valores do signo, a estrutura secretamente
linguistica do dado, o carater constitutivo da espacialidade corporal, a
importancia da finitude na relagdo do homem com a verdade e no
fundamento dessa relacdo (Idem, p. 219)

Temas que fardo o saber recair numa reduplicacdo empirico-
transcendental e na analitica da finitude. Poder-se-ia dizer que a falta dessa
constatacdo por parte do nosso autor até Doenca mental e psicologia seria
responsavel por seu préprio posicionamento “antropoldgico”, abandonado
desde entdo. Remanesce a questdo: a virada definitiva no sentido da
arqueologia, de um projeto ao mesmo tempo histérico e critico, no O
nascimento da clinica, representa o fim de qualquer consideracdo ontoldgica
por parte de Foucault? Indicada a morte do ser da doenca, nasce também ai a
recusa do ser da loucura? H& ainda um ser da linguagem com que se
prestarem contas em As palavras e as coisas? Do que se trata em sua
radicalidade uma critica ao ser homem? Facamos um breve apanhado dos
entdo fragmentados elementos e articulacbes do método arqueoldgico e de sua
perspectiva histdrica e critica, antes de passarmos a investigacao dos temas da
antropologizacdo dos saberes e do nascimento das ciéncias humanas em As

palavras e as coisas.
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3.3. Sujeito e homem nas relagbes entre doenca e antropologia:
limites da perspectiva histdrica e critica na formacao da arqueologia

Referimos, ao final do segundo capitulo deste trabalho, que abordou a
formacdo da necessidade de uma virada critica e historica em Foucault, a
fillacdo de seu pensamento a epistemologia francesa da década de 50. Por
oposicdo a uma filosofia idealista, de principios gerais, enfatizava-se a
necessidade de tornar “material” a filosofia pela sua insergdo num “mundo
concreto dos fatos”. Vimos de que maneira podiamos inserir esta necessidade
critica e histérica de Foucault na heranca da filosofia bachelardiana. E
necessario, no entanto, indicar de que maneira uma influéncia ainda mais
determinante teria tornado necessaria ndo s6 a ruptura com a visada
fenomenoldgico-existencial de 1954, mas o encaminhamento da historia critica
para a formacéo da arqueologia do saber, qual seja a perspectiva filosofica da
histéria das ciéncias de Georges Canguilhem®. E &, sobretudo, na adoc&o das
ciéencias da vida como objeto, por parte de Canguilhem, que Foucault
encontrara a matriz da historia das descontinuidades, da centralidade do
conceito e do carater de normatividade*® das ciéncias.

Tomando a vida como objeto, Canguilhem terminou por problematizar o
préprio homem como ser vivo, tema que reverberard de modo determinante na
obra de Foucault, como vimos, desde a questdo da juncao entre corpo e alma e
o problema central da demarcacdo das doencas mentais por oposi¢cdo as
organicas. Do mesmo modo, em As palavras e as coisas, pela problematizacéo
da ciéncia da biologia, como o registro moderno da histéria natural, possivel

apenas apos o nascimento do homem como ser vivo. Foucault aponta, nesse

139 Numa entrevista concedida em 1980, Foucault aponta justamente a relevancia desta filiagdo

como superior aquela relativa a Bachelard: “Eu nao fui diretamente aluno de Bachelard, mas li
seus livros; nas suas reflexdes sobre a descontinuidade na histéria das ciéncias e na ideia de
um trabalho da razdo sobre ela mesma no momento em que ela se constitui objetos de analise,
havia toda uma série de elementos dos quais tirei proveito e que retomei. Mas, no dominio
da filosofia da ciéncia, aquele que talvez exerceu a mais forte influéncia foi Georges
Canguilhem”. M. Foucault [1980], 2001, p. 875. Sobre a filiagdo de Foucault & epistemologia de
Canguilhem, cf. A. Yazbek. Da epistemologia francesa e sua influéncia sobre Michel Foucault.
In: 10 ligBes sobre Foucault, 2012, p. 32.

1% Sopre a epistemologia de Canguilhem, a centralidade do conceito, da descontinuidade, da
recorréncia (normatividade) e sua influéncia na arqueologia de Foucault, cf. R. Machado. Op.
cit.
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sentido, de que maneira esta rede de filiagdes, remetidas por ele, sobretudo, a
Nietzsche, aponta para o paradoxo envolvido na familiaridade, suscitada pelo
saber da biologia, entre o discurso do homem, como ser vivo, capaz de
transformar a si mesmo, e o discurso sobre a formacdo de um saber que
constitui este mesmo homem como sujeito*.

Ha, em Canguilhem, pela via da negacao da continuidade historica dos
saberes, e pela filiacdo conceitual entre saberes de uma mesma época, uma
objecdo a histéria das ciéncias como uma historia de fatos, e podemos
perceber de que modo tal juizo é caro a Foucault. Na historia das ciéncias, ndo
se pode considerar que a prépria ciéncia, como objeto, se dé como “objeto
natural”, mas como objeto de formacao cultural**?, de modo que as ciéncias se
relacionam umas com as outras antes por relagbes conceituais
contemporaneas que como progresso de um mesmo saber sobre um objeto
univoco e determinado. Assim, por oposi¢do a uma historia de fatos cientificos,

pensa-se a histéria das ciéncias de um ponto de vista critico:

Concebe-se por que razdo e como a filosofia do novo espirito
cientifico encontra uma de suas primeiras aplica¢cdes na nova arte de
escrever a historia das ciéncias. Essa histéria ndo pode mais ser uma
colecdo de biografias, nem um quadro das doutrinas, & maneira de
uma histéria universal. deve ser uma histéria de filiagdes conceituais.
Mas essa filiacdo tem um estatuto de descontinuidade, assim como a
hereditariedade mendeliana. A histéria das ciéncias deve ser tédo
exigente, tdo critica quanto o é a prépria ciéncia (CANGUILHEM
[1963], 2012, p. 193).

Assim, poderiamos reunir ao menos dois sentidos primordiais de critica
na formacdo da guinada histérico-critica de Foucault. De Canguilhem é

indiscutivel a influéncia na concepg¢ao de uma histéria “desnaturalizada” quanto

141 “Através da constituicdo das ciéncias da vida, uma vez que se formava um saber, o homem

se modificava enquanto ser vivo porque ele se tornava sujeito racional, e pelo fato de que ele
podia ter uma acgéo sobre si mesmo, modificar suas condi¢cdes de vida e sua propria vida; o
homem construia uma biologia que ndo era outra coisa sendo a reciproca de uma inclusao das
ciéncias da vida na histéria geral da espécie humana. E uma consideragido extremamente
importante para Canguilhem, que se reconhece, creio eu, numa filiacdo com Nietzsche. E ai
esta como, apesar do paradoxo, e essencialmente, em torno de Nietzsche, reencontra-se como
parentesco uma espécie de ponto de encontro entre o discurso sobre as experiéncias-limite, no
qual se tratava para o sujeito, de transformar-se a si mesmo, e o0s discursos sobre a formacgéo
do sujeito, ele mesmo, pela constituicdo de um saber”. M. Foucault [1980], 2001, p. 876.

42«0 objeto em historia das ciéncias nada tem de comum com o objeto da ciéncia. O objeto
cientifico, constituido pelo discurso metddico, é segundo, ainda que ndo derivado, em relagao
ao objeto natural, inicial, e que se diria de bom grado, brincando com o sentido, pré-texto. A
historia das ciéncias se exerce sobre esses objetos segundos, ndo naturais, culturais, mas nao
deriva deles, assim como estes ndo derivam dos primeiros. O objeto do discurso historico é,
com efeito, a historicidade do discurso cientifico [...]". G. Canguilhem. O objeto da histéria das
ciéncias. In: Estudos de histdria e de filosofia das ciéncias, 2012, p. 10.
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aos fatos, e voltada a rede de conceitos entre os saberes. Aqui, a histéria &
critica pela recusa da evidéncia e naturalidade de seus objetos em sua suposta
evolucéo cientifica. De outro lado, a ideia de critica aponta, sem duavidas, e de
modo determinante, na importancia de se pensar as condi¢cdes de possibilidade
dos saberes, num sentido histérico do exame das formas de experiéncia dos
fenGbmenos.

Apesar da denuncia aos antropologismos modernos que operam a fuséo
de dominios inconciliaveis, ndo respeitando os limites da critica, Foucault ndo
nega, em absoluto, a possibilidade de se pensar um a priori em histéria. Tal
concepcao dara origem aos conceitos de épistéme e de a priori historico, como
veremos a seguir. A descontinuidade, somada a centralidade do conceito, o
tema da vida, caros tanto a Canguilhem quanto a Nietzsche, encontram-se com
a critica como condicbes de possibilidade do saber, formando o panorama
conceitual em que nosso proprio autor parece estar inserido. Panorama esse
que se coloca para além da perspectiva fenomenoldgico-existencial, de um
lado, e marxista, de outro, sem, no entanto, recusar inteiramente suas
investidas contra o idealismo transcendental fundado na subjetividade.

O proximo capitulo deste trabalho encerrara o quadro que montamos no
sentido de acompanhar os desdobramentos do problema da antropologia em
Foucault desde a Tese Complementar. Em As palavras e as coisas, a questao
parece encontrar uma espécie de acabamento no desenvolvimento dos temas
da analitica da finitude e da antropologizacdo dos saberes. No entanto, e uma
vez que se optou por finalizar ai a analise do percurso do autor, coloca-se aqui
a necessidade de ao menos indicar os caminhos da sistematizacéo explicita do
método arqueoldgico, em relagdo com o que até agora consideramos como
uma compreensao critica da histéria. Esta parece se colocar como um passo
necessario e constitutivo da formacgao da arqueologia. Revela-nos, ainda, uma
necessidade de destacamento com relagdo ao problema antropoldgico, ligada
a uma postura radical: na Arqueologia do saber Foucault identifica a questéo
da antropologia a qualquer espécie de totalizacdo e globalizacdo do
conhecimento. Por essa razéo, lamenta, de um lado, que seu proprio trabalho
“ndo tenha sido capaz de evitar esses perigos”, e, de outro, justifica-se, diante

das objec¢Ges que continuamente recebera:
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Consolo-me dizendo que eles estavam inscritos na propria empresa,
ja que, para tomar suas medidas, ela mesma tinha de se livrar desses
métodos diversos e dessas diversas formas de histéria; e depois, sem
as questbes que me foram colocadas, e sem as dificuldades
levantadas, sem as objecbes, eu, sem dlvida, ndo teria visto
desenhar-se tdo clara a empresa a qual, quer queira quer ndo, me
encontro ligado de agora em diante (FOUCAULT [1969], 2008, p. 19).

Por mais que os “perigos” ndo tivessem sido suplantados, observa-se
que a mudanca no sentido de uma historia critica revela que, ja naquele
momento, Foucault se dava conta da necessidade de suplantar o
antropologismo, ainda que até a Historia da loucura 0 mesmo permanecesse
ligado a ideia de loucura tragica e originaria. Ora, também na introducdo a
Arqueologia do saber, Foucault menciona todos os temas que haviam sido
identificados no problema da antropologia: a indicacdo do sujeito do
conhecimento como autor da histéria, a propria histéria compreendida como
progresso de uma consciéncia humana, em suma: “a soberania do sujeito e as
figuras gémeas da antropologia e do humanismo” (FOUCAULT [1969], 2008, p.
15).

Um acréscimo fundamental, no entanto, nos fornece uma chave para o
que pode nos conduzir, desde ja, ao acabamento desta pesquisa. A
Arqueologia do saber ndo se quer uma “correcdo” dos trabalhos anteriores,
tampouco sua sistematizacdo de acordo com novas regras, repensadas e
conduzidas, finalmente, a uma investigacdo verdadeira. Trata-se, com efeito,
de uma total transformacgdo da maneira de se encarar a histéria, para além de
grandes narrativas, generalizacdes e totalizacdes que concebam a humanidade
e seu pensamento como um todo homogéneo, cujos fatos e registros sdo
passiveis de uma mesma linha descritiva. O que traz consigo a necessidade,
embalada pelo dito de Canguilhem, de reformular-se a nocédo de ciéncia.
Ganham forca, entdo, os conceitos de épistéme e de discurso, suas
regularidades, tendo como base, tanto seus objetos, como seus tipos de
enunciagao, seus temas e seus conceitos.

E, portanto, como a tendéncia a “totalizar” os fenémenos e o
pensamento que Foucault compreende, a partir de 1969, a antropologia, o que
nao significa que se teria findado, em sua obra, qualquer andlise historica de
objetos e saberes, vide os trabalhos sobre o encarceramento e a sexualidade

na genealogia do poder. No entanto, a chave da totalizacdo antropolégica
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coloca-nos diante de um ponto central, qual seja a questdo da funcéo
fundadora da subjetividade transcendental a qual se opde a critica histéria que
esta na base do método arqueoldgico:

A histéria continua é o correlato indispensavel a funcéo fundadora do
sujeito: a garantia de que tudo que lhe escapou podera ser devolvido;
a certeza de que o tempo nada dispersara sem reconstitui-lo em uma
unidade recomposta; a promessa de que o sujeito podera, um dia -
sob a forma da consciéncia histérica -, se apropriar, novamente, de
todas essas coisas mantidas a distancia pela diferenga, restaurar seu
dominio sobre elas e encontrar o que se pode chamar sua morada.
Fazer da analise histérica o discurso do continuo e fazer da
consciéncia humana o sujeito originario de todo o devir e de toda
pratica sdo as duas faces de um mesmo sistema de pensamento
(FOUCAULT [1969], 2008, p. 14).

Para fins de encaminhamento desse trabalho, que se orienta pelo fio
condutor da antropologia, assumiremos que o dito periodo arqueoldgico de
Foucault, mais especificamente o das obras publicadas antes da Arqueologia
do saber, constituem a direcdo de um olhar critico no sentido de “analise das
condigbes historicas” (FOUCAULT [1984], 2001, p. 1399) do pensamento
ocidental, como vimos nos preféacio original a Histéria da Sexualidade. Esse
direcionamento visava a questionar a ciéncia a qual estaria subjacente a figura
moderna do homem.

Nesse sentido ja4 era pensada, como vimos, a psicologia na década de
50: “Nao haveria psicologia possivel, por conseguinte, sendo pela analise das
condi¢gBes de existéncia do homem e pela retomada daquilo que h& de mais
humano no homem, qual seja sua historia”. (FOUCAULT [1957b], 2001, p.
165). A busca pelas condi¢des de formacado historica dos fendbmenos depende
desta dificil perspectiva que, aquela altura, ndo havia ganhado ainda a
dimensdo que se desenvolvera apenas posteriormente nos estudos de
Foucault sobre a sexualidade, qual seja o conceito de experiéncia. A pesquisa
seria, para a psicologia, sua razéo de ser e sua razao de nao ser. Sua razao de
ser, uma vez que ela constitui o préprio movimento critico através do qual a
psicologia descobre seu a priori conceitual e histérico e, sua razdo de nao ser,
ja que é também a pesquisa que aponta os limites de seu exercicio
(FOUCAULT [1957b], 2001, p. 183).

Retomando o contexto de Historia da Loucura:

A psicopatologia do século XIX (e talvez ainda a nossa) acredita
situar-se e tomar suas medidas com relacdo a um homo natura ou a
um homem normal, dado anteriormente a toda experiéncia da
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doenca. Na verdade, esse homem normal é uma criacdo, e se é
preciso situa-lo, ndo é num espaco natural, mas num sistema que
identifique o socius ao sujeito de direito; e, por conseguinte, o louco
nao é reconhecido como tal pelo fato de a doenca té-lo afastado para
as margens do normal, mas sim porque nossa cultura situou-o como
ponto de encontro entre o decreto social do internamento e o
conhecimento juridico que discerne a capacidade dos sujeitos de
direito. A ciéncia positiva das doengas mentais e esses sentimentos
humanitarios que promoveram o louco a categoria de ser humano so
foram possiveis uma vez solidamente estabelecida essa sintese. Ela
forma, de alguma maneira, o a priori concreto de toda a nossa
psicopatologia com pretensdes cientificas (FOUCAULT, 1961/ 1972,
p. 147).

Essa passagem nos traz o ponto de convergéncia necessario para o
fechamento do quadro montado para andalise do problema da antropologia.
Enquanto “disposi¢ao” ou “orientacao” do conhecimento, ela traz a questao do
sujeito juridico que, no ambito do saber da filosofia ou das ciéncias humanas,
se coloca como sujeito do conhecimento atrelado ao homem como um modelo.
Enquanto figura do saber moderno, ele estd na base ndo s6 do
desenvolvimento das proprias ciéncias humanas, mas sera o substrato mesmo
da “ciéncia positiva”. E o que mostrou a investigacdo do nascimento da
anatomoclinica como “momento” moderno da medicina, e da doenga mental
como obliteragcdo da loucura, convertida no objeto que paradoxalmente da
origem a propria psicologia:

[..] a loucura ndo é mais motivo de temor, ou um tema
indefinidamente renovado do ceticismo. Tornou-se objeto. Mas com
um estatuto singular. No préprio movimento que a objetiva, ela se
torna a primeira das formas objetivantes: é através disso que o
homem pode ter uma visada objetiva sobre si mesmo. Antes ela
designava no homem a vertigem do deslumbramento, o momento em
que a luz se obscurece por ser demasiado brilhante. Tendo-se
tornado agora coisa para 0 conhecimento — ao mesmo tempo o0 que
ha de mais interior no homem, porém de mais exposto a seu olhar —
ela representa como que a grande estrutura de transparéncia; o que
nao significa dizer que pelo trabalho do conhecimento ela se tenha
tornado inteiramente clara para o saber, mas que, a partir dela, e do
estatuto de objeto que o homem ganha nela, ela deve poder, pelo
menos teoricamente, tornar-se inteiramente transparente ao
conhecimento objetivo (FOUCAULT, 1961/ 1972, p. 481).

Esta observacdo nos leva a um questionamento central: ha, com efeito,
entre as décadas de 50 e 60 uma total objecdo por parte de Foucault a
qualquer elaboracdo tedrica sobre o homem, quer dizer, a toda e qualquer
antropologia enquanto saber sobre o homem, ou se trata antes de opor-se
apenas a um aspecto especifico da antropologia, qual seja a antropologizacéo

dos saberes pela qual se normalizam os sujeitos humanos? As consideracoes



167

sobre a antropologia do sonho de Binswanger, que vimos poder deixar entrever
0 questionamento legitimo de um antropologia, sdo deixadas de lado diante de
uma nova visada do fendbmeno da alienacdo mental, aquele de que tratamos
neste capitulo, que enfatiza a experiéncia dos fenbmenos numa critica historia
dos mesmos. Tal mudanca de perspectiva, que exige, sem duvidas, uma total
reformulacéo da colocagao da questdo acerca do fendbmeno da doenca mental
e, com ela, da pergunta sobre o homem — visto que ele passa agora a ser
pensado ndo como ser ou fendmeno existente, mas como uma construcao
histérica — leva consigo um total abandono de qualquer consideracao possivel
sobre o homem? Ou teremos de considerar como um espago ainda
resguardado como legitimo aquele em que o homem é pensado em sua
transcendéncia, em suas representacdes oniricas, ou, nos termos da Historia
da loucura, em sua experiéncia tragica?

Desse ponto de vista, tornam-se ainda mais determinantes os
desdobramentos da antropologia pragmatica de Kant na Tese Complementar,
que “complementaria” a Histéria da loucura. Haveria ai uma relagdo entre a
salvaguarda da loucura como experiéncia tragica e originaria com a liberdade
pragmatica kantiana, que se da entre a acdo do homem de um ponto de vista
empirico, por um lado, e a possibilidade de transcendéncia, a possibilidade de
uma passagem entre aquilo que o homem faz de si mesmo e o que ele pode
fazer. Pela via de um método histoérico e critico que deixa aberta a possibilidade
de uma reflexdo ontolégica, remanesceria, nos termos de Macherey, uma
antropologia em Foucault que ndo estaria totalmente desvinculada da relagéo
critico-antropologica da Tese Complementar. E aqui se dao os
desenvolvimentos da acepc¢do de antropologia que isolamos, e que coexiste
com a de liberdade pragmatica.

De outro lado, o encaminhamento critico de uma histéria das condicdes
de possibilidade dos saberes na modernidade retne as duas outras acepcoes
de antropologia extraidas da Tese Complementar. Ao menos do ponto de vista
do problema antropoldgico, tal como se coloca na fase arqueoldgica de
Foucault, tanto do ponto de vista da percep¢do como do conhecimento, na
Histéria da Loucura, como do olhar e da linguagem, no Nascimento da Clinica,
€ pela consciéncia de um sujeito que os saberes se atrelam a figura do homem.

A critica de Foucault, pela énfase na historia, recusa, nela, a estrutura
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subjetiva, e consequentemente, a reduplicagcdo empirico-transcendental, pela
qual o homem se torna um modelo dos saberes afirmados como ciéncias:
psiquiatria, psicologia, medicina e, finalmente, as préprias ciéncias humanas,
nas quais ele € objeto e sujeito simultaneamente.

Esse estatuto faz com que possamos considerar uma espécie de
“funcdo normalizadora” da antropologia, pela qual se conduz os sujeitos
humanos a um padrdo erigido como cientifico. Uma vez removidos os
sustentaculos da verdade de tais saberes como ciéncias, Foucault toca o cerne
do problema antropoldgico pela sua auséncia de fundamento epistémico. Mas,
por outro lado, com efeito, torna-se ambigua sua consideracdo do sujeito:
fundamento em sua funcédo epistémica e transcendental e, de outro lado, figura
do escape a determinacéo, em sua consideracao ética.

Como interpretar, entdo, essa problematica nuclear que faz convergir
critica, antropologia e sujeito e, a0 menos até 1969, a0 mesmo tempo em que
encontra na propria ideia de critica, os elementos “neutralizadores” do
antropologismo? A critica em Foucault parece buscar a reinsercéo da historia
na filosofia, na busca por um transcendentalismo sem sujeito. Segundo

Béatrice Han:

A questéo principal de Foucault ndo é somente aquela da génese das
ciéncias humanas e das formas contemporéneas de subjetividade,
mas, acima de tudo, aquela sobre a possibilidade de definir um novo
caminho de conectar a histéria a filosofia, um meio termo entre um
idealismo que ele julgava excessivo — aquele de Kant e dos pos-
kantianos — e 0 extremamente redutor materialismo dos pensadores
por ele dispostos juntos sob a rubrica “Marxistas”. Assim, as criticas
ao transcendental, nos escritos iniciais de Foucault, revelam-se como
essenciais, uma vez que eles governam tanto a denudncia as ilusdes
antropolégicas que, de acordo com Foucault, enredaram a
modernidade, como o projeto de encontrar uma resposta véalida para
a questdo das condicdes de possibilidade do conhecimento na
renovacdo do tema transcendental por meio do a priori historico.
Correspondentemente, essa critica serve para destacar a téo
ambivalente relacé@o entre a arqueologia e a fenomenologia [...] (HAN,
1998, p. 5).

Nesse sentido, As palavras e as coisas se colocara exatamente estes
problemas: génese das ciéncias humanas e sua relacdo com as formas da
subjetividade, sendo que histoéria e filosofia se conectam na ja entdo iniciada
problematizacdo da arqueologia, que completa o subtitulo da obra. Até que
ponto situa-se ai a arqueologia entre o idealismo e o marxismo? Se se trata de

fornecer uma alternativa a ambas as correntes, € também porque algo delas se
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tenta resguardar: do marxismo, a historicidade; da tradicdo kantiana, a critica,
empenho cujos primeiros passos acabamos de ver. No texto de 1966 veremos,
no entanto, que a critica a antropologizacao dos saberes, pensada agora pelo
desenvolvimento dos conceitos de épistéme, e de a priori historico, como uma
espécie de afirmacdo do transcendental sem sujeito (HAN, 1998, p. 6), joga
Foucault definitivamente para longe da fenomenologia como alternativa
semelhante de superacdo da dicotomia materialismo/ idealismo. E que a
prépria fenomenologia sera compreendida, doravante, e definitivamente, como
fruto da reduplicacdo empirico-transcendental. Com esta recusa, torna-se cada
vez menos presente no texto de Foucault a consideracdo ontoldgica de
fenbmenos como personalidade, loucura e, com efeito, aquela de um homem
global, objeto maior da critica a antropologizacdo. Tratar-se-a, entdo, de
apontar o contexto da morte do homem. E, finalmente, os temas da Tese
Complementar se desdobram de modo explicito como temas da arqueologia do
saber na arqueologia das ciéncias humanas. Dentre elas, a psicologia executa
o papel de “mito fundador”.

Retomando a Histéria da loucura, diante de tal auséncia de solo
epistémico, a psicologia sé seria ainda possivel “na critica do homem ou na
critica de si mesma” (FOUCAULT, 1961/ 1972, p. 549), terminando por
“filosofar a marteladas” (Idem). Suas tentativas de retomada dos “ajustamentos
do sujeito e do objeto, do interior e do exterior”, do “vivido e do conhecimento”
(Idem) serdo definitivamente dissolvidas, segundo a andlise de Foucault, pela
exposicdo dos meandros da analitica da finitude, herdeira de Kant, anunciadora
da morte do homem. Mas serd esse movimento critico “total”? Depois da
personalidade e da loucura, e mesmo no estabelecimento das condi¢des anti-
ontoldgicas da arqueologia, Foucault se vera envolto ainda com a literatura, o
“ser selvagem e imperioso das palavras” a cintilarem “no esplendor de seu ser”
(FOUCAULT [1966], 2002, p. 415-416). Além disso, pela ambiguidade em que
se vé enredada a nocdo de sujeito, suas pesquisas poOs-arqueologia se

deparardo com a necessidade de se reconstrui-la e reformula-la.
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4. A HISTORIA DO MESMO EM AS PALAVRAS E AS COISAS: A
ANTROPOLOGIZACAO DOS SABERES

As palavras e as coisas, de 1966, € o Ultimo texto da dita fase
arqueoldgica, em que Foucault trata explicitamente, como objeto, do problema
da antropologia. Isso ndo significa que termine ai o conjunto de suas objecdes
ao pensamento antropolégico, a disposicdo ou orientacdo antropoldgica do
saber, como caracteristica fundamental do pensamento moderno. Vimos que a
prépria Arqueologia do saber discute os termos do método arqueoldgico em
uma base linguistica, opondo-se ndo apenas a disposi¢do antropoldgica, mas a
todas as grandes narrativas, as reflexdes totais e globalizantes que costumam
marcar, do ponto de vista de Foucault, as andlises historicas do Ocidente.
Nesse sentido, esse texto de 1966 € também o Ultimo da fase arqueoldgica que
se propde empreender, com efeito, uma arqueologia, examinando as distintas
formas de experiéncia dos saberes na historia ocidental, especificamente
daqueles sobre a linguagem, a vida e o trabalho, que se teriam constituido
contemporaneamente ao nascimento do homem e necessariamente ligados a
ele. Essa ligacdo desempenha um papel fundamental no nascimento das
ciéncias humanas.

Especificamente para os propdsitos desta pesquisa, As palavras e as
coisas constitui um acabamento, uma espécie de coroamento da questdo da
antropologia nos termos em que nos propusemos analisa-la. Tomando a Tese
Complementar como ponto de partida, extraimos trés distintas consideracdes
do problema da antropologia, passamos pela génese do seu problema dentro
dos estudos de psicologia, 0 que, por sua vez, nos conduziu as relacdes entre
a antropologia, loucura, doenca e doenca mental.

Independentemente da questéo sobre haver no pensamento de Foucault
uma continuagdo tematica cronolégica nos textos da fase arqueoldgica,
observamos, ao final da década de 60, a explicita tematizacdo do problema do
homem na ordem dos saberes em geral, e uma arqueologia das ciéncias
humanas que aqui se mostra como o0 encaminhamento dado a questdo sobre a
orientacdo antropolégica do saber moderno, problema que anima todo o

pensamento de nosso autor ao longo da década de 60.
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A arqueologia constata as relacdes entre o advento da psicologia como
‘ciencia” moderna e 0 nascimento do homem como duplo empirico-
transcendental, nos limites da representacao classica, conceito fundamental do
texto. Essa arqueologia das ciéncias humanas mostra que o que esta em jogo
€ a propria impossibilidade de um fundamento epistemolégico das mesmas,
sendo elas apenas o resultado de uma configuragdo moderna dos saberes, que
teria tornado possivel, como veremos adiante o advento do homem como
objeto.

Este nascimento do homem, segundo Foucault, consiste no cerne da
épistémeé**® moderna, com o desenvolvimento da filosofia critica kantiana e a
atribuicdo de carater transcendental aos saberes sobre a vida, o trabalho e a
linguagem no século XIX. Desde entdo, o homem é colocado no lugar
epistémico de uma reduplicacdo empirico-transcendental, tema central também
da Tese Complementar. As palavras e as coisas reitera a consideracdo da
filosofia critica kantiana como um divisor de aguas, e ratifica a ideia de que,
apesar de inaugurador da divisdo entre dois dominios de pensamento distintos,
0 empirico e o transcendental, separados pelos limites e condi¢cbes da critica,
Kant, ele mesmo, como vimos, teria mantido a separacao entre os dois, dando
margem, porém, para um pensamento que tentara aproximar estes dois
dominios, constituindo precisamente o problema implicado na antropologizacao
dos saberes desde a modernidade.

O prefacio de As palavras e as coisas conduz os elementos do problema
antropoldgico presentes tanto na Tese Complementar como nos escritos que
examinamos nos capitulos anteriores a problemética da relacdo entre o Mesmo
e o Outro, tema que se torna cada vez mais presente na década de 60, ou seja,

sem duvidas, um tema fundamental e recorrente**

na arqueologia de Foucault
na Historia da loucura. Trata-se de uma espécie de “dialética” (FOUCAULT,
1961/1972, p. 546-547), cara ao pensamento ocidental, que nivela o saber por

meio de uma ordem que exclui de si 0 que lhe for estranho, ou ainda: converte

% Em primeiro lugar diz respeito a uma localizagdo temporal e geogréafica (Renascimento,

épistéme classica, épistétmé moderna), e define-se como uma regido que define, para uma
cultura, os coédigos que regem sua linguagem e seus esquemas perceptivos, prescrevendo as
condicdes de possibilidade dos saberes que ali se formam. Cf. E. Castro. Op. cit., p. 139.

144 Cf. M. Foucault. Histéria da loucura, 1961/ 1972, p. 518, 520, 546-547); M. Foucault [1962],
1994, p. 88). Aparece também na referéncia ao outro “majeur”. Cf. M. Foucault, 1954, p. 65.
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o estranho, o diferente, a formas aceitas, nivelaveis; o Outro, em Mesmo’*,
estando a repeticdo deste tema estreitamente ligada a questéo antropolégica.
Contrariamente ao que foi realizado na Histéria da loucura, diz Foucault,

As palavras e as coisas se pretende uma histéria do Mesmo:

Trata-se, em suma, de uma histéria da semelhanca: sob que
condicdes o pensamento classico pbde refletir, entre as coisas,
relacdes de similaridade ou de equivaléncia que fundam e justificam
as palavras, as classificacdes, as trocas? A partir de qual a priori
histérico foi possivel definir o grande tabuleiro das identidades
distintas que se estabelece sobre o fundo confuso, indefinido, sem
fisionomia e como que indiferente, das diferencas? (FOUCAULT
[1966], 2002, p. XXII)

A ordenacgao por meio da qual se organizam e distribuem as identidades
e diferencas com relacdo aos seres naturais, a designacéo pela palavra, e a
andlise das riquezas se d& na representacdo, ordem da épistémeé classica. No
entanto, com o fim do classicismo, por volta do inicio do século XIX**®, anuncia-
se, segundo Foucault, uma reconfiguracdo dos saberes apartada daquilo que
Ihe garantia a ordenacao de identidades e diferencas; perde-se a continuidade
que a representacdo garantia na relacdo entre palavras e coisas. E no espaco
deixado aberto por esta perda, ocasionada pelo novo ordenamento positivo do
saber, em que a histdria e o0 tempo trazem a ideia de finitude aos objetos e aos
proprios saberes, que o homem vem se colocar como sujeito e objeto do
conhecimento, na esteira da filosofia transcendental kantiana, o que torna
possivel o desenvolvimento das ciéncias humanas. Enquanto sujeito, o homem
representard a possibilidade de sintese daquelas representacdes agora
perdidas na dispersao do tempo, mas, enquanto objeto, ele se vera sujeito a
mesma finitude que se alastra sobre a existéncia concreta, empirica, daqueles
objetos. Por causa desta posicdo ambigua, o homem se encontra numa
situacdo paradoxal de sujeito da histéria e produto dela, de modo que nao se
pode encontrar, com efeito, e para além de uma analise arqueoldgica, sua

efetiva origem, apenas a configuracdo de seu nascimento.

145 «A verdade, neste caso, significa o dentro (0 Mesmo, a determinag3o) e a liberdade o fora (o
Outro, a possibilidade)”. C. Kraemer. Op. cit.,, p. 4. Cf. S. Muchail. Foucault simplesmente,
2004, cap. 3.

%% por alguma razéo esta ruptura é temporalizada, na Histéria da loucura, no final do século
XVIII. Talvez a referéncia ao inicio do século XIX, no texto de 1966, queira enfatizar que a
grande disposicao ontoldgica se forma, na verdade, com os desdobramentos do pensamento
no século XVIII, dentre os quais a filosofia transcendental kantiana ocupa lugar especial.
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Nesse ponto, As palavras e a coisas se mostra como um acabamento da
Tese Complementar. A relacdo entre 0 mesmo e o outro (ali grafados com
iniciais mindsculas) é remetida a problematica antropologica do recuo da

origem, para a qual:

sdo igualmente préximas e longinquas a regido em que se define o0 a
priori do conhecimento e aquela em que se precisam o0s a priori da
existéncia. O que se enuncia na ordem das condi¢cdes aparece, na
forma do originario, como mesmo e outro (FOUCAULT [2008], 2011,
p. 64).

Assim, esta relacdo, que aqui ndo se apresenta como uma dialética, é
chamada a apontar, no texto de 1966, as relacbes do homem com sua finitude
na idade moderna, retomando o tema comum do mesmo e do outro em
conjunto com o nascimento do homem em relacdo com a perda de sua propria
verdade. Na historia do Outro (Histéria da loucura), o louco era aquele que
escapava a razao, que era negado por ela, sendo, posteriormente, reinserido
na ordem dessa razao pela positivacdo de uma “dimensao interior” do homem
na psicologia. Na histéria do Mesmo, a relacdo do mesmo com o outro € a
relacdo entre o homem, a partir da subjetividade transcendental e das
condicbes de possibilidade do saber, e esse mesmo homem diante das
condicBes que o tornam, diferentemente de uma estrutura auto-fundante, um
objeto dentre outros, sujeito as vicissitudes empiricas; finito.

Diante da filosofia critica, a qual Foucault atrela a antropologia
pragméatica de Kant, as condi¢des de possibilidade do conhecimento obedecem
sempre a determinados limites. Isso ndo exclui, no entanto, a possibilidade de
se considerar os a priori da existéncia, contanto que se tenha em vista a
heterogeneidade destes dois distintos dominios de analise, o que evita a
conversao da propria finitude em condicdo de transcendental. Deixando de ser
a mera reflexdo sobre os limites do conhecimento para se tornar uma
“‘interrogacao sobre o retorno a si”, a finitude se converte numa “problematica
da verdade”, numa “problematica do mesmo e do outro”, fazendo o saber recair
no “dominio da alienagdo” ([2008], 2011, p. 109-110). O “mesmo”, na
perspectiva da Tese Complementar, retomada em As palavras e as coisas,
corresponde a subjetividade e sua hipostase ([2008], 2011, p. 110).

Na Tese Complementar, as relagbes entre antropologia e critica

guardam a distincdo fundamental entre o dominio do saber que busca as
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condicbes de possibilidade do conhecimento, e aquele das descricoes das
formas concretas da existéncia humana apresentadas na Antropologia de um
ponto de vista pragmatico. O ambito da pragmatica, como vimos, deixaria a
aberta a possibilidade de um originario ndo cronoldgico, de um universal ndo
necessario, e de uma liberdade fundamental, mas néo transcendental. Kant
havia observado a total impossibilidade de se pensar em conjunto o empirico e
o transcendental, mas teria criado as condicdes para a formacdo de uma
ordem no saber ocidental que, incansavelmente, teria tentado concentrar, no
préprio homem, o objeto por exceléncia no qual se daria a reunido destes dois
dominios de conhecimento.

Assim, o prefacio de As palavras e as coisas reune os temas da
classificacdo e do ordenamento as relagbes entre o Mesmo e o Outro. Isso
consistiria no ponto de partida de uma investigacdo que intenta fazer uma
arqueologia do saber como nomeacdo e ordenacdo das coisas até que se
tivesse tornado possivel o nascimento de um objeto peculiar a ser ordenado, e
gue se distingue de todos 0s outros, por ser aquele que nomeia e ordena a si
mesmo.

Pela via de uma referéncia literaria, Foucault ilustra esta problemética
citando o conto de Jorge Luis Borges sobre uma determinada enciclopédia
chinesa que empreende uma inusitada classificacdo de animais, sendo alguns
deles, e os proprios critérios da classificacdo, “reais” ou coerentes, e outros
completamente “impossiveis”. O impossivel da classificagdo gera inquietude,
diz Foucault, pois nos remete ao nosso modo de saber, apontando para a
prépria impossibilidade de se pensar um fundamento para todas essas
classificacdes, para sua indelével arbitrariedade, por meio da qual podem ser
pensadas as diferentes configuracdes ocidentais das relacées entre o Mesmo e

o Outro:

Este livro nasceu de um texto de Borges. Do riso que, com sua
leitura, perturba todas as familiaridades do pensamento — do nosso:
daquele que tem nossa idade e nossa geografia — , abalando todas
as superficies ordenadas e todos os planos que tornam sensata para
nés a profusdo dos seres, fazendo vacilar e inquietando, por muito
tempo, nossa pratica milenar do Mesmo e do Outro (FOUCAULT
[1966], 2002, p. IX).

Grafados os termos doravante com iniciais maiusculas, e referida como

“pratica milenar”, a relagdo parece ganhar aqui uma importancia arqueologica



175

fundamental, pois diz respeito ndo apenas a configuracdo da épistéme classica
e de sua ruptura no nascimento da idade moderna; parece ser mesmo o traco
mais marcante do ordenamento dos saberes ocidentais. Aqui, a relagao entre o
Mesmo e o Outro parece estar ligada ao objeto mesmo da arqueologia: nossa
‘idade” e nossa “geografia”, quer dizer, a espacializagcdo de critérios de
ordenacéo, de conjuntos de regras delimitadoras do lugar de cada coisa, da
identidade e da diferenca, que se torna confusa e embaralhada desde o inicio
do século XIX, com o advento da modernidade.

A enciclopédia de Borges, que suscita o riso justamente por nos colocar
diante da “nossa” prépria falta de fundamento, dispde lado a lado animais
verdadeiros e fantasiosos, contendo, inclusive, uma categoria para designar
agueles que estdo incluidos naquela classificacdo. No entanto, eles estdo
cuidadosamente separados, cada um ocupando seu lugar, sua categoria, de
ficcdo ou realidade, de modo que o absurdo que salta aos olhos ndo é aquele
relativo aos animais imaginarios, como sereias, por exemplo, mas aquele da

prépria classificacéo:

N&o sdo os animais ‘fabulosos’ que sdo impossiveis, pois que sdo
designados como tais, mas a estreita distancia segundo a qual sédo
justapostos aos caes em liberdade ou aqueles que de longe parecem
moscas. O que transgride toda imaginacdo, todo pensamento
possivel, € simplesmente a série alfabética (a, b, ¢, d) que liga a
todas as outras cada uma dessas categorias” ([1966], 2002, p. X)

Trata-se da estranheza do encontro, aquela que nos desperta o riso, diz
Foucault, que se sustenta apenas no proprio ato de classificacdo. A referéncia
literaria remete-nos ao préprio problema do ordenamento, aos conjuntos de
regras especificas que regem os saberes de determinados tempos histéricos, a
propria épistéme, na qual vigem como ordem as regras de configuracao
previstas por um a priori historico. Assim, a estranheza pode ser atribuida a
qualguer saber ou construcdo de objetos que escapa a ordem epistémica
vigente, deslize ao qual esta sempre sujeita a linguagem, sobretudo enquanto

literatura, dada a heterotopias:

O impossivel ndo é a vizinhanga das coisas, é o lugar mesmo onde
elas poderiam avizinhar-se. Os animais “i) que se agitam como
loucos, j) enumeréaveis, k) desenhados com um pincel muito fino de
pelo de camelo” — onde poderiam eles jamais se encontrar, a ndo ser
na voz imaterial que pronuncia sua enumeragéo, a nao ser na pagina
gue a transcreve? Onde poderiam eles se justapor, sendo no nao-
lugar da linguagem? Mas esta, ao desdobra-los, ja ndo abre mais que
um espaco impensavel ([1966], 2002, p. XI).
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Um nao-lugar: algo passivel de ser pensado e tornado objeto de
pensamento apenas na literatura, capaz de criar espagos heterotopicos, em
gue a simples disposi¢ao dos objetos em categorias inquieta pela lembranca da
impossibilidade dltima do nomear, da arbitrariedade da gramética e da sintaxe:
“que autoriza ‘manter juntos’ (ao lado e em frente umas das outras) as palavras
e as coisas” ([1966], 2002, p. Xlll). A literatura desempenha um lugar
fundamental no texto, afirmando-se como lugar do exercicio da liberdade por
parte da linguagem, como a afirmacdo do ser mesmo dessa linguagem, que
escapa a ordem e a sintaxe, assim como a relacdo do Mesmo e do Outro.

Colocado dessa maneira o problema da obra no prefacio, o que esperar
do tratamento da questdo antropologica em As palavras e as coisas? Ora, 0
prefacio parece tornar determinante esta épistéme intersticial, a idade classica,
que surge com o fim do Renascimento, como lugar da possibilidade de
designacao identitaria das coisas, na qual elas falam por si mesmas, e néo por
meio do discurso, quando da ruptura entre as similitudes e assinalagdes pela
constatacdo da heterogeneidade entre a linguagem e o0s objetos. A
modernidade se prestaria a busca por uma nova identidade, a identidade do
Mesmo, atribuida aquela estrutura capaz de congregar novamente palavras e
coisas: 0 homem, concomitantemente sujeito do conhecimento e objeto das
ciéncias humanas. Essa seria a “tabua”, a partir da qual podemos “distribuir
tantas coisas diferentes e parecidas” ([1966], 2002, p. XV) e que, logo se V€,
nao é “determinada por um encadeamento a priori € necessario, nem imposta
por conteudos imediatamente sensiveis” ([1966], 2002, p. XV).

A “ordem” que supostamente tornaria possivel o solo identitario das
relacBes entre as palavras e as coisas, com efeito, apenas congrega e isola a
partir do “crivo de um olhar” ([1966], 2002, p. XV), um olhar construido, mas
que faz parecer serem espontaneas aquelas relacdes, chamadas a ordenar
coisas que, em si mesmas, nao seriam ordenaveis, diferentemente do que
ocorria na idade classica. A ilusdo em torno dessas relacdes supostamente
espontaneas € o0 que teria feito o mundo moderno crer que haveria
continuidade entre dominios tdo distintos quanto aqueles da descricdo dos
saberes empiricos e 0 das teorias e interpretacbes que tratam das proprias

condi¢des destes saberes, como um “solo positivo” ([1966], 2002, p. XVI-XVII).
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Na mesma perspectiva que dirigia O nascimento da clinica, é ao olhar
que serd atribuida a formacédo da ordem epistémica, e em torno da qual se
mostrara a impossibilidade de se considerar em conjunto o saber positivo,
empirico e descritivo, e aquele relativo a reflexdo, a critica, a investigacao das

condicBes de possibilidade daquele proprio saber:

De tal sorte que essa regiao “mediana”, na medida em que manifesta
0os modos de ser da ordem, pode apresentar-se como a mais
fundamental: anterior as palavras, as percepcfes e aos gestos,
incumbidos entdo de traduzi-la com maior exatiddo ou sucesso (razéo
pela qual essa experiéncia da ordem, sem seu ser macico e primeiro,
desempenha sempre um papel critico); mais sélida, mais arcaica,
menos duvidosa, sempre mais “verdadeira” que as teorias que lhes
tentam dar uma forma explicita, uma explicacdo exaustiva, ou um
fundamento filoséfico ([1966], 2002, p. XVII).

O prefécio volta-se, entdo, a explicitacdo do objetivo da obra: o de
indicar a experiéncia da sucessdo dos modos de positivacdo pelos quais o
Ocidente percebeu e reuniu sua fala, suas trocas, e seus seres naturais, até o
momento em que tais saberes ganharam estatuto transcendental, passando a
valer como anuncio da finitude do homem e, ao mesmo tempo, como condi¢ao
de possibilidade das ciéncias humanas. E aqui, nos termos que abordamos no
capitulo anterior, fica clara a filiacdo deste texto de 1966 a histéria das
descontinuidades de Canguilhem, pois que, implicitamente, o texto nos deixa
claro que a sucessao de épistémés se d& por meio de rupturas totais™*’.
Foucault menciona, ainda no prefacio, o conceito de a priori histérico™*®.
Este conceito nos permite observar que Foucault coloca-se na esteira da
reflexdo sobre as condi¢des de possibilidade, mas remetida a uma perspectiva
histérica; ndo condi¢cdes de um conhecimento valido, mas de suas formacdes
histéricas. De modo semelhante, era o fato de ser perpassada pela critica, o
qgue conferia alguma possibilidade a uma antropologia de um ponto de vista
pragmatico. A critica como operador que aponta condi¢des e limites ao saber,
se aplicada a historia, e liberada da subjetividade transcendental, tem a dizer

sobre n6s mesmos, apontando as regras de formacdo do conhecimento e de

7 Diferentemente do gue Foucault afirmava na Histéria da loucura, onde eram consideradas

sucessdes menos abruptas, de modo que uma épistéme dava as condi¢des de nascimento da
outra.

148 «Q ‘a priori histérico’, efetivamente, ndo designa a condicdo de validade dos juizos, nem
busca estabelecer o que torna legitima uma assergcdo, mas sim as condi¢fes histéricas dos
enunciados, suas condigcbes de emergéncia, a lei de sua existéncia com outros, sua forma
especifica de ser, os principios segundo os quais se substituem, transforma-se e
desaparecem”. E. Castro. Op. cit., p.21.
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legitimacao das praticas a ele relacionadas, como no caso da psicologia, para a
qual Foucault apontard o homem como a priori histérico. A positivacao, no caso
da psicologia, € justamente a conversédo da negatividade da natureza humana
e da interioridade do homem em objeto determinado de conhecimento. Para
isso Foucault apontard ndo haver qualquer fundamento epistémico, como
veremos adiante.

O a priori histérico consiste no ndcleo da arqueologia, e define o
“‘espagco da ordem” em que se desenrolam os saberes na sucessdao de
épistémés, aqui descritas, por sua vez, como “campo epistemoldgico” no qual
“os conhecimentos enraizam suas positividades” ([1966], 2002, p. XVIII). A
arqueologia seria, nesses termos, a historia das condi¢des de possibilidade das
diferentes configuracbes sob as quais 0 pensamento moderno viu se
desenrolar seus critérios epistémicos e seus conhecimentos concretos,
empiricos. Nesse sentido, a historia arqueoldgica permanece critica, e a
singular leitura de Kant por parte de Foucault parece claramente retomada
desde a analise da pintura de Veladzquez, no capitulo seguinte. Assim como a
antropologia pragmatica apontava para “formas concretas da existéncia
humana”, na pintura, “0 que deve aparecer sao, no espaco do saber, as
configuragcbes que deram lugar as formas diversas do conhecimento empirico”
([1966], 2002, p. XIX). La veremos que é justamente 0 sujeito que esta
fragmentado, disperso, tal como o Eu antropolégico, segundo a Tese
Complementar; desprovido de sua unidade sintética.

Duas grandes descontinuidades, duas grandes épistemés, demarcariam
trés distintas ordens do saber no mundo ocidental, de acordo com Foucault: a
ruptura que daria inicio a ldade classica, no final do século XVIII, e “nossa
modernidade”, localizada por volta do inicio século XIX. Nessas configuragdes,
doravante bem demarcadas e heterogéneas umas as outras, o que se observa
nao é o desenrolar sincronico e evolutivo dos saberes sobre as riquezas, os
seres naturais e a fala, mas a relagéo que eles puderam manter entre si, diante
de uma mesma ordem.

A representacao, na idade classica, sustenta a coeréncia entre saberes
tdo dispares, mas que obedecem, ao mesmo tempo, a um mesmo conjunto de
regras de configuragdo, conjunto este que muda inteiramente no século XIX.

Trés eventos fundamentais seriam responsaveis pelo fim da era da
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representacdo: a perda, por parte da linguagem, de seu papel primordial na
relagdo com os seres; o nascimento de uma “historicidade profunda”, que
passa a conferir continuidade ao tempo da linguagem e das coisas, e um

terceiro, que parece guardar em si a marca dos outros:

Na medida, porém, em que as coisas giram sobre si mesmas,
reclamando para seu devir mais que o principio de sua inteligibilidade
e abandonando o espaco da representacdo, o0 homem por seu turno,
entra, e pela primeira vez, no campo do saber ocidental.
Estranhamente, o0 homem - cujo conhecimento passa, a olhos
ingénuos, como a mais velha busca desde Sdcrates — ndo é, sem
davida, nada mais que uma certa brecha na ordem das coisas, uma
configuracdo, em todo caso, desenhada pela disposicdo nova que ele
assumiu recentemente no saber. Dai nasceram todas as quimeras
dos novos humanismos, todas as facilidades de uma “antropologia”,
entendida como reflexdo geral, meio positiva, meio filoséfica, sobre o
homem. Contudo, € um reconforto e um profundo apaziguamento
pensar que o homem néo passa de uma invencao recente, uma figura
gue ndo tem dois séculos, uma simples dobra de nosso saber, e que
desaparecera desde que este houver encontrado uma forma nova
([1966], 2002, p. XX — XXI).

O prefacio ao texto finaliza com o encaminhamento da questdo das
rupturas e configuracbes do saber no Ocidente para o problema da
antropologia, aqui enraizada na questédo da antropologizacdo dos saberes, o
que nos leva a supor a centralidade deste problema no desdobramento
daquele que foi apontado como propdsito principal: fazer a experiéncia de tais
rupturas. Todo o projeto parece remeter a um propdsito maior, aquele que diz
respeito & busca por “consolo e quietude”. E em vistas do “reconforto” e do
“profundo apaziguamento” advindos do pensamento de que a épistéme do
homem €, também ela, apenas uma brecha na ordem dos saberes ocidentais,
que o projeto ganha corpo e motivacdo. Em sintese: se As palavras e as coisas
se dedicam a uma arqueologia das ciéncias humanas €, sem duvidas, pela
importancia de se pensar a propria questdo da ciéncia como uma possibilidade
historica, compreendida de modo tradicional, e em sua continuidade, mas,
sobretudo, pela importancia de se apontar, nessas condi¢cdes de possibilidade
da ciéncia, a impossibilidade de se considerar o homem como um fundamento.
Algo no homem, ou antes, nessa sua condi¢gédo de fundamento, incomoda e traz
inquietude.

Como a quarta pergunta do campo da filosofia, de um ponto de vista
“weltburgerlicher”, na Logica de Kant, € ao homem que devem remeter todas

as questdes ali propostas, sendo que, nesse caso, nao para conduzir todo o
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pensamento a esta estrutura, mas para questionar as condicdes que teriam
feito dessa pergunta algo tdo fundamental. E ainda: para trazer a tona a ideia
de que, como as outras pedras angulares que regiam 0s outros periodos
histéricos, essa também tendera a perder seu lugar epistémico. As palavras e
as coisas desenvolve, no coroamento da arqueologia em exercicio, aquela que
se tornou a mais explicita abordagem da antropologia no pensamento de
Foucault desde os rastros deixados abertos pela Tese Complementar: aquele
da impossibilidade do valor episttmico do saber antropologizado,
consequéncias de uma errénea apropriacdo do pensamento kantiano. Algo de
muito mais recente e de muito mais especifico, que parece conter em si 0S
humanismos, desde Sodcrates, mas com todas as “facilidades” que s6 uma
antropologia moderna poderia oferecer ([1966], 2002, p. XXI), por uma
passagem “natural” do transcendental ao empirico. Essas facilidades parecem
guardar algo de funesto, cujo fim préximo € motivo de apaziguamento.

Na relacdo que podemos observar entre 0 presente texto, a Histéria da
Loucura e o Nascimento da Clinica, Foucault revela um claro empenho em
atribuir uma conjuntura ao seu pensamento na década de 60: o Mesmo e o
Outro poderiam se encontrar numa tal analise arqueoldgica, em que se viriam

sobrepor o homem, seu corpo e sua doenca:

E se se pensar que a doenga é, a0 mesmo tempo, a desordem, a
perigosa alteridade no corpo humano e até o cerne da vida, mas
também um fendbmeno da natureza que tem suas regularidades, suas
semelhangcas e seus tipos — vé-se que lugar poderia ter uma
arqueologia do olhar médico. Da experiéncia-limite do Outro as
formas constitutivas do saber médico e, destas, & ordem das coisas e
ao pensamento do Mesmo, o que se oferece a analise arqueoldgica é
todo o saber classico, ou melhor, esse limiar que nos separa do
pensamento classico e constitui nossa modernidade. Nesse limiar
apareceu pela primeira vez esta estranha figura do saber que se
chama homem e que abriu um espago proprio as ciéncias. Tentando
trazer a luz esse profundo desnivel da cultura ocidental, € a nosso
solo silencioso e ingenuamente imovel que restituimos suas rupturas,
sua instabilidade, suas falhas; e é ele que se inquieta novamente sob
Nnossos passos ([1966], 2002, p. XXII).

A instabilidade do homem aponta para a quietude que se pode esperar
diante da vindoura ruptura com a configuragdo moderna do pensamento,
tornando possivel o pensamento sobre o homem para a além da reduplicacéo
empirico-transcendental, e revelando a auséncia de fundamento cientifico das
ciéencias que tomam o homem por fundamento, ai incluida a medicina

normalizadora do corpo humano. Centraremos a analise do texto em torno do
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conceito de representacdo, como meio de conduzir a investigacao ao problema
antropologico — do nascimento e da morte do homem —, o que nos impele a
conferir maior énfase aos dois ultimos capitulos da obra, a relagédo entre sujeito

e homem em As palavras e as coisas.
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4.1. Aideia de representacao e seus limites

A morte do homem € antecipada pela problematica da elisdo do sujeito
na ceélebre interpretacdo do quadro Las meninas, de Veldzquez, no primeiro
capitulo, intitulado Les suivantes, e torna evidente o propoésito de toda a analise
que se desenrolara sobre a linguagem, as trocas e a vida, desde o
Renascimento, até a Modernidade, passando pelo advento da representacao
na idade classica, responsavel pela instauracdo de um abismo entre as
palavras e as coisas. A analise do quadro mostra, no exercicio da pintura, a
tessitura de uma trama de olhares que
revelam algo sobre os limites da
representacdo, pela composicdao de
elementos que figuram na tela, mas de
modo pouco evidente: um estar |4 sem ser
visto, assim como um ver que nao pode ser
representado. Descrevendo a pintura,
Foucault aborda as rupturas e as condi¢des

de possibilidade (e de impossibilidade) do

pensamento moderno e, nele, do saber

Las Meninas, or The Family of Felipe IV (Ca
1656). Velazquez, Diego Rodriguez de Silva y.
Fonte: On line Gallery - Museo Del Prado

sobre o homem.

O quadro é de 1656 e, com esta
referéncia, Foucault parece coloca-lo na condicdo de icone da representacao
classica, que antecipa, no entanto, seus proprios limites. A representacdo €
problematizada desde o inicio da descricdo: o pintor, representado na pintura,
anuncia, a qualquer espectador que se coloque diante do quadro, ao mesmo
tempo, sua visibilidade, e sua invisibilidade, pela antecipacdo do momento em
gue ele se voltara ao exercicio do trabalho, saindo inteiramente do alcance da
vista do espectador: “como se o pintor ndo pudesse ser ao mesmo tempo visto
no quadro em que esta representado e ver aquele em que se aplica a
representar alguma coisa. Ele reina no limiar dessas duas visibilidades
incompativeis” (FOUCAULT, [1966], 2002, p. 4). E na invisibilidade que se situa

0 préprio espectador, e de maneira dupla: primeiramente porque, uma vez que
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0 pintor mira para fora da tela, dirige seu olhar a ele, a este espectador, que se
coloca como que no lugar do modelo que o pintor observa, mas que nao esta la
representado. Em segundo lugar, pela invisibilidade do proprio motivo da tela
pintada, cujo contetudo, no entanto, € vedado ao espectador. Apenas adiante
saberemos que o lugar do espectador €, na verdade, ulterior: € que estamos
ocupando, enquanto observadores, o lugar do motivo do pintor, o casal real,
refletido no espelho ao fundo, e que Foucault descreverd apenas ao final da
analise. Toda a composicdo leva o0s espectadores ao desconcertante
questionamento: “somos vistos ou vemos?” ([1966], 2002, p. 6). O proprio jogo
de luz e sombra do quadro revela, segundo Foucault, essa alternancia entre
extrema visibilidade e total ocultacdo dos objetos representados.

O 4pice da analise se d&, entdo, quando do direcionamento do olhar
para as muitas molduras que estampam o fundo da sala representada: uma
delas se destaca pelo brilho, e por ser a Unica efetivamente visivel, que
Foucault identifica como um espelho, a refletir justamente o casal real, olhado
pelo pintor, e que deve se encontrar justamente na posicdo em que estamos
enquanto espectadores: “de todas as representacées que o quadro representa,
ele é a unica visivel; mas ninguém o olha”, apesar de ele ocupar uma posi¢cao
central ([1966], 2002, p. 8-9). O espelho, ao fundo da tela, sem que ninguém a
mire, atravessa toda a representacdo, restituindo “a visibilidade ao que
permanece fora de todo olhar” ([1966], 2002, p. 10). O espelho reflete o casal
que todos os personagens da composicao estdo a ver, sem que seja acessivel,
no entanto, ao espectador: o casal refletido no espelho estd no quadro e nao
estd. O espelho é duplamente invisivel: primeiro porque, na composicao,
ninguém o olha e, segundo, porque aquilo que ele reflete escapa ao angulo da
prépria composicao.

A questéo da linguagem em meio ao problema da representacao surge
guando Foucault finalmente nomeia as personagens e o pintor do quadro,
salientando, no entanto, que apesar de esse nomear parecer fechar a
designacgao, de as palavras efetivamente nomearem as coisas, a relacdo da
linguagem com a pintura €, na verdade, infinita ([1966], 2002, p. 12). E nessa
passagem do primeiro capitulo, Foucault da indicios da relacdo entre a questao
do homem e das ciéncias humanas pela referéncia a incomensurabilidade

entre o olhar e a linguagem:
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[...] por mais que se diga o que se V&, o que se vé nao se aloja jamais
no que se diz, e por mais que se faca ver o que se esta dizendo por
imagens, metaforas, comparacdes, o lugar onde estas resplandecem
ndo é aquele que os olhos descortinam, mas aquele que as
sucessOes da sintaxe definem ([1966], 2002, p. 12).

Os saberes seguem sempre uma determinada ordem, um determinado
conjunto de regras, modos de articulacéo entre o discurso e o objeto, dos quais
um, de modo especifico, unifica suas relacées de designacdo e conhecimento
em torno da figura do homem, qual seja o do pensamento moderno. Na
descricdo da pintura de Velazquez, a nomeacgéo dos personagens, do préprio
pintor, significaria o estreitamento de relacfes infinitas entre o olhar e o
agregado sensivel. A descricdo de Las meninas, antes de identificar os tracos e
elementos reconhecidos ali pela tradicdo, intenta deixar entrever a
multiplicidade de possibilidades, movimentos e intencdes que se apresentam
por si mesmas, “ao nivel de sua existéncia” ([1966], 2002, p. 12).

Mas o quadro de Veladzquez estd composto segundo uma ordem
especifica, aquela da representagcdo, a ordem classica que cindiu
irrevogavelmente a semelhanca entre as coisas e as palavras. O quadro revela
“todo o ciclo da representagdo” ([1966], 2002, p. 14): olhar, tela, pincel e
palheta, figuras representadas, as luzes que revelam e as sombras que
obliteram; o reflexo do espelho; a metalinguagem plastica da reproducao.

Duas possiveis figuras sao apontadas pelo autor, no sentido de conferir
unidade aos elementos desta composi¢do e indicar seu centro: poderiamos
dividir a tela segundo um corte em X, que a abarcasse de ponta a ponta, ou
segundo uma curva, uma concha, cujo recéncavo coincidira com o rosto da
princesa Margarida, reconhecida como tema principal da composi¢ao ([1966],
2002, p. 15-16). Seguindo a guia de uma ou outra destas duas formas, o centro
do quadro nao parece ser o mesmo: “no sentido da profundidade, a princesa se
superpde ao espelho; no da altura, € o reflexo que se superpde ao rosto. Mas a
perspectiva os torna muito proximos um do outro” ([1966], 2002, p. 16). Com
essa observacéo, Foucault nos remete ao ponto exato ao qual toda a descricao
do quadro nos quer conduzir: apesar de a infanta, filha do casal real ser o tema
central da composicdo de Velazquez, de uma outra perspectiva, este papel
parece ser desempenhado pela figura do casal real que, segundo a

representacdo, julgamos estar la, no reflexo do espelho, mas que, a rigor, ndo
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faz parte da composicéo, estando situado um pouco antes da mesma, no exato
lugar onde se posiciona o espectador que contempla.

Esse jogo realiza bem uma analogia do advento do proprio lugar do
sujeito que suplanta a representacdo e, tal qual o casal real, ocupa uma
posicdo soberana, por ser capaz de tudo ver sem, no entanto, ser visto de
modo determinado. Numa analogia com o conteldo da obra, teriamos,
segundo o X desenhado, a infanta Margarida, enquanto tema principal, a
representar aquilo sobre que o texto dedica intenso trabalho: a arqueologia dos
saberes empiricos sobre a linguagem, a histéria natural e as riquezas. E, por
outro lado, segundo o corte em curva, o lugar do sujeito, que jamais esté la, de
modo tdo evidente, como esta a infanta. Como figura reduplicada, o casal real
reine em si todo um jogo de olhares, anunciando sua presenca e, a0 mesmo
tempo, furtando-se ao olhar. Vislumbra-se o sujeito como nucleo da

representagcdo em seus limites:

O rosto que o espelho reflete é igualmente aquele que o contempla; o
gue todas as personagens do quadro olham s&do também as
personagens a cujos olhos elas sdo oferecidas como uma cena a
contemplar; o quadro como um todo olha a cena para a qual ele é,
por sua vez, uma cena. Pura reciprocidade que manifesta o espelho
que olha e é olhado [...]" ([1966], 2002, p. 17).

No entanto, segundo qualquer daguelas linhas imaginarias tracadas, o
lugar inacessivel do sujeito é evocado: ele estd e ndo esta 4, antecipa-nos a
condicao do homem como duplo empirico transcendental, e ocupando um lugar
epistémico ao mesmo tempo central e desprezado, tal como o casal real na
tela. Nao ha sustentaculo para sua soberania, pois que sua presenca €, ao
mesmo tempo, ausente e considerada evidente, podendo ser desconsiderada
enquanto representagdo sem que, supostamente, sua “majestade” seja posta

em questao:

Esse centro € simbolicamente soberano na sua particularidade
historica, ja que é ocupado pelo rei Filipe IV e sua esposa. Mas,
sobretudo, ele o é pela triplice funcdo que ocupa em relacdo ao
guadro. Nele vém superpor-se exatamente o olhar do modelo no
momento em que é pintado, o do espectador que contempla a cena e
0 do pintor no momento em que compfe seu quadro (ndo o que é
representado, mas o que esta diante de nds e do qual falamos).
Essas trés fungbes “olhantes” confundem-se em um ponto exterior ao
quadro: isto é, ideal em relacdo ao que é representado, mas
perfeitamente real, porquanto é a partir dele que se torna possivel a
representacdo; nessa realidade mesma ele ndo pode deixar de ser
invisivel ([1966], 2002, p. 18-19).
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A impossibilidade de se representar, a0 mesmo tempo, € num mesmo
movimento, artista, obra e modelo, remete-nos, de acordo com Foucault, ao
desacordo fundamental da representacdo, uma relacdo que ndao pode mais
estar ai inteiramente presente ([1966], 2002, p. 20). A composi¢cdo do quadro
em seu jogo de luzes e sombras, presencas e auséncias, anteciparia o advento
de uma ordem nova do saber: o fim da representacao pela conducao do sujeito
a fundamento do saber, posicdo esta que revela sua propria fragilidade: este
sujeito ndo pode estar ali, pois sua funcéo € por demais reduplicada, chamada

a servir de modelo, de sujeito e fundamento num mesmo movimento:

Talvez haja, neste quadro de Veldzquez, como que a representacao
da representacdo classica e a definicdo do espaco que ela abre [...]
Mas ai, nessa dispersdo que ela reine e exibe em conjunto, por
todas as partes um vazio essencial é imperiosamente indicado: o
desaparecimento necessario daquilo que a funda — daquele a quem
ela se assemelha e daquele a cujos olhos ela ndo passa de
semelhanga. Esse sujeito mesmo — que € 0 mesmo — foi elidido. E
livre, enfim, dessa relacdo que a acorrentava, a representacéo pode
se dar como pura representacgéo ([1966], 2002, p. 21).

A idade classica como idade da representacdo, diz Foucault, inaugura o
tempo do erro, do desencontro: “as similitudes decepcionam, conduzem a viséo
e ao delirio” ([1966], 2002, p. 65). Os sentidos sdo gquestionados em sua
validade epistemoldgica, e o espirito cientifico e racionalista pde em cheque a
ingenuidade do espirito humano, que julgava encontrar entre a natureza e o
conhecimento uma relacdo de concordancia: “A idade classica instaura o
racionalismo e a ordem cientifica” ([1966], 2002, p. 75).

Mas em que consiste, com efeito, a representacdo para Foucault? A
representacdo ndo € o “colocar diante” de um objeto para um espirito, ou

sujeito (vor-stellen’*?

) € “uma disposi¢ao geral que define um modo de ser da
linguagem, dos individuos da natureza e dos objetos da necessidade e do
desejo” ([1966], 2002, p. 287-288). Representar significa em As palavras e as
coisas cindir, duplicar, tornando proprio a uma Ordem: “tdo essencial para a
idade classica quanto foi para o Renascimento a relacdo com a Interpretacao”

([1966], 2002, p. 80). Essa Ordem € a ordem da mathésis, do calculo universal

% Num sentido especifico e recorrente na filosofia alema, consiste no “colocar diante” (vor-
stellen), a colocacdo do objeto para um sujeito. Em suma: o ato de fazer algo tornar-se
“presente ao espirito”, e que guarda intimas relagdes também com o sentido que o verbo
représenter tem em francés (se représenter = imaginar. Cf. A. Lalande. Vocabulario técnico e
critico da filosofia, 1993, p. 953-954.
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a gue esta submetido todo o pensamento classico, nos termos deste texto de
1966.

Em suma, a representacdo € o sinal da continuidade que acolhe a
diferenca e do pensamento que se dobra sobre si mesmo ([1966], 2002, p. 67),
obedecendo a ordem do conhecimento e do racionalismo. De acordo com esta
ordem, o signo, que no Renascimento constituia o “feliz encontro” da coisa com
sua interpretacdo, numa relacdo de similitude, passa a ser algo forjado,
constituido, a consequéncia de um ato.

O advento desta Ordem demarcaria 0 momento do nascimento de trés
ciéncias empiricas: a gramatica geral, a histéria natural e a analise das
riquezas. A relacdo entre as palavras e as coisas, segundo uma ordem
determinada, revelaria as condi¢cdes de possibilidade tanto das ciéncias como
da filosofia, ndo ocupando esta o lugar primordial de fonte na determinacéo do
fundamento do conhecimento.

A primeira parte de As palavras e as coisas gira em torno, entdo, das
transformacdes ocorridas na épisttmé do Renascimento e que teriam
configurado o saber na idade da representacdo classica, sobrepondo-se ao
saber como semelhanca. De acordo com Foucault, até o final do século XVI, a
semelhanca era a categoria que caracterizava o0 saber da cultura ocidental,
‘permitindo o conhecimento das coisas visiveis e invisiveis” e organizando o
jogo dos simbolos de maneira que, a representacdo, se existia, era mera
repeticdo: “o mundo enrolava-se sobre si mesmo: a terra repetindo o céu, 0s
rostos mirando-se nas estrelas e a erva envolvendo nas suas hastes os
segredos que serviam ao homem”. ([1966], 2002, p. 23). A linguagem ali
figurava apenas como um “espelho do mundo” ([1966], 2002, p. 23).

As similitudes relacionavam por aproximacao, pelo acordo, e mesmo
pela oposicéo, formando tramas semanticas em que as coisas ofereciam por si
mesmas sua visibilidade e suas relagbes umas com as outras. Esta visibilidade
e esta possibilidade do dizer eram garantidas pela assinalacdo de tais
similitudes: marcas, sinais, indicios a serem decifrados, como que depositados
“na superficie das coisas” ([1966], 2002, p. 36). As coisas, que se dao numa
natureza obscura, velada, tornam-se material de uma “hermenéutica das
semelhancgas”, que faz falar os signos, ao passo que uma “semiologia das

assinalagdes” ([1966], 2002, p. 41) fornece os elementos para se encontrar o
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lugar no qual tais signos vém falar e as regras e liames a que estdo sujeitos:
“Buscar o sentido é trazer a luz o que se assemelha.” ([1966], 2002, p. 40).

Nesses termos, o conhecimento do século XVI, segundo a arqueologia
de Foucault, € ao mesmo tempo “ilimitado” e “pobre” ([1966], 2002, p. 42), uma
vez que, apesar de ele ser capaz de lidar com uma infinidade de possibilidades
de relacdes, de semelhancas e assinalacdes, refere-se, no entanto, sempre a
‘mesma coisa”, uma mesma natureza de que se faz um unico discurso: “Por
toda a parte, ha somente um mesmo jogo, o do signo e do similar, e é por isso
que a natureza e o verbo podem se entrecruzar ao infinito, formando, para
quem sabe ler, como que um grande texto unico”. ([1966], 2002, p. 47).

A propria linguagem no ambito deste reconhecimento imbrica-se as
coisas, como que também fazendo parte delas, algo inteiramente diferente da
estrutura que costumamos lhe atribuir, como um conjunto de signos “uniforme e
liso”, dado a clara reflexdo das coisas. Numa referéncia ao Génesis, Foucault
salienta a ideia renascentista de que, em sua primeira forma, a linguagem teria
sido dada aos homens na clareza de uma uniformidade, o que se teria perdido
com o castigo divino imposto aos homens pela audaciosa empreitada da
construgcéo da torre de Babel. Longe de se oferecer como espago uniforme e
liso ([1966], 2002, p. 47), a linguagem encontra-se: “depositada no mundo e
dele faz parte porque, a0 mesmo tempo, as proprias coisas escondem e
manifestam seu enigma como uma linguagem e porque as palavras se
propdem aos homens como coisas a decifrar” ([1966], 2002, p. 47). A
linguagem se torna mdltipla e ndo mais assinala, mas, ainda assim, ela ndo
esta “separada do mundo” ([1966], 2002, p. 50), de modo que sua existéncia
mesma € evocada, no nomear, e ndo naquele espaco liso e transparente de
designacdo. [Essa sua existéncia prevaleceu, segundo Foucault,
predominantemente como escrita, como verbo que o préprio Deus teria
depositado no mundo ([1966], 2002, p. 53). O saber dizia respeito, sobretudo, a
uma continua busca do fazer falar e da interpretacdo total, a relacionar,
portanto, os elementos dados naturalmente, ou concedidos por Deus. Promovia
esse encontro entre as coisas e seu dizer, ambos fazendo parte do mundo;
consistia “em referir a linguagem a linguagem. Em restituir a grande planicie

uniforme das palavras e das coisas” ([1966], 2002, p. 55).
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O final do Renascimento traria uma mudanca indelével na maneira de se
compreender a linguagem, as assinala¢gdes, as palavras e as proprias coisas,
mudanca que Foucault associa ao desenvolvimento da gramética de Port-
Royal ([1966], 2002, p. 58). As palavras e as coisas vao definitivamente
separar-se. A semelhanca passa a constituir tanto a forma como o contetdo
dos signos, de modo que sua estrutura se torna binaria: significante e
significado. Pela primeira vez no mundo ocidental se teria tornado problematico
algo antes inquestionado: como é possivel a ligacdo de um signo com um
significado, e como saber se ambos efetivamente se correspondem? ([1966],
2002, p. 58-59). A linguagem como algo pertinente ao mundo perde lugar na
Idade Classica, sendo que sua Unica expressao, remanescente deste processo
de ruptura, e livre da relacdo de significacdo classica, reside no texto da
literatura, e que manifestaria “o ser vivo da linguagem” ([1966], 2002, p. 60). A
literatura € sempre referida em relacdo a liberdade e a possibilidade de
“abertura” e indeterminacdo a qual o autor retorna renitentemente.

Com a representagdo, instaura-se, entdo, uma nova ordem no saber.
Foucault recorre a figura de Dom Quixote, cujas aventuras constituem um
icone da “decifracdo do mundo”, e um “espelhamento das semelhancgas”
([1966], 2002, p. 64-65). Dom Quixote antecipa a literatura moderna, como
poesia e liberdade da linguagem, ao mesmo tempo em que congrega o0 tema
da loucura enquanto diferenca. Com ele, passa-se a ndo mais descrever o
mundo. As similitudes néo correspondem, elas falham, “decepcionam” e
“‘conduzem ao delirio”; as palavras erram ([1966], 2002, p. 65).

Com o nascimento da representacdo, a linguagem ndo se torna, no
entanto, impotente, e a segunda parte de Dom Quixote € evocada pela sua
“‘dobra sobre si mesma”, em que a primeira parte do romance é referida como
objeto e em que as palavras foram definitivamente convertidas em signos
([1966], 2002, p. 66-67). Apesar de figura classica, Dom Quixote prenuncia a
modernidade pela liberdade da literatura, assim como pela reunido entre poesia
e loucura ([1966], 2002, p. 68). E aqui Foucault retoma a Histéria da loucura,
afirmando o lugar do louco na diferenga, como “jogador desregrado do Mesmo
e do Outro” ([1966], 2002, p. 67). Entre o louco e o poeta ha relacdes
fundamentais, que se dao na ruptura com as similitudes e numa ordem das
identidades e diferencas ([1966], 2002, p. 68).
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Foucault afirma ser o século XVII o tempo do Barroco, do erro, das
suposi¢cbes infundadas, e da critica as semelhancas que, a cada vez, sédo
recusadas em sua evidéncia. Essas suposi¢fes consistem, com efeito, em
falhas do espirito humano na apreensdo da natureza ([1966], 2002, p. 70-71).
Tal como na Histéria da loucura, o autor identifica aqui ordens distintas na
regulacdo do conhecimento, e a oposi¢cao apresentada ali na determinacéo do
lugar da loucura entre razéo e desrazdo na Ildade Classica, é aludida aqui pela
ordenacéo dos conflitos entre identidade e diferenca. A idade classica instaura
a ordem do Mesmo e do Outro no conhecimento ocidental*™’: “dai, toda a
epistétmé da cultura ocidental se acha modificada em suas disposicoes
fundamentais” ([1966], 2002, p. 74-75), engendrando a ordem cientifica do
racionalismo ([1966], 2002, p. 75), um tempo da medida, no qual a linguagem
vai definitivamente deixar o dominio das coisas “para entrar na sua era de
transparéncia e neutralidade” ([1966], 2002, p. 77).

Desenvolve-se uma consideracdo “critica”!

do conhecimento e,
doravante, ele dependera da instauracdo de um ato, um ato de representacao,
gue constitui um signo, e que s6 ganha sentido diante deste ato, “e, se Deus
utiliza ainda signos para nos falar através da natureza, serve-se de nosso
conhecimento e dos lagos que se estabelecem entre as impressdes, para
instaurar no nosso espirito uma relacdo de significagao” ([1966], 2002, p. 82). O
signo encontra sempre seu espaco dentro do conhecimento. Diferentemente do
que ocorria no Renascimento, ndo mantém nenhuma relacdo imediata de
semelhanca com as coisas, e presta-se aos valores da natureza e da
convencao ([1966], 2002, p. 81-84), de modo que o conhecimento se afirmara
como a medida de um célculo que estabelece signos numa linguagem
arbitraria. Todo o esforco do conhecimento sera o de encontrar a mais perfeita
dessas arbitrariedades, a que possa efetivamente dizer o mundo: “A partir da
idade classica, 0 signo é a representatividade da representacédo na medida em
que ela é representavel” ([1966], 2002, p. 89).

A relagdo do saber com os objetos se da sempre por meio do discurso,

de modo que a andlise da linguagem assume a forma de uma gramatica geral,

150 Apesar de o preféacio haver indicado as relagdes entre 0 Mesmo e o Outro como uma pratica

milenar (p. 1X).
1 No sentido da instauracdo de um questionamento, ndo diz respeito, com efeito, a critica
kantiana.



191

e mantém relacdes com a investigacdo acerca dos seres naturais em termos
de classificagdo, de taxionomia, nas quais o discurso visa a adequar-se a
propria natureza.

Ndo ha aqui um sujeito do conhecimento como fundamento da

representacdes, dotado de faculdades capazes de unifica-las, de modo que a

bY 7

identidade necesséria a representacdo € assegurada somente pela
imaginacdo, responsavel pela passagem de uma representacdo a outra por
meio da semelhanga: “[...] Sem imaginacdo ndo haveria semelhanca entre as
coisas” (ldem, p.95). Mas a imaginacdo aqui, embora uma faculdade humana,
ndo é motivo para dispor o homem como centro do ato de conhecer. E a
propria representacdo que, dobrando-se sobre si mesma, garante a repeticao
de impressdes quase idénticas aquelas recebidas da natureza — uma natureza
que €, ela propria, semelhante a si mesma — tornando possivel, entdo, a
imaginacéao ([1966], 2002, p. 97).

N&o que ndo haja uma reflexdo sobre a natureza humana, diz Foucault.
A questdo é gue ela nao € tornada objeto central de andlise, sendo chamada

apenas a assegurar a ligacdo entre imaginacéo e semelhanca:

Se as noc¢des de natureza e natureza humana tiveram na idade
classica uma certa importancia, ndo é porque bruscamente se
descobriu, como campo de pesquisas empiricas, essa poténcia
surda, inesgotavelmente rica, a que se chama natureza; ndo é
também porque se isolou, no interior dessa vasta natureza, uma
pequena regido singular e complexa que seria a natureza humana. de
fato, esses dois conceitos funcionam para assegurar a
interdependéncia, o liame reciproco da imaginacdo e da semelhanca.
Decerto que a imagina¢do ndo €, em aparéncia, sendo uma das
propriedades da natureza humana, e a semelhanca um dos efeitos da
natureza. Mas, seguindo a rede arqueoldgica, que confere suas leis
ao pensamento classico, vé-se bem que a natureza humana se aloja
nesse ténue extravasamento da representacdo que lhe permite se
reapresentar (toda a natureza humana esta ai: apenas estreitada ao
exterior da representagcdo para que se apresente de novo, no espago
branco que separa a presenga da representacido e o ‘re’ de sua
repeticdo); e que a natureza ndo é mais do que o inapreensivel
tumulto da representacdo que faz com que a semelhanca seja ai
sensivel antes que a ordem das identidades seja visivel. Natureza e
natureza humana permitem, na configuracdo geral da epistémé, o
ajustamento da semelhanca e da imaginacdo, que funda e torna
possiveis todas as ciéncias empiricas da ordem ([1966], 2002, p. 98).

E a partir do nascimento dessas ciéncias empiricas que um
conhecimento do homem se tornara possivel, e ndo o contrario. A mathesis
como ordenacdo matematica e racional do universo nada deve a racionalidade

originaria do homem, mas aquela conferida a prépria natureza. Para além de
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uma matematizacdo do mundo, ela implica uma “ciéncia geral” da ordenagao
da natureza e do saber a partir de identidades e diferengas que classificam os
objetos, e numa “anadlise genética”, por meio da qual se observam a ordenagéao
de sequéncias empiricas no que diz respeito aos seres naturais. Assim, nao
sdo o homem, a natureza ou a vida que se dao espontaneamente ao
conhecimento. Estes “fenbmenos” reclamam para si um dominio de

positividades que simplesmente ndo faz parte da épistéme classica.

4.1.1. Gramatica, historia natural e riquezas: as ciéncias empiricas
antes do homem

Uma vez identificada a ordem classica do saber como visédo
matematizada e continua do mundo, trés ambitos distintos do saber serdo
investigados na ruptura da pertenca a esta ordem pela énfase no aspecto
empirico de seus saberes. O que a historia teria considerado como
desenvolvimento e aprimoramento da linguagem e da fala humanas, a
valoracdo das riquezas e do trabalho, e a “descoberta” do homem como ser
vivo, é remetido a fragmentacdo da ordem da representacdo na idade classica,
onde Foucault aponta ndo haver configuracdo para o desenvolvimento de
qualquer filologia, economia ou biologia.

Ha uma densa consideracdo sobre a linguagem em As palavras e as
coisas, sobretudo pelo fato de ela implicar o saber que mantém as mais
estreitas relagbes com a representacdo. Enquanto um dos saberes em torno
dos quais a historia, de um ponto de vista tradicional, observou a evolucao de
faculdades e capacidades humanas, a linguagem, enquanto fala, revela-se em
sua estrutura gramatical durante todo o periodo da representacdo. E contra a
consideracao da linguagem como discurso ou gramatica que Foucault opde o
papel de escape atribuido a literatura, responsavel pela principal, se ndo a
Gnica, consideracdo ontologica por parte do autor no texto. A literatura é
compreendida em seu exercicio de uma “fungao enigmatica” ([1966], 2002, p.

124), como a possibilidade, intrinseca ao proprio ser da linguagem, de se dar
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como expressao ‘livre”, como evasao a critica, ao discurso, e a repeticao da
dialética do Mesmo e do Outro.

Durante a era classica, a funcdo da linguagem era, entdo, a de
representar em palavras um pensamento que representa a si mesmo, ela “nao
€ efeito exterior do pensamento, mas o proprio pensamento”, ao passo que, no
tempo do Renascimento, a linguagem pertencia ao mundo ([1966], 2002, p.
108). Foucault opde a representacdo ao comentario do periodo renascentista,
no qual a leitura do mundo € secundaria com relacéo ao texto, que € o proprio

mundo, num “entrelagcamento de marcas e palavras” ([1966], 2002, p. 109):

A partir da idade classica, a linguagem se desenvolve no interior da
representacdo e nesse desdobramento de si mesma que a escava.
Doravante, o Texto primeiro se apaga e, com ele, todo o fundo
inesgotavel de palavras cujo ser mudo estava inscrito nas coisas; s6
permanece a representacdo, desenrolando-se nos signos verbais que
a manifestam e tornando-se assim discurso ([1966], 2002, p.p. 109).

Uma ambiguidade se teria instaurado, de modo que a linguagem sera
chamada a desempenhar, de um lado, apenas o papel de fun¢éo, conjunto de
mecanismos de articulagdo dos signos ([1966], 2002, p. 110), mas, de outro,
por sua capacidade de deixar transparecer, nas palavras, a verdade daquilo
que representa ([1966], 2002, p. 110). No interior dessa dualidade é que se
gera a tensdo entre aquela funcdo critica e a linguagem da literatura, que
busca “se aproximar daquilo que é a linguagem no seu ser mesmo” ([1966],
2002, p. 112).

Enquanto andlise do pensamento, a linguagem se torna objeto de uma
gramatica geral, um “estudo da ordem verbal na sua relacdo com a
simultaneidade que ela é encarregada de representar” ([1966], 2002, p. 114),
constituindo uma filosofia inerente ao espirito ([1966], 2002, p. 115), e
assumindo a “forma inicial de toda reflexdo, tema primeiro de toda critica”
([1966], 2002, p. 116). A linguagem que, enquanto comentario, era segredo
partilhado (ldem, p. 123), tornou-se possibilidade de revelagéo e de expressao
de um saber que agora diz 0 que esta oculto e precisa ser desvelado: “[...]
trata-se de atribuir & representacao signos pelos quais seja possivel desdobra-
la segundo uma ordem necessaria e visivel” ([1966], 2002, p. 123). Falar,
esclarecer e saber, dizem respeito agora a um e mesmo movimento na ordem

da representacao.
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Doravante, a linguagem sera analisada a partir da proposicdo como
unidade do discurso e expressdo de uma conjuntura entre juizo, sujeito
(matéria/ objeto), atributo, e o préprio liame da atribuicdo ([1966], 2002, p. 130-
131). Enquanto proposicéao, a linguagem, em sua funcao de discurso revelador
do mundo, estabelecera com o verbo uma relacdo ambigua, pois que, de um
lado, este se encontra em meio a todas as outras palavras, na estrutura da
proposicédo e em obediéncia a suas regras, mas, de outro, ganha um estatuto
fundamental, ao mesmo tempo ontologico e epistémico, desempenhando o
papel privilegiado da relacdo da linguagem com o ser ([1966], 2002, p. 130-
131): “Sem uma forma de designar o ser, ndo ha linguagem; mas sem
linguagem, ndo h& verbo ser, o qual € apenas uma parte dela. Essa simples
palavra é o ser representado na linguagem; mas € também o ser representativo
da linguagem” ([1966], 2002, p. 132). Nesta estrutura da proposic¢ao, na qual o
verbo ocupa um lugar determinante, € que encontramos o cerne da linguagem
como gramatica de Port-Royal, e na qual compreendemos o discurso que
nomeia o que € dado a representacao ([1966], 2002, p. 135). A linguagem
assume, entdo, uma funcdo soberana em meio as palavras, sendo capaz de
organiza-las e desmembra-las, de constituir-se em sua funcéo de significacédo e
analise, o que torna possivel, portanto, que passe a ser considerada como
objeto de ciéncia ([1966], 2002, p. 145).

E também a partir da linguagem que Foucault comeca a desenvolver
uma forma epistémica, um “quadrilatero”, no qual funcdes e aspectos do saber
mantém relacbes entre si. Este quadrilatero € o que permite observar a
pertinéncia de todos os saberes investigados, sobre a propria linguagem, a
histéria natural, e a analise das riqguezas, a uma mesma épistéme. Mas é
também, como veremos adiante, o que permite compreender os limites da
representacdo e do pensamento classico com o advento da figura do homem,
também ela pensada a partir de um quadrilatero, quando do desenvolvimento
daqueles saberes como “empiricidades”.

No caso da linguagem, os vértices desse quadrilatero sdo ocupados por
suas funcdes: proposicao, articulacdo, derivacédo, e designacao, que entre si se
relacionam ou opdem ([1966], 2002, p. 163). A proposicdo é o lugar das
relacdes entre identidade e diferenca, € ela quem estabelece a relacdo das

palavras com as coisas: indo “da afirmacao envolvida em todo ato de julgar a
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designacao implicada em todo ato de nomear”, nomeando sempre algo que em
si ja é representado ([1966], 2002, p. 164).

As outras fungdes da linguagem desempenham as relacdes de analogia
necessarias ao conhecimento, por meio das quais se sustenta, no pensamento
classico, a funcdo da semelhanca, perdida no Renascimento ([1966], 2002, p.
164). No centro deste quadrilatero se acha o nome, que guarda em si a
condicdo de possibilidade da propria taxionomia, da classificacao, unificando
todas as fung¢des da linguagem, sendo também por meio dele “que o discurso
se articula com o conhecimento” ([1966], 2002, p. 164) e que “toda a linguagem
pode entrar numa relagdo com a verdade” ([1966], 2002, p. 165). Na relacdo
entre a proposicado e as semelhancas possiveis pelas funcdes de designacéo,

derivacao e articulacao, centra-se a

unidade sélida e cerrada da linguagem na experiéncia classica. E ela
que, pelo jogo de uma designacdo articulada, faz entrar a
semelhanca na relacdo proposicional. Quer dizer, num sistema de
identidades e diferencas, tal como é fundado pelo verbo ser e
manifestado pela rede dos nomes. A tarefa fundamental do “discurso”
classico consiste em atribuir um nome as coisas e com esse nome
nomear o seu ser. Durante dois séculos, o discurso ocidental foi o da
ontologia. ([1966], 2002, p. 169).

Na contramao dessa linguagem impera a literatura classica que toma o
nome nao por sua funcdo de liame, fundamento, classe, mas por sua
capacidade de dizer “o ser bruto da linguagem”, um “discurso nao-discursivo”
([1966], 2002, p. 167), livre de qualquer representacao.

Por seu turno, e como parte da configuracdo classica dos saberes,
segundo a divisdo de As palavras e as coisas, a histéria natural se desdobra
pela atribuicdo de uma maior amplitude aos seres vivos, uma racionalidade
prépria descoberta em meio a racionalidade mecéanica cartesiana ([1966], 2002,
p. 172). Foucault esfor¢a-se por mostrar, no entanto, que até o fim da idade
classica, ndo havia, no conhecimento dos seres e da histéria natural alguma

coisa como a “vida”:

Pretende-se fazer histdrias da biologia no século XVIII; mas ndo se
tem em conta que a biologia ndo existia e que a reparticdo do saber
que nos é familiar ha mais de 150 anos ndo pode valer para um
periodo anterior. E que, se a biologia era desconhecida, o era por
uma razao bem simples: é que a prépria vida ndo existia. Existiam
apenas seres vivos e que apareciam através de um crivo do saber
constituido pela histéria natural ([1966], 2002, p. 174-175).
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E por meio da representacéo que se pode compreender o que podia ser,
no século XVIII, algo como uma histéria dos seres naturais, sendo a
caracteristica de ser vivo apenas uma classificacdo dentre outras. E a
representacdo que fornece o solo comum no qual se devem encontrar as
coisas e a linguagem, as quais, em si mesmas, estdo separadas. O propdsito,
entdo, € o de conduzir, por meio do olhar, o mais préximo possivel, a
linguagem as coisas ([1966], 2002, p. 181). Assim como, no dominio da
linguagem, a proposicdo aproxima sujeito e atributo por meio do verbo, a
descricdo, na histéria natural, faz falar a representacdo dos seres naturais
(Idem, p.186). A estrutura exerce um papel equivalente ao da proposicéo e da
articulacao linguisticas, designando o que é visivel, organizando previamente o
que é dado a histéria natural e, juntamente com o carater que, além dos
valores designativos, fornece o lugar onde ocorre a derivacdo dos nomes que
organizam as espeécies, insere a histéria natural na mathésis ([1966], 2002, p.
187-191).

A relacdo da linguagem com a historia natural, organizada segundo o
quadrilatero acima referido, € possivel, segundo Foucault, pois que ambas se
encontram sob uma mesma ordem, heterogénea com relagdo as do
Renascimento e da idade classica. Linguagem como nomear e historia natural
sdo contemporaneas, e 0 que aquela nomeia ndo sdo 0s seres em si, mas uma
estrutura ordenavel, e sobre a qual se pode falar: constréi-se uma “linguagem
segunda a partir dessa linguagem primeira, mas certa e universal” ([1966],
2002, p. 191). As designacbOes referem-se apenas a outras designacoes
([1966], 2002, p. 199), num sistema de ordenamento de identidades e
diferencas inteiramente distinto daquele das assinalacdes renascentistas, pelas
quais cada coisa designava, com efeito, apenas a si mesma.

Assim como a linguagem, a representacdo, no ambito da histéria natural,
segue uma ordenacdo sincrénica, na qual o elemento do tempo jamais é
fundamental nas aproximacdes e distanciamentos de uma espécie com relagao

a outra. N&o ha, de acordo com Foucault, a ideia de evolucdo™?:

192 «A Histéria natural se distingue arqueologicamente de uma histéria da natureza e se
apresenta antes como discurso da natureza e discurso de uma natureza continua [...] a
classificagdo taxinbmica se relaciona essencialmente a uma teoria da linguagem”. P. Sabot.
Lire les mots et les choses, 2006, p. 42.
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N&o ha nem pode haver sequer a suspeita de um evolucionismo ou
de um transformismo no pensamento classico; pois o tempo jamais é
concebido como principio de desenvolvimento para os seres vivos na
sua organizacéo interna; s6 é percebido a titulo de revolucéo possivel
no espaco exterior onde eles vivem ([1966], 2002, p. 208).

Por mais que a historia natural observe revolu¢des por meio das quais
os seres se transformam, elas apenas desempenham o papel de principio de
continuidade que caracteriza a superficie sem interrupcdo formada por esses
mesmos seres ([1966], 2002, p. 210). A continuidade € anterior ao préprio
tempo e a histdria, o que aqui tem uma conotacdo meramente negativa, e
garante que, de um lado, os seres vivos assumem paulatinamente formas
diferenciadas que lhe tornarédo algo inteiramente novo, ou, de outro, seguindo
esta continuidade, encaminham-se no sentido de uma forma mais perfeita,
numa “espécie terminal’, dotada dos caracteres de todas as outras que lhe
antecederam ([1966], 2002, p. 212).

Nessa segunda perspectiva de negatividade continua, o proprio homem
figuraria como uma espécie esbogada pela natureza de modo “provisoriamente
terminal” para a constituicdo da qual muitos protétipos rudimentares se teriam
perdido. Apenas enquanto conjunto € que se pode conceber mudancas e
transformacdes na historia das espécies, o que impediria 0 desenvolvimento de
qualquer teoria evolucionista na idade classica: “a historia natural ndo concebe
uma histéria da natureza” ([1966], 2002, p. 217). E antes pela sua relacdo com
outros saberes de uma mesma épistéme, de um mesmo a priori histoérico, que

se pode observar a dindmica dos seres Vivos:

Esse a priori é aquilo que, numa dada época, recorta na experiéncia
um campo de saber possivel, define 0 modo de ser dos objetos que
ai aparecem, arma o olhar cotidiano de poderes teéricos e define as
condicbes em que se pode sustentar sobre as coisas um discurso
reconhecido como verdadeiro” ([1966], 2002, p. 219).

Ha& uma relacao critica entre a linguagem e a teoria da natureza que as
mantém numa fundamental contemporaneidade. Conhecer, designar e
descrever espécies diz respeito também a busca pela linguagem que possa,
com efeito, representar verdadeiramente, isto €, pelo simples fato de ser
discurso, a histéria natural desempenha um papel critico com relagdo a
linguagem, no sentido de ser constante questionamento sobre sua verdade e
validade. O discurso que descreve espécies sO é possivel pela continuidade

em que se encontram implicadas linguagem e histéria natural, continuidade que
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torna possivel a relacdo entre as palavras e as coisas, entre aquelas
descricbes e os seres nomeados, de modo que, diz Foucault, a vida n&o
encontra ai um lugar préprio, um dominio fundamental, uma caracteristica
fundamental e distintiva com relacdo ao inanimado, constituindo apenas uma
categoria de classificacdo: até o fim do século XVIIl ndo h& biologia ([1966],
2002, p. 222-223).

Um passo fundamental sera necessario antes que se possam constituir
ciéncias como a biologia e a filologia, e, nesse sentido, Kant irA desempenhar
um papel determinante na consideracdo do tempo, das sinteses e da
dispersdo: “isolando a causalidade, inverte a questdo; la onde se tratava de
estabelecer as relacdes de identidade e de distingdo sobre o fundo continuo
das similitudes, ele faz surgir o problema inverso da sintese do diverso” ([1966],
2002, p. 225). Sintese essa que ocupara um lugar soberano, unificando todas
as representacdes, de modo que a questao critica ndo mais relacionara apenas
seres e linguagem, natureza e natureza humana, mas se colocard como
condicdo de todo e qualquer conhecimento (ldem). Nesse movimento, a vida
surge como objeto de andlise e se destaca como um objeto em meio a outros,
tornando-se condi¢cdo de possibilidade para o desenvolvimento das proprias
“filosofias da vida” ([1966], 2002, p. 225).

Do mesmo modo, na consideracdo do saber relativo as riquezas na
idade classica, que se relaciona com a graméatica geral e a histéria natural,
Foucault aponta para a impossibilidade de uma ciéncia classica da economia.
A analise das riquezas tem, com efeito, um diferencial com relacdo aqueles
outros saberes, pelo fato de dizer respeito a uma pratica e a instituicdes, o que,
no entanto, ndo a faz escapar a “rede arqueoldgica” implicada na épistéme
classica ([1966], 2002, p. 230). Durante o Renascimento, a analise das
riguezas se atinha aos problemas do preco e do metal como “massa metalica”,
como matéria, substancia monetaria e signo de medida do valor daquelas. A
propria moeda tinha seu preco, e estava submetida as variagdes de valor como
todas as outras mercadorias ([1966], 2002, p. 231-235). Em sentido estrito, a
prépria ideia de riqueza como objeto de saber s6 se torna possivel com o
advento do mercantilismo. Doravante ndo serd mais a massa metalica, a

guantidade em ouro ou prata, a responsavel por atribui valor aos produtos, mas



199

sua capacidade, enquanto moeda, de significar, de fornecer preco as
mercadorias ([1966], 2002, p. 239).

Depois do mercantilismo,

Toda riqueza € monetizavel; e é assim que ela entre em circulagéo.
Da mesma forma, todo ser natural era caracterizavel e podia entrar
num taxinomia [sic]; todo individuo era nomeavel e podia entrar numa
linguagem articulada; toda representacdo era significavel e podia
entrar, para ser conhecida, num sistema de identidades e diferencas
([1966], 2002, p. 240).

Esse sistema de identidades e diferencas nao diz mais respeito apenas
a um calculo material, mas a producgdo, as trocas, ao uso das riquezas que,
além de serem representaveis, correspondem a objetos de desejo, pautam-se
pela necessidade, pela utilidade, estando, portanto, sujeitas a variacoes e
estimativas ([1966], 2002, p. 240-242). Assim, a riqueza sO é efetivamente
exprimida em termos de dinheiro porque este cumpre ai uma funcéo
representativa ([1966], 2002, p. 245), de modo que o préprio metal torna-se
uma mercadoria dentre outras, sujeitas as regras de circulacédo e ao valor que a
partir dela se desenha. O valor s6 é atribuido pela relacdo que a moeda
estabelece com o produto: “La onde a histéria natural descobria zonas de
identidades separadas por diferencas, a analise das riquezas descobre
“diferenciais” — tendéncias ao aumento e a diminuicdo” ([1966], 2002, p. 262).

Uma mesma épistéme, sustenta Foucault, relaciona a representacdo do
que diz respeito ao carater, no ambito das espécies naturais, e do que diz
respeito a moeda e a valoracédo, no dominio da andlise das riquezas. Enquanto
aguele se vale de uma continuidade entre os seres para nela firmar as
identidades e as diferencas, a moeda, por meio da atribuicdo de preco, dispde
0s produtos numa relacdo continua de variagdo, de aumento e diminuicdo
([1966], 2002, p. 262).

E a propria representacdo que se coloca como fundamento da atribuicdo
de valor, tornando a andlise das riquezas proxima ndo sO da historia natural,
mas também da gramatica geral, 0 que se pode observar pela consideracéo de
duas teorias distintas do valor na idade classica. De acordo com a primeira, 0
valor tem sua constituicdo no ato da troca, o que Foucault aproxima de uma
consideracdo da linguagem como tendo sua esséncia no interior da
representacdo, sendo o verbo o fundamento da atribuicdo. De acordo com a

segunda, a atribuicdo do valor é anterior a troca, e sua condicdo primeira, 0
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que Foucault aproxima de uma consideracao da linguagem cuja esséncia se
encontra do lado das “designacbes primitivas”, em que a linguagem esta
“enraizada fora de si mesma” ([1966], 2002, p. 264). Desse modo se dividiriam
as teorias utilitaristas, de um lado, e fisiocratas, de outro, as primeiras
atribuindo o valor as trocas, e as Ultimas, remetendo o valor a propria
existéncia das riquezas. Em ambos os casos, tal como no caso da histéria
natural, unem-se o momento de atribuicdo e o de articulacédo ([1966], 2002, p.
277).

O valor desempenha, portanto, no ambito da analise das riquezas, o
mesmo papel que a estrutura, na histéria natural, e os elementos néo-verbais
da proposicdo, na gramatica geral ([1966], 2002, p. 279). Assim, no solo que
constitui a representacdo classica, o que sempre estd em questdo sdo as
relacéo entre o sentido e a forma da verdade, de um lado, e o sentido e a forma
do ser, de outro, o que, segundo Foucault, um olhar contemporéneo
compreenderia como o0s horizontes de uma ontologia e de uma semantica
([1966], 2002, p. 287): “A linguagem nao € senao a representacdo das
palavras; a natureza ndo é sendo a representacdo dos seres; a necessidade
ndo é sendo a representagdo da necessidade” ([1966], 2002, p. 289). Com o
fim da representacéo, libertar-se-ao dela tanto a linguagem como o ser vivo e a
necessidade, obscurecendo a claridade continua da era classica, e trazendo
uma série de dificuldades para o saber ([1966], 2002, p. 292).

4.1.2. Os limites da representacéo: finitude e positividades

O final do século XVIII marcard uma ruptura da continuidade entre as
palavras e coisas no ato representativo. A idade classica havia encontrado na
representacdo um solo identitario, a possibilidade do encontro entre as coisas e
0 conhecimento, unidade esta que havia sido rompida desde o fim do
Renascimento. Esta unidade seria a ordem do conhecimento e da razdo. Mas a
arqueologia, que tem por meta o exame das continuidades e descontinuidades

do pensamento ocidental, depara-se com um novo impasse ao identificar um
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lapso entre as coisas elas mesmas e a representacdo. Falta algo a
representacdo. Falta-lhe um fundamento. Uma vez cindido o espaco da
similitude no Renascimento e instaurada a ordem da mathésis na idade
classica, o pensamento ocidental, e por isso ele teria sido desde entdo
transformado e marcado definitivamente, vai girar em torno da ordem do
fundamento. O ato de conhecer passa a ter uma relacao de interdependéncia
com o ato de fundar, o que levar4d a modernidade a conceber uma estrutura
como o sujeito do conhecimento.

Seu advento esta estreitamente relacionado, como Foucault j& nos havia
advertido, ao papel central que sera desempenhado pelo tempo e pela histéria:
com a quebra das continuidades e simultaneidades, a representacdo ndo mais
pode funcionar como solo comum dos diferentes saberes: “a Histéria da lugar
as organizacGes analdgicas, assim como a Ordem abrira o caminho das
identidades e das diferengas sucessivas” ([1966], 2002, p. 300). Desde entéo,
para o pensamento ocidental, sera premente investigar a origem das coisas e 0
curso que teria percorrido cada um dos fendmenos estudados: “A filosofia do
século XIX se alojara na distancia da histéria a Historia, dos acontecimentos a
Origem, da evolugao ao primeiro dilaceramento da fonte, do esquecimento ao
Retorno” ([1966], 2002, p. 301). E o tempo em que sera fundamental considerar
gue o proprio pensamento tem uma historia ([1966], 2002, p. 301).

Diante da historia, as riquezas ndo podem ser outra coisa que o produto
de um trabalho, € a ele que elas representam ([1966], 2002, p. 305), e o ato de
trocar responde apenas as necessidades de diversas naturezas, elas € que
passam a dar “a medida que estabelece as igualdades e as diferengas” ([1966],
2002, p. 307), sendo esta medida absoluta, e imposta de fora ao homem
([1966], 2002, p. 308). Juntamente com o trabalho, que escapa ao alcance da
representacdo como acordo de simultaneidades, a consideracao do tempo e da

histdria trazem a ideia de finitude ao saber sobre as riquezas:

Se o0 ouro vale duas vezes mais que a prata nao € mais porque 0s
desejos e necessidades dos homens sdo comparaveis, mas porque,
por meio de seu corpo, eles experimentam a mesma fome ou porque
0 coracdo de todos obedecem as mesmas seduc¢des; € porque todos
eles sdo submetidos ao tempo, ao esfor¢co, a fadiga e, indo ao
extremo, a propria morte ([1966], 2002, p. 309).

A andlise das riquezas desponta agora para uma antropologia que pde

em questdo a esséncia do homem (sua finitude, sua relagdo com o tempo, a
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iminéncia da morte). De outro lado, indica a possibilidade de uma economia
politica que nao teria mais por objeto a troca das riqguezas, mas a producao, as
formas do trabalho; o capital ([1966], 2002, p. 309). Essas formas do trabalho
que serdo determinantes para 0 pensamento sobre as riquezas tornam
possivel o nascimento de uma ciéncia como a economia.

O que é empirico converte-se em positivo, tornando possiveis ciéncias
sobre a vida, o trabalho e a linguagem que, diante da histéria, lhe séo
anteriores, como que dotadas de um carater transcendental. Torna-se possivel
a economia politica como a ciéncia que toma por objeto um homem que
trabalha, e que estd sujeito as vicissitudes relacionadas ao processo de
producdo, ao tempo gasto, as transformacdes operadas pelas médos humanas:
“[...] uma antropologia que fala de um homem tornado estranho a si mesmo e
uma economia que fala de mecanismos exteriores a consciéncia humana”
([1966], 2002, p. 310).

No ambito da histéria natural, permanece a pratica da classificacdo, mas
seu fundamento ndo é mais a representacdo, e sim a organizacdo da vida a
partir de suas fungdes essenciais: “o carater ja ndo é diretamente extraido da
estrutura visivel, pela sua presenga ou auséncia” ([1966], 2002, p. 312), pois
que a noc¢do de vida € que se torna determinante, constituindo-se como um
conjunto de relacdes fisiologicas, empreendendo uma ruptura fundamental
entre o vivo e 0 ndo vivo na distincdo entre os seres sem que, contudo, esse
principio jamais seja visivel em si mesmo. A vida é um principio inteiramente
indeterminado, mas que, no entanto, comporta o visivel e o invisivel na
natureza ([1966], 2002, p. 314-315).

No ambito da linguagem, cindida a representacdo, ndo ha mais
fundamento para a gramatica geral, pois que as palavras, diante de sua propria
origem, mostram-se suscetiveis a flexdo, a transformagdo, aos
desdobramentos, de modo que linguagens distintas de periodos e culturas
distintas serdo postas em relacdo. Nao se busca mais a origem absoluta da
linguagem ([1966], 2002, p. 320), pois seu originario nao diz respeito a uma
primeira palavra pronunciada, mas a relagbes originarias entre formas de se
organizar radicais e flexdes. O sujeito dessas relacdes ou a coisa designada

torna-se anterior com relagdo ao Nome e ao verbo ([1966], 2002, p. 324).
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A representacao perde sua capacidade de “criar a partir de si mesma, no
seu desdobramento proprio e pelo jogo que a reduplica sobre si, os liames que
podem unir seus diversos elementos” ([1966], 2002, p. 328), e uma vez que 0S
saberes ndo poderdo operar relacbes de aproximagcdo ou oposicdo, de
reparticdo de identidades e diferencas, aquele liame devera, a partir de agora,

ser encontrado alhures, fora da representagéo:

[...] havera coisas, com sua organizacdo propria, suas secretas
nervuras, 0 espaco que as articula, o tempo que as produz; e, depois,
a representacao, pura sucessao temporal, em que elas se anunciam
sempre parcialmente a uma subjetividade, a uma consciéncia, ao
esforgo singular de um conhecimento, ao individuo “psicoldgico” que,
do fundo de sua propria historia, ou a partir da tradicdo que se lhe
transmitiu, tenta saber. A representacdo estid em via de ndo mais
poder definir o modo de ser comum as coisas e ao conhecimento
([1966], 2002, p. 330).

E o sujeito transcendental, capaz de unificar as representacdes em sua
dispersédo, o fundamento no qual se buscara agora a juntura perdida entre as
palavras e as coisas. Este sujeito é, porém, contemporaneo ao nascimento do
homem como objeto, 0 homem ser vivo, produtor e falante, suscetivel & mesma
historicidade a qual estdo sujeitos os objetos empiricos. Essa “dobra” no saber
marcara o nascimento do pensamento moderno que, diante deste estatuto
ambiguo do homem como sujeito e objeto de si mesmo, tenderd a
antropologizar todo e qualquer conhecimento em busca do Mesmo, da
identidade perdida.

Nesse contexto, Foucault apontara a coexisténcia de duas formas de
pensamento estranhas uma a outra no sentido da superacao dos limites da
representacdo: a ideologia francesa e a filosofia critica. Apesar de opostas,
ambas relacionardo as representacdes entre si. A Ideologia se propde fundar
filosoficamente as ciéncias®®®, mas, diferentemente do pensamento critico, ndo
buscara qualquer fundamento para a representacdo, apenas as percorre, as
une e as organiza sob leis de composi¢cdo, o que faz com que ela nao
ultrapasse o horizonte da representacdo, diferentemente da critica que pbe a
questdo sobre as condigBes que definem sua formula ([1966], 2002, p. 331-
333).

Esta mudanca radical da ordem a partir da qual se desenrolam os

saberes empiricos, considerados a partir de entdo como positivos, vai de par

153 Cf. P. Sabot. Lire les mots et les choses, 2006, p. 67.
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ao advento desta forma nova de pensamento sujeita a dispersao do tempo, a
historia e a finitude. E € na ideia de sintese que este pensamento revela uma
forma distinta do discurso: a expressao e a validade de um juizo, enquanto um
ato do pensamento, sdo frutos de uma ligacdo, de uma relacdo possivel

apenas a partir de um sujeito transcendental como fundamento:

A analise da representacdo, no momento em que atinge sua maior
extensao, toca, em sua orla mais exterior, um dominio que seria mais
OU menos — ou antes, que sera, pois nao existe ainda — o de uma
ciéncia natural do homem. Por muito diferentes que sejam pela sua
forma, seu estilo e seu intento, a questao kantiana e a dos Ideélogos
tém o mesmo ponto de aplicacdo: a relacdo das representacdes entre
si [...] Kant contorna a representacdo e o0 que nela é dado para
enderecar-se aquilo mesmo a partir do qual toda representagéo, seja
ela qual for, pode ser dada [...] Qualquer outra ligacdo, para ser
universal, deve fundar-se para além de toda experiéncia, no a priori
gue a torna possivel. Ndo que se trate de um outro mundo, mas das
condicdes sob as quais pode existir qualquer representacdo do
mundo em geral ([1966], 2002, p. 332-333).

Ao problema da dispersao do tempo, quando a propria histéria e a busca
pelas origens se tornam a tonica do pensamento ocidental, atrela-se o
desenvolvimento da filosofia transcendental kantiana, que Foucault considera
como expoentes de uma mesma épistéme. Diante da finitude, o problema da
relacdo ser/ representacdo se vé desfeita em favor da ordem critica™*: uma vez
que a propria representacdo sera questionada em sua origem, quais serao as
suas condicdes de possibilidade? A representacdo recai no horizonte da
finitude, sendo posta em questdo em seus fundamentos, sua origem e seus
limites. Com efeito, diante da critica, todo pensamento que se queira fundar
ainda sobre a representacdo caird no horizonte da metafisica e do dogmatismo,
visto ndo terem sido tratadas as questbes sobre os limites e condicbes de
possibilidade do préprio conhecimento. Por outro lado, diz Foucault, a filosofia
critica torna metafisica a atribuicdo de valor transcendental aos saberes
empiricos, ao saber das positividades.

O fim da representagcdo torna possiveis duas novas formas de

pensamento:

Uma interroga as condi¢cdes de uma relacdo entre as representacdes
do lado do que as torna em geral possiveis: pde assim a descoberto
um campo transcendental em que o sujeito, que jamais € dado a
experiéncia (pois ndo é empirico), mas que é finito (pois ndo tem
intuicdo intelectual), determina na sua relagcdo com um objeto = x
todas as condi¢des formais da experiéncia em geral; é a andlise do

154 Aqui, no sentido moderno, kantiano.



205

sujeito transcendental que extrai o fundamento de uma sintese
possivel entre as representacdes. Em face dessa abertura para o
transcendental, e simetricamente a ela, uma outra forma de
pensamento interroga as condicbes de uma relacdo entre as
representacdes do lado do ser mesmo que ai se acha representado:
0 que, no horizonte de todas as representacfes atuais, se indica por
si mesmo como o fundamento da unidade delas séo esses objetos
jamais objetivaveis, essas representacdes jamais inteiramente
representaveis, essas visibilidades ao mesmo tempo manifestas e
invisiveis, essas realidades que estdo em recuo na medida mesma
em que sado fundadoras daquilo que se oferece e se adianta até nos:
a poténcia de trabalho, a forca da vida, o poder de falar ([1966], 2002,
p. 335-336).

Essa reduplicacdo empirico-transcendental remete 0 pensamento a uma
“tarefa talvez infinita”, de ciéncias empiricas que buscam as condi¢cbes de
possibilidade da experiéncia nas condicdes de possibilidade da propria
existéncia dos objetos, e de uma filosofia transcendental que faz coincidir as
condicBes de possibilidade dos objetos da experiéncia com as condi¢cdes de
possibilidade da prépria experiéncia ([1966], 2002, p. 336). Duas formas de
saber pertencentes a uma mesma épistéme, com a diferenca de que a reflexédo
sobre o trabalho, a vida e a linguagem se centram do lado do objeto,
colocando-se, no entanto, para além dele, totalizando os fendbmenos e sua
coeréncia a priori ([1966], 2002, p. 336), dizendo respeito, no entanto, ao
dominio das sinteses a posteriori, e criando as condi¢cdes de possibilidade do
positivismo, enquanto que a outra se ocupa da “sintese a priori de toda
experiéncia possivel” ([1966], 2002, p. 336).

Segundo Foucault, a épisttmé moderna pode ser pensada a partir de
uma relacdo triangular entre a critica, o positivismo e a metafisica ([1966],
2002, p. 337-338), o que engendra o desenvolvimento, por um lado, de um
campo de ciéncias formais, puras e dedutivas, e, por outro, um dominio relativo
as ciéncias “a posteriori’, empiricas, que, em sendo quantitativas, valem-se
também, ainda que em parte, das formas dedutivas e mateméticas, na busca
por uma cientificidade positiva, como que visando ao fundamento, fungéo antes
desempenhada pela méathésis universal classica ([1966], 2002, p. 338). A
disposi¢éo antropoldgica que comeca a se formar marcara o desenvolvimento
do conhecimento ocidental como um todo, reunido em torno do homem como
sujeito e fundamento do conhecimento, o que se desdobrard também na

formacgao de “ciéncias” especificas sobre o homem.
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4.2. A disposicao antropoldgica e seus limites

Como vimos™®®, os cursos ministrados por Foucault no inicio da década
de 50, Connaissance de [I'homme et réflexion transcendantale (1952);
L’Angoisse (1953), e Problemes de I'anthtropologie (1954-1955), ocupavam-se,
dentre outros temas, do problema do nascimento das ciéncias humanas,
revelando que esta Ultima questdo esteve na base da formacéo da arqueologia,
e 0 quao este nascimento seria, desde o inicio da década de 50, atrelado ao
desenvolvimento da filosofia transcendental kantiana. Em As palavras e as
coisas, Foucault parece ter encaminhado o problema para a atribuicéo de valor
transcendental as ciéncias empiricas, como o acontecimento no ambito nao
filoséfico, que teria tornado possivel o nascimento de uma “realidade humana”
como objeto.

Em termos distintos, essa problemética foi antecipada na Tese
Complementar'®®, quando Foucault, tratando do contexto intelectual europeu
da redacéo da Antropologia de Kant, aborda as “fontes empiricas que ajudam e
sustentam a reflexao antropoldgica” (FOUCAULT [2008], 2011, p. 99). Ele se
refere aos tratados de antropologia e de psicologia empirica, com cujos autores
Kant mantinha interlocucdo, e que teriam, certamente, influenciado as
pesquisas do filésofo de Kénigsberg™’. Nesse contexto, Foucault identifica, na
Psicologia Empirica de Carl Christian Schmid, a distingcdo entre trés tipos de
ciéncias humanas, uma se ocupando do que no homem diz respeito a
interioridade, ao sentido interno (psicologia), outra, ao que lhe é externo, assim
como ao seu corpo (objeto de uma antropologia médica) e, por fim, a

antropologia propriamente dita, relativa as relagdes entre o interior e o0 exterior.

195 cf. Capitulo 2.

0t 2.6.

%" para além de Schmid, Foucault alude a Baumgarten (Psychologia empirica, 1791), e Platner
(Anthropologie, 1790), Schmid. Cf. M. Foucault [2008]. Génese e estrutura da Antropologia de
Kant, 2011, p. 98.
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Foucault diz certamente se encontrar ai a fonte inspiradora da divisdo™® da
Antropologia de Kant ([2008], 2011, p. 100).

Estes textos do final do século XVIII revelariam o nascimento de
“antropologias novas”, supostamente cientificas, avessas ao cartesianismo, e
que vislumbrariam, no corpo humano, uma realidade especial e peculiar com
relacdo a physis, aos corpos naturais em geral ([2008], 2011, p. 100): “De fato,
se uma ciéncia da natureza parece estar deslocada em relagédo a uma ciéncia
da fisica € na medida em que esta Ultima ndo pode mais cobrir o dominio do
corpo humano” ([2008], 2011, p. 101).

Ora, As palavras e a coisas ndo fard mais referéncia a “antropologias
novas”. A propria questdo das ciéncias empiricas, as quais a ordem da
historicidade da temporalidade atribuirA um valor transcendental, estardo na
base do nascimento de uma antropologia na qual o corpo humano é chamado
a ocupar lugar de fundamento. O que ali era tratado como uma antropologia
“‘nova” se torna, em As palavras e as coisas, 0 lugar mesmo do nascimento da
antropologia, substituindo o registro do cartesianismo no fim da era classica,
guando a representacao se viu diante de seus proprios limites.

Fora do horizonte da mathésis classica, o saber se vera envolvido em
duas distintas vertentes. De um lado, implicado nas relagdes entre a
formalizacdo do pensamento e da linguagem pela via do campo
transcendental, de outro, relacionando esse campo transcendental ao dominio
da empiricidade (FOUCAULT [1966], 2002, p. 341). De um modo ou de outro, 0
pensamento moderno se vera enredado numa hipdstase da subjetividade, seja
como funcéo légica, seja enquanto uma consciéncia em relacéo a totalidade do
mundo empirico, orientacdo a qual se vé vinculado o destino do pensamento
ocidental (FOUCAULT [1966], 2002, p. 341). A filosofia transcendental:

[...] tenta assentar os direitos e os limites de uma I6gica formal numa
reflexdo de tipo transcendental e, por outro lado, ligar a subjetividade
transcendental ao horizonte implicito dos contetddos empiricos que s6
ela tem possibilidade de constituir, manter e abrir mediante
explicitagdes infinitas. Mas talvez ndo escape ela ao perigo que
ameaca, antes mesmo da fenomenologia, todo empreendimento
dialético, e a faz, queira ou ndo, resvalar numa antropologia. Sem
davida, ndo é possivel conferir valor transcendental aos contetidos
empiricos nem desloca-los para o lado de uma subjetividade

%8 “Didatica Antropolégica — Da maneira de conhecer tanto o interior quanto o exterior do ser

humano” e “Caracteristica Antropolégica — Da maneira de conhecer o interior do homem pelo
exterior”.
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constituinte, sem dar lugar, a0 menos silenciosamente, a uma
antropologia, isto €, a um modo de pensamento em que os limites de
direito do conhecimento (e, consequentemente, de todo saber
empirico) sdo ao mesmo tempo as formas concretas da existéncia,
tais como elas se dao precisamente nesse mesmo saber empirico
([1966], 2002, p. 342).

O sujeito s6 nasce para o pensamento moderno como possibilidade para
a representacdo, ou para as representacdes, de modo a unifica-las numa
sintese fundamental, garantindo, entdo, o lugar de sua validade. Sendo que
esta subjetividade, enquanto conjunto de faculdades humanas determinadas,
esta dispersa diante da temporalidade, da historicidade; da finitude, o que nos
faz retomar, na leitura de Foucault da antropologia de Kant, a finitude de
sinteses dispersas, de um “Eu” disperso no mundo; nas formas de sua
concretude. De acordo com a arqueologia de Foucault, o dominio das
positividades, diante da finitude, e ofuscado pela histéria tradicional, é
contemporaneo ao desenvolvimento da filosofia transcendental e representa a
parte mais importante ([1966], 2002, p. 344) do advento da ordem moderna do
saber. No ambito da economia politica, a analise do trabalho, medido em
jornadas, e em funcdo da necessidade de subsisténcia, € diretamente inserida

numa realidade historica:

A positividade da economia se aloja nesse védo antropoldgico. O
Homo oeconomicus ndo € aquele que se representa suas préprias
necessidades bem como os objetos capazes de as saciar; é aquele
passa, usa e perde sua vida escapando da iminéncia da morte
([1966], 2002, p. 353).

Enquanto um ser finito de producdo, o homem é seu corpo, suas
necessidades, os contingentes modos de regular sua produc¢éo, e o valor do
seu trabalho, encontrando-se ele, desse modo, enredado numa relacéo
paradoxal em que, a cada vez, é determinado em sua empiricidade e chamado

a regula-la pela funcao de sujeito transcendental:

Quanto mais o0 homem se instala no cerne do mundo, quanto mais
avanca na posse da natureza, tanto mais fortemente também &
acossado pela finitude, tanto mais se aproxima de sua prépria morte.
A Histéria ndo permite ao homem evadir-se de seus limites iniciais —
salvo na aparéncia e se se der ao limite o sentido mais superficial; se
se considerar, porém, a finitude fundamental do homem, percerber-
se-a4 que sua situacdo antropoldgica ndo cessa de dramatizar cada
vez mais sua Histéria, de torna-la mais perigosa e de aproxima-la, por
assim dizer, de sua propria impossibilidade ([1966], 2002, p. 356-
357).

A finitude humana se revela do mesmo modo na recém nascida biologia,

que se volta ao estudo das func¢des organicas, rompendo-se inteiramente a



209

unidade entre o Mesmo e o Outro, e constituindo 0 homem como ser vivo por
exceléncia. A partir de Cuvier, diz Foucault, é a vida, principio ao mesmo tempo
funcional e indeterminado, extrinseco a ordem da percepcdo, que tornard
possivel doravante toda classificacdo ([1966], 2002, p. 369). Ao individuo vivo
sera atribuida uma historia particular diante da descontinuidade da natureza
([1966], 2002, p. 376).

lgualmente, enquanto ser que fala, o homem se vera como sujeito dessa
linguagem, dotado do carater ativo, como ser falante e articulador de uma
fonética ([1966], 2002, p. 394), de modo que o parametro para a analise da
linguagem n&o s&o mais as coisas percebidas que ela permite designar, mas a
volta ao sujeito em sua atividade e seu querer: a linguagem pertence agora ao
homem e sua liberdade, a sua comunidade; ao seu povo ([1966], 2002, p. 400-
402). De modo que povos distintos, usuarios de linguas distintas, sdo todos
povos falantes, tendo tragcos de linguagem comuns uns aos outros: a
historicidade torna as linguas herdeiras umas das outras ([1966], 2002, p. 404).

Tais mudancas alteram inteiramente o dominio do saber que, de um
lado, se ocupara da linguagem como objeto, mas, de outro, tornara possivel o
escape desta linguagem na abertura a liberdade da literatura: “a linguagem,
desde logo, adquire um ser préprio. E é esse ser que detém as leis que o
regem” ([1966], 2002, p. 409). Todo conhecimento cientifico se ocupara de uma
critica e de uma “neutralizacao” de sua prépria linguagem cientifica, visto ser
ela a condicdo mesma do discurso cientifico universal e efetivamente
verdadeiro ([1966], 2002, p. 410-411), e, do ponto de vista filosofico, todo
pensamento se ocupara, de agora em diante, em interpretar esta linguagem ou
formaliza-la: torna-se possivel o desenvolvimento tanto do estruturalismo como
da fenomenologia®® ([1966], 2002, p. 415).

O essencial, diz Foucault, € que no comeco do século XIX, forma-se
toda uma disposicdo, uma orientacdo do saber em que a historicidade é ligada

a finitude da existéncia humana em suas formas concretas ([1966], 2002, p.

% Ambos “[...] herdam, mas procuram transcender a divisdo kantiana sujeito/ objeto”. A
fenomenologia transcendental aceitaria “o ponto de vista de que o homem é totalmente objeto
e totalmente sujeito, e investiga a atividade doadora do sentido do ego transcendental”,
enquanto que o estruturalismo “tenta eliminar tanto o sujeito quanto o sentido, buscando leis
objetivas que governam toda a atividade humana”. H. DREYFUS; P. RABINOW. Michel
Foucault — uma trajetéria filosdfica: para além do estruturalismo e da hermenéutica, 1995, p.
XV-XVI.
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360). Assim como na Tese Complementar, Foucault torna a referir Nietzsche
como articulador do pensamento que aponta os limites desta orientacdo
antropolégica, denunciando a impossibilidade de se sustentar, com efeito, uma
antropologia® ([1966], 2002, p. 362).

A literatura, tal como a conhecemos, diz Foucault, surge como
alternativa a orientacdo antropologica, e apontando para seus limites. Ela nem
obedece a ordem classica da representacdo, sendo-lhe completamente
estranha, nem a subjetividade constituinte da antropologia. Ela rompe com a
gramatica geral, remetendo-se unicamente ao “ser selvagem e imperioso das

11}

palavras” ([1966], 2002, p. 416), tornando possivel dizer o “outro”; “o
escandaloso, o feio, o impossivel” ([1966], 2002, p. 416), e excedendo a

relacdo entre o Mesmo e o Outro:

No momento em que a linguagem, como palavra disseminada, se
torna objeto de conhecimento, eis que reaparece sob uma
modalidade estritamente oposta: silenciosa, cautelosa disposicédo da
palavra sobre a brancura de um papel, onde ela ndo pode ter nem
sonoridade, nem interlocutor, onde nada mais tem a dizer senéo a si
propria, nada mais a fazer sendo cintilar no esplendor de seu ser
([1966], 2002, p. 416).

Apesar de surgir como ato de escrita de um sujeito, a linguagem
ultrapassa a si mesma, ganhando modos mudultiplos de ser, cuja unidade
dificilmente se podera restituir ([1966], 2002, p. 419). E aqui reside precisamente
a perspectiva que Foucault, com efeito, abandona em 1969, a Arqueologia do
saber, qual seja uma consideracdo sobre o “ser” da linguagem, “cintilando” no
seu “esplendor” ([1966], 2002, p. 416). Livre e fragmentada, ela escapa a
determinacao e deixa em suspenso a resposta a questao: quem fala? O suijeito,

o homem ou a prépria linguagem?**?

180 O texto de Foucault sempre remete a genealogia de Nietzsche ao final de capitulos e obras,

evocando-lhe para apontar os limites da antropologia, como se este pensamento
representasse, em sua completude, a finitude constitutiva do pensamento moderno. Cf. p. 362,
aludindo aos limites da possibilidade antropolégica; p. 444, evocando a doutrina do eterno
retorno e o desaparecimento do homem; p. 472-473, referindo a ideia de que estamos presos
ao dorso de um tigre, e de que se a descoberta do Retorno é o fim da filosofia, entdo o fim do
homem ¢é o retorno do comeco da filosofia. Na Tese Complementar repetem-se as referéncias,
sempre ao final de topicos ou subcapitulos: p. 96, sobre filosofar a golpes de martelo e
compreender 0 que nos retorna no eterno retorno; p. 111, sobre o empreendimento
nietzschiano como um basta a proliferacao da interrogagéo sobre o homem.

181 «Ora, ¢ esta experiéncia que reaparece na segunda metade do século XIX e no coragao
mesmo da linguagem, tornada, ainda que nossa cultura tente sempre se refletir como se ela
detivesse o segredo de sua interioridade, a centelha mesma do fora: em Nietzsche, quando ele
descobre que toda metafisica do Ocidente esta ligada nao somente a sua gramatica, (o0 que
basicamente adivinhavamos desde Schlegel), mas aqueles que, retendo o discurso, detém o



211

Esse € o momento fundamental em que podemos pensar os limites do
pensamento de Foucault entre uma histéria critica, resultando numa
arqueologia dos saberes, e o espaco resguardado, em cada obra que
analisamos aqui, a liberdade, ao escape a determinacdo da ordem do saber.
Diante do quadro montado nesta pesquisa para a investigacdo do tema da
antropologia, pode-se observar o recorrente e dificil tema do lugar reservado ao
Outro, como constante ameaca ao Mesmo. Recusando, desde a década de 60,
0 conceito de personalidade, que antes Ihe parecia figurar como uma espécie
de “inteireza humana”, cindida diante das contradicdes sociais, e obliterada por
uma terapéutica que ndo discernia a singularidade da doenca mental face a
organica, Foucault assume uma postura critica que |he impede considerar
qualquer verdade intrinseca e originaria do homem. No mesmo movimento
parece se enquadrar o tratamento da Daseinanalise de Binswanger, que lhe
teria feito vislumbrar uma “antropologia legitima”. Diante de uma revisdo do
método, a propria possibilidade de um discurso sobre 0 homem e sua verdade
parece remetida inteiramente a ordem e as regras de formacéao histéricas, de
modo que tais perguntas ndo passam de reverberacdes de um saber de seu
tempo, um saber sobre “0 que é o homem”, um saber “alienado”. O escape a
essa determinacdo, Foucault atribui inteiramente ao “ser da linguagem”®%.
Este tema reverbera longamente em sua obra’®.

Em 1963, vemos o tratamento da necessidade de se pensar uma
linguagem para o préprio pensamento do limite e da finitude, diante do total
desfazimento da norma antropolégica moderna. Foucault refere a experiéncia
da transgressdo na literatura de Bataille: “E preferivel antes, sem duvidas,
tentar falar desta experiéncia e de fazé-la falar no oco mesmo da falha de sua
linguagem, |4 onde precisamente, as palavras |he faltam, onde o sujeito que
fala vem a desmaiar, onde o espetaculo bascula no olho repelido” (FOUCAULT
[1963], 2001, p. 269). No entanto, no ultimo texto da década de 60, como

direito a palavra; em Mallarmé, quando a linguagem aparece como férias concedidas aquilo
que ela nomeia, mais ainda depois do Igitur, até a teatralidade autdnoma e aleatéria do Livro —
0 movimento no qual desaparece aquele que fala” [em italico, obras de Mallarmé]. M. Foucault
£1966], Dits et écrits I, 2001, p. 550.

2 Nesse sentido, no entanto, “nem a liberdade nem a verdade podem ser tomadas
ontologicamente”. C. Kraemer. Op. Cit. p. 4.
183 cf. R. Machado. Foucault, a filosofia e a literatura, 2001, p. 85-116.
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vimos*®, a Arqueologia do saber, um “ocaso da literatura” dara lugar ao
desenvolvimento de uma nova forma de se opor a antropologizagdo como
norma do saber.

Retomando-se o final da Tese Complementar, assim como as relagoes
que Foucault ali teceu entre antropologia pragmatica e filosofia critica, duas
observacbes sdo fundamentais. Pode-se dizer, primeiramente, que, ali, é a
filosofia transcendental kantiana que parece ter primazia nessa determinacéo
do homem como objeto do saber, mas que o conjunto das obras pdéstumas
permitia ver apenas do ponto de vista de uma determinacdo sensivel do Eu
(FOUCAULT [2008], 2011, p. 70). E sO nesse sentido o homem poderia
significar, no conjunto da filosofia transcendental kantiana, uma sintese entre
Deus e o mundo, como uma sintese concreta e ativa (Idem, p. 68). E o que nos
permite compreender, inclusive, a consideracdo, por parte de Foucault, do
pano de fundo de uma critica, ainda que por meio de uma “reprodugéo em
espelho” (FOUCAULT [2008], 2011, p. 64), na antropologia de Kant, cujo
esquecimento da origem a configuragdo moderna do saber. Ja As palavras e
as coisas parece conferir um lugar secundéario ao acontecimento filosofico, em
favor da histéria das formas concretas dos saberes empiricos e a positividade
que lhes ¢é atribuida desde o inicio do século XIX, conferindo a ela a condi¢édo
fundamental do nascimento da disposicédo antropolégica. Esse nivel de andlise
parece corresponder ao lugar que na Tese Complementar era ocupado pelo
dominio das formas concretas da existéncia humana que, na Antropologia,
perpassada pela critica, figuravam como originario, uma temporalidade nédo
cronoldégica do homem.

Uma segunda observacdo, a ser retirada do conjunto de textos
selecionados para esta pesquisa, nos permite supor uma filiacdo do
pensamento do proprio Foucault a esta filosofia moderna, ainda que nos seus
limites, quer dizer, ndo € de fora dessa configuracéo epistémica que se da sua
propria filosofia, no sentido em que, com relagéo a ela, represente uma espécie
de acabamento do pensamento moderno antropolégico pela indicacdo de seus
limites e de seu fim, em que ela mesma se enredou. Nos termos de As

palavras e as coisas, Foucault, que identifica no kantismo o nascimento da

184 cf. 2.3.
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necessidade da critica e da busca pelas condi¢cdes de possibilidade, parte, ele
préprio, do dominio do Mesmo*®®, para, de dentro dele, apontar seus limites em
face do Outro, que lhe € intrinseco, qual seja a propria finitude e os limites que
ela chama a observar. Esses limites apontam, sobretudo, em Foucault, para os
limites da subjetividade como uma espécie de “interioridade fundante” no
homem, fruto de uma ilusdo antropoldgica, decorrente da confusdo, ja
denunciada por Kant entre apercepcéo e sentido interno. Foucault retoma o
tema do “lugar do rei” na descricdo do quadro Las meninas para abordar a
insercdo — como que ex machina — desse duplo que é o homem- sujeito na

histéria do mundo ocidental:

Ha ainda, no entanto, algumas palavras a dizer. Palavras cujo
estatuto é, sem duavida, dificil de justificar, pois se trata de introduzir
no dltimo instante e como que por um lance de teatro artificial, uma
personagem que ndo figurara ainda no jogo classico das
representacdes (FOUCAULT [1966], 2002, p. 424).

O homem nasce de dentro da propria representacao, ali onde os limites
daquela ja& sdo iminentes, mas, tais quais as figuras reais no quadro de
Velazquez, esse lugar central se da num “reflexo longinquo, e num espago
irreal”, estranho a todos os outros olhares vigentes ([1966], 2002, p. 424), pois
0 que nele é chamado a falar €, ao mesmo tempo, sua finitude e sua condicéo
de “unidade sintética”; subjetiva. Dois papéis que ele, no entanto, ndo pode
desempenhar concomitantemente. O homem esta |14, mas ndo estd, o que vai
afetar de maneira determinante sua funcdo epistémica, pois que se trata de
uma auséncia, mas de uma auséncia essencial (Idem). Diante da tentativa de
fazer valer o infinito na finitude, o pensamento ocidental entra “no dominio da
alienacao”, ja referido na Tese Complementar'®.

E de uma figura especifica que se trata o homem como aquele que
reduplica a representacdo. Evidentemente, ndo se trata aqui da humanidade
como espeécie, do homem como portador de uma natureza, e de capacidades
como a memoria e a imaginacao, pois que assim ja era considerado o homem
durante o periodo classico; o que ndo havia era a consciéncia epistemolégica

do homem enquanto tal, uma vez que natureza e natureza humana se davam

165 «p primeira repeticao do Mesmo esta mais proxima das condigcbes de suas condi¢cdes de

nascimento (o0 momento kantiano) para estabelecer nele o destino de confusdo. O Mesmo se

repete como condi¢éo e condicionado do conhecimento”. F. Gros. Foucault et la folie, 2004,
.115.

% Cf. p. 109-110.
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na homogeneidade de uma relacao positiva e continua entre a representacao e
o0 ser ([1966], 2002, p. 426-429).

O pensamento moderno caracteriza-se pela perda do carater
transparente e homogéneo do discurso no periodo classico, como
consequéncia de o proprio “eu sou” do cogito se tornar objeto de
guestionamento. Havia cogito, diz Foucault, mas ndo a condicdo de
possibilidade de uma interrogacédo do ser desse sou'®’, como aquele que fala e
representa, como sujeito que conhece e como objeto para um saber ([1966],
2002, p. 430). Uma tal mudanca arqueoldgica ocorrida desde o final do século
XVIII teria transformado as relacdes entre as palavras, as coisas, e sua ordem:
“‘Na representagcédo, os seres ndao manifestam mais sua identidade, mas a
relacdo exterior que estabelecem com o ser humano” ([1966], 2002, p. 431),
aquele que doravante serd compreendido como capaz de se fazer
representacdes e, portanto, de ordena-las: o homem nasce como aquele que
“oferece sua verdade como alma da verdade” (FOUCAULT [2008], 2011, p.
110), mas que, diante dos limites da reflexdo de ordem antropoldgica, nos faz

esperar o iminente desfazimento de sua verdade.

'%" Tema claramente heideggeriano: “Com o ‘cogito sum’, Descartes pretende dar & filosofia um

fundamento novo e sdélido. O que, porém, deixa indeterminado nesse principio ‘radical’ é o
modo de ser da res cogitans, ou mais precisamente, o sentido do ser do sum”. M. Heidegger
[1927], Ser e tempo, 2004, §6. Diante desta referencia, podemos supor haver uma influéncia
heideggeriana igualmente na consideracdo ontolégica que Foucault faz da linguagem,
apontando para uma hermenéutica que intenta escapar a determinagéo tanto do cogito como
da subjetividade transcendental, ainda que ndo se possa dizer que Foucault afirme a
interpretacdo do sentido da linguagem. A isto também escaparia a literatura de Mallarmé, que
representa uma verdadeira alternativa a linguagem, numa literatura que faz falar a propria
palavra.
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4.3. Sujeito e homem em As palavras e as coisas: antropologismo,
ciéncias e finitude

Remetendo a arqueologia das ciéncias humanas ao problema do
homem como objeto de conhecimento, Foucault estabelece um “quadrilatero”
por meio do qual se podera pensar a disposicdo antropologica. Ela constitui
duplos — que aqui remeteriamos as dualidades, ou pares de categorias
identificadas na andlise da Tese Complementar’® nas relacdes entre
antropologia pragméatica e filosofia critica — resultantes do duplo
desdobramento que combina o0 modo de ser do homem e a reflexdo que a ele
se dirige. O primeiro dos vértices desse quadrilatero seria ocupado pela
analitica da finitude, a qual se seguiria a reduplicacdo empirico-transcendental,
bem como uma retomada moderna do tema do cogito, por oposicdo ao
“‘impensado”, e, por fim, uma investigacdo sobre a origem do homem, sempre
recuada diante da sua existéncia empirica.

O problema que Foucault designara como uma analitica da finitude
decorre, como vimos, do fato de que, ao mesmo tempo em que o homem se
“dobra” sobre si mesmo como fundamento de si e ordenamento do saber, ele
esta também suijeito, tal como o fugaz reflexo do quadro no fundo da pintura de
Veldzquez, a uma empiricidade, aos imperiosos e anteriores conteudos desses
mesmos saberes que ele deveria supostamente dominar. A analitica da finitude
compreende o homem entre o positivo e o fundamental. Na positividade dos
saberes, quer dizer, na anatomia de seu cérebro como coisa, na necessidade e
no desejo, em torno dos quais se pensam as leis da producdo, na
suscetibilidade da histéria da linguagem, que revela algo da suscetibilidade do
préprio pensamento, a finitude do homem se anuncia (FOUCAULT [1966],
2002, p. 432).

A identidade e a diferenga, o Mesmo e o Outro, na modernidade, se dao,
diferentemente do que ocorria na épisttmeé classica, na repeticdo entre o

positivo e o fundamental:

%8 O interno e o externo, a subjetividade e o mundo, A verdade e a ndo-verdade (Cf. tépico

2.7). Razdo e desrazao, normal e patolégico, nos dominios da psicologia e da medicina (Cf.
tépicos 2.2 e 3.1). todas remetendo, em As palavras e as coisas as relacdes entre 0 Mesmo e 0
Outro.
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[...] @ morte que corréi anonimamente a existéncia cotidiana do ser
vivo é a mesma que aquela, fundamental, a partir da qual se da a
mim mesmo minha vida empirica; o desejo que liga e separa os
homens na neutralidade do processo econdmico é 0 mesmo a partir
do qual alguma coisa me é desejavel; o tempo que transporta as
linguagens, nelas se aloja e acaba por desgasta-las, é esse tempo
gue alonga meu discurso antes mesmo que eu o tenha pronunciado
numa sucessdo que ninguém pode dominar. De um extremo ao outro
da experiéncia, a finitude responde a si mesma; ela é, na figura do
Mesmo, a identidade e a diferenca das positividades e de seu
fundamento ([1966], 2002, p. 434-435).

A irredutibilidade do pensamento moderno a ordem do saber que |he
antecede se mostra na analitica da finitude, que confere ao homem ndo um
sentido negativo, com relacdo ao infinito, mas positivo. Foucault afirma ter
havido, sem duvidas, uma relacdo negativa com o infinito na idade classica,
presente nos temas religiosos da criacdo, da queda, assim como da relacao
alma e corpo ([1966], 2002, p. 435), mas a finitude moderna ndo tem como
fonte a relagdo com o infinito, e sim com as formas concretas mesmas da
existéncia finita ([1966], 2002, p. 436).

De um lado, a positividade se imp&e como fundamento da negatividade,
pois que se da como limitacdo do conhecimento (ldem), de outro, os proprios
limites do conhecimento fundam a positividade do saber na delimitagcdo das
experiéncias da vida, do trabalho e da linguagem. O encontro entre
positividades e limites rechaca do terreno filosofico toda metafisica do infinito
na qual a representacdo classica era possivel, ao mesmo tempo em que a
analitica da finitude, pondo fim ao fundamento metafisico e continuo da
representacado, torna possivel, por sua vez, uma metafisica da vida, do trabalho
e da linguagem. Inversamente, o estatuto do homem no contexto da analitica
da finitude, lhe é conferido pelas formas de sua existéncia concreta. O homem
passa a ocupar o ambiguo lugar de determinado e determinante, um a priori
histérico fundado nos limites de sua experiéncia concreta: “O homem, na
analitica da finitude, € um estranho duplo empirico-transcendental, porquanto é
um ser tal que nele se tomara conhecimento do que torna possivel todo
conhecimento” ([1966], 2002, p. 439).

O segundo vértice do “quadrilatero antropoldgico” €&, portanto, o da
reduplicagcdo empirico-transcendental, diretamente relacionado ao da analitica
da finitude. Dentro dela, aparecem duas formas de analise: a que se ocupa do

corpo, da percepcao e dos mecanismos sensoriais, constituindo uma espécie
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de estética transcendental ([1966], 2002, p. 440), e, por outro lado, uma outra
que se atém ao estudo das “ilusdes da humanidade”, apontando que todo
conhecimento € condicionado histdrica, social ou economicamente — numa
espécie de dialética transcendental ([1966], 2002, p. 440). Por fim, nasce uma
Historia do conhecimento humano que é, ao mesmo tempo, dada ao saber
empirico e a prescricdo de suas formas.

Essas analises exigiriam uma certa divisdo em partes da tarefa critica: 1.
A que distingue o conhecimento rudimentar daquele das formas estaveis e
definitivas (condi¢des naturais do conhecimento); 2. A que distingue a ilusdo da
verdade, a quimera ideoldgica da teoria cientifica (condicfes histéricas do
conhecimento); 3. A mais fundamental: da propria verdade — uma que é da
ordem do objeto (que se manifesta através do corpo e da percepcao) — e outra,
que é da ordem do discurso, da linguagem verdadeira ([1966], 2002, p. 440-
441). Nenhum destes dominios criticos fornece o lugar para o desenvolvimento
de um saber que intenta circular “livremente” entre esses campos demarcados.

Ao final da Tese Complementar, diz Foucault:

Em nome daquilo que é, isto é, do que deve ser, segundo sua
esséncia a antropologia no todo do campo filoséfico, é preciso
recusar todas estas “antropologias filoséficas” que se oferecem como
acesso natural ao fundamental; e todas estas filosofias cujo ponto de
partida e cujo horizonte concreto sdo definidos por uma certa reflex@o
antropolégica sobre o homem (FOUCAULT [2008], 2011, p. 108).

Esta passagem, que mais uma vez nos remete a centralidade da critica
kantiana na imposicdo de limites ao conhecimento, mostra-nos também que
ndo € toda antropologia que deve ser recusada. HA uma acepcdo de
antropologia como possibilidade de estudo sobre os sujeitos humanos, passivel
de ser realizada na obediéncia a certos limites, como Foucault identifica na
prépria antropologia pragmética de Kant. O problema reside, entdo, na
“orientacdo antropoldgica da antropologia®, num “postulado antropolégico”
(FOUCAULT [1966], 2002, p. [1966], 2002, p.443) que, pela objetivacdo do
homem, julga haver uma “passagem natural” de sua existéncia concreta as
condicbes de possibilidade da mesma. Em uma palavra, o problema da
antropologia € sua subjetividade constituinte.

O pensamento moderno buscou

um discurso que permitisse analisar o homem como sujeito, isto é,
como lugar de conhecimentos empiricos mas reconduzidos o mais
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préximo possivel do que os torna possiveis, e como forma pura
imediatamente presente nesses contelidos; um discurso, em suma,
gue desempenhasse em relacdo a quase-estética e a quase-dialética
0 papel de uma analitica que, ao mesmo tempo, as fundasse numa
teoria do sujeito e lhes permitisse talvez articular-se com esse ter,0
terceiro e intermediario em que se enraizariam, a0 mesmo tempo, a
experiéncia do corpo e da cultura ([1966], 2002, p. 442).

Contra o postulado antropolégico, Foucault parece opor um pensamento
possivel sobre os seres humanos, sobretudo no que diz respeito as formas de
analise dos mecanismos de sujei¢do e objetivacdo a que foram submetidos na
histéria do Ocidente, e que remetem aquela disposi¢cdo normalizadora que
referimos na outra acepcao de antropologia, na analise da Tese complementar.
E nesse sentido que o saber moderno, antropologizado, gera inquietude e
desconforto, ainda que este tema nao seja desenvolvido em As palavras e as
coisas, tendo sido remetido a fase posterior da obra do autor francés. A
disposicdo antropoldgica gera desconforto e inquietude sobretudo porque,
sendo apenas a marca distintiva de uma épistéme determinada, assume a
posicdo de verdade fundamental na qual se enraiza, de um ponto de vista
ético, o valor de normalidade e, de um ponto de vista epistemolégico, o valor de

condicéo de possibilidade:

Acredita-se que é simular um paradoxo supor, por um so instante, o
gue poderiam ser o mundo, o pensamento e a verdade se 0 homem
ndo existisse. E que estamos tdo ofuscados pela recente evidéncia
gue sequer guardamos em nossa lembranca o tempo, todavia pouco
distante, em que existiam o mundo, sua ordem, os seres humanos,
mas ndo 0 homem ([1966], 2002, p. 444).

O terceiro vértice do quadrilatero antropoldgico diz respeito as ligacées
determinantes entre o conhecimento sobre o homem e a ordem do
‘impensado”. Porque é duplo empirico-transcendental, o homem é também
lugar de desconhecimento, uma vez que se interpela pelo que lhe escapa em
sua finitude, modificando inteiramente a pergunta que se articula na relacéo
entre as palavras e as coisas. Diante da finitude, a reflexdo transcendental
moderna revela a singularidade de sua épistéme: seu problema nao gira mais
em torno da possibilidade de uma ciéncia da natureza, mas no questionamento
por meio do qual o homem retorna a pergunta a si mesmo ([1966], 2002, p.

445):

A questdo ndo é mais: como pode ocorrer que a experiéncia da
natureza dé lugar a juizos necesséarios? Mas sim: como pode ocorrer
gue o homem pense o que ele ndo pensa, habite o que Ihe escapa
sob a forma de uma ocupacdo muda, anime, por uma espécie de
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movimento rijo, essa figura dele mesmo que se lhe apresenta sob a
forma de uma exterioridade obstinada? Como pode o homem ser
essa vida cuja rede, cujas pulsacdes, cuja forca encoberta
transbordam indefinidamente a experiéncia que dela lhe €
imediatamente dada? [...] como pode ser ele sujeito de uma
linguagem que, desde milénios, se formou antes dele? ([1966], 2002,
p. 445-446).

O desenvolvimento das relagdes entre o cogito e o impensado desdobra
igualmente o que havia sido antecipado na Tese Complementar, e que
apontava em detalhe as multiplas possibilidades de se compreender as
relacdes entre critica e antropologia. Na descricdo das formas concretas da
existéncia humana na Antropologia de Kant, € o dado que confere a
possibilidade de sintese da diversidade, enquanto a propria dispersao €

atribuida ao sujeito™®

, cujas faculdades estdo ai fragmentadas diante da
liberdade pragmética, possivel apenas segundo o horizonte da finitude.
Aproximando a condicao finita de homem como ser vivo, falante e produtor as
descricbes empiricas da antropologia pragmatica kantiana, tem-se, nas
Palavras e as coisas, a repeticao do tema da passividade do homem diante da
natureza empirica do mundo, relagdo marcada também pelo erro, pela falta,
pelo excesso’’®. E nesse ponto que o homem é pensado em sua fraqueza,
ameacado pela loucura, caminhando rumo a perda de sua verdade.

Ha, assim, seguindo as Palavras e as coisas um quadruplo
deslocamento da questéo transcendental kantiana com relagéo a conversao do

homem como duplo empirico-transcendental em que

[...] se trata ndo mais da verdade, mas do ser; ndo mais da natureza,
mas do homem; ndo mais da possibilidade de um conhecimento, mas
daquela de um desconhecimento primeiro; ndo mais do carater ndo-
fundado das teorias filosoficas em face das ciéncias, mas da
retomada, numa consciéncia filoséfica clara, de todo esse dominio de
experiéncias ndo-fundadas em que o homem n&o se reconhece
([1966], 2002, p. 446).

O cogito moderno é inteiramente distinto do de Descartes, diz Foucault,
pois se trata agora de fazer valer a distancia que, ao mesmo tempo, separa e
religa o pensamento com sua negacéo; o impensado, quer dizer, o nivel das
positividades empiricas finitas. Nao ha passagem “natural” do “eu penso” ao
‘eu sou”, uma vez que o trabalho, como forma de sanar as necessidades

empiricas humanas, escapam ao e ultrapassam o proprio homem, assim como

199 cf. Tépico 1.3.
170 Id
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a linguagem se exibe numa historicidade de que ndo posso dar conta, e,
finalmente, diante da minha finitude como ser vivo fadado a morte ([1966],
2002, p. 448).

O tema da verdade do homem, diretamente atrelada a perda dessa
verdade é repetido na relagao entre o cogito e o impensado: “[...] que é preciso
eu ser, eu que penso que SOU Meu pensamento, para que eu seja 0 que nao
penso, para que meu pensamento seja o que n&o sou?” ([1966], 2002, p. 448).
O cogito cartesiano que, na Historia da loucura, era o icone da reducdo da
loucura ao siléncio, da reducdo do Outro ao Mesmo, confirma-se aqui como
pensamento caro a idade classica: para Descartes, é impossivel, ao sujeito que
pensa, ser louco, quer dizer, a perda da razdo, da verdade (FOUCAULT [1961],
1972, p. 57). O cogito moderno, para Foucault, implica algo inexistente para a
filosofia cartesiana, qual seja o ser finito do “eu sou” (FOUCAULT [1966], 2002,
p. 448).

Ao indicar duas consequéncias fundamentais desse movimento,
Foucault retoma as duas vertentes tedricas que, no texto de 1954 sobre a
Daseinandlise em Binswanger'’!, mostravam-se como vieses distintos na
consideracdo dos sonhos como parte de um saber sobre o homem;
fenomenologia e psicanalise. Ambas eram referidas pela remissdo das
imagens oniricas a subjetividade ou ao solipsismo do ato expressivo. Foucault
considerava ali a legitimidade da antropologia binswangeriana como modo de
reflexdo que remeteria a verdade do homem a uma relacédo de transcendéncia
com o mundo, e sua liberdade & experiéncia da imaginacdo'’?. Psicanélise e
fenomenologia retornam aqui como temas de analise, sendo ambas inseridas
no contexto da épistéme moderna.

Foucault aborda o desenvolvimento da fenomenologia e do tema do
vivido que, de um lado, mantém relacbes com o dominio empirico, mas, de
outro, remete a uma “ontologia do impensado” como forma de oposicdo a
‘primazia do ‘Eu penso” (FOUCAULT [1966], 2002, p.449). J&4 no que diz
respeito a psicanalise, afirma o nascimento de todo um dominio de analise
sobre o impensado, um Outro do homem, ao que desde o século XIX se

chamou “inconsciente” ([1966], 2002, p. 449-451). No entanto, o impensado

L Cf. Tépico 2.1.2.
172 Cf. Tépico 2.1.3.
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nao se restringe ao tema psicanalitico do inconsciente, de modo que todo o
pensamento moderno sera marcado por ele, reverberando nos temas do “em
si” face ao “para si” na fenomenologia hegeliana, nas representacdes
inconscientes de Schopenhauer, na alienacdo do homem em Marx ([1966],
2002, p. 451). Com o nascimento da representacdo na idade classica, o
conhecimento havia se tornado um ato. A partir da modernidade este ato torna-
se perigoso, sendo dotado do poder de “liberar e de submeter” ([1966], 2002, p.
453), estando, desse modo, sempre ligado a éticas e politicas: “Mais
profundamente, o pensamento moderno avanca naquela direcdo em que o
outro do homem deve tornar-se o Mesmo que ele” ([1966], 2002, p. 453).

O quarto e ultimo vértice que forma o quadrilatero antropologico das
relacbes do modo de ser do homem com a reflexdo sobre ele diz respeito ao
problema implicado na sua origem ([1966], 2002, p. 453-454). Tendo os
saberes sobre a vida, o trabalho e a linguagem assumido cada qual uma
historicidade propria, a busca por suas origens se torna problematica, uma vez
que, sendo em si mesmos saberes historicos, ndo podem se colocar para fora
de si mesmos e enunciar suas préprias origens, ainda que estejam remetidos a
ela ([1966], 2002, p. 455). Na qualidade de um objeto dentre outros, o homem
se descobre como também dado em meio & historicidade: “é sempre sobre um
fundo do ja comecado que o homem pode pensar o que para ele vale como
origem” ([1966], 2002, p. 456); € que as coisas vieram bem antes dele.

A “origem recuada” do homem jamais permitira dizer quando ele nasceu
‘originariamente”, apenas “fundamentalmente”, quer dizer, no nivel do
fundamental, de uma atribuicdo de sua existéncia como fundamento, mas o

homem sera sempre

aquele cujo nascimento jamais € acessivel porque jamais teve “lugar”.
O que se anuncia no imediato do originario &, pois que o homem esta
separado da origem que o tornaria contemporaneo de sua propria
existéncia [...] De sorte que € nele que as coisas (aquelas mesmas
gue o excedem) encontram seu comeco [...] Se, na ordem empirica,
as coisas sdo sempre recuadas para ele, inapreensiveis em seu
ponto zero, o homem se acha fundamentalmente em recuo em
relacdo a esse recuo das coisas e é assim que elas podem, no
imediato da experiéncia originaria, fazer pesar sua anterioridade
([1966], 2002, p. 458).

Apesar de ter tentado homogeneizar os dois ambitos de investigacao,
por meio da inser¢do do homem como coisa no mundo, a épistétmé moderna s6

pode remeter a origem do homem ao que, com efeito, ja comegou antes dele.
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Inicia-se aqui o acabamento de toda uma reflexdo sobre a psicologia que
buscamos acompanhar nos capitulos anteriores, desde a Tese Complementar.
No problema da relacdo da origem do homem com a das coisas, 0 pensamento
encontrara o lugar do desenvolvimento da psicologia, uma vez que a
modernidade tende a “psicologizar todo conhecimento [...] e fazer da psicologia
uma espécie de ciéncia geral de todas as ciéncias” (ldem, p. 460). A
arqueologia das ciéncias humanas, passando pelas diferentes épistémeés do
pensamento ocidental, pela positividade dos saberes empiricos, e pelo
desenvolvimento da filosofia transcendental, revela que a psicologia se
estabelece como um saber sem qualquer base cientifica, mas um saber
perfeitamente inserido na épisttmé que lhe da origem, e valendo-se da
insercdo da existéncia humana e sua interioridade no dominio da identidade
([1966], 2002, p. 462); do Mesmo.

Uma diferenca fundamental, no entanto, marca a analise de Foucault
sobre a psicologia no texto de 1966: € o préprio sentido atribuido a ideia de
positividade a que é remetida o negativo da “natureza humana”. A analitica da
finitude se sobrepfe ao problema da negatividade, pela insercdo do

quadrilatero antropolégico:

[...] alguma coisa como uma analitica do modo de ser do homem so
se tornou possivel uma vez dissociada, transferida e invertida a
andlise do discurso representativo. Com isso advinha-se também a
ameaga que faz pesar sobre o ser do homem, assim definido e
colocado, o reaparecimento contemporaneo da linguagem no enigma
de sua unidade e de seu ser ([1966], 2002, p. 467).

Diante desta finitude e da heterogeneidade dos dominios do saber, ha,
de acordo com Foucault, apenas duas alternativas: ou estamos diante da
possibilidade de um modo novo de pensamento que consiga fazer valer em
conjunto o modo de ser do homem e o ser “cintilante, mas abrupto da
linguagem” ([1966], 2002, p. 468), ou por outro lado, tal possibilidade esta
completamente apartada de nosso pensamento, sendo impossivel considerar
“sem descontinuidade nem contradi¢ao” (Idem, p. 468), o ser do homem e o ser
da linguagem. Para Foucault, a morte do homem, marcando o fim de nossa
epistéme esta proxima, quando a modernidade acordara definitivamente do
“sono antropolégico” em que caiu. Assim, ou ha espaco para o pensamento do
ser do homem, que Foucault parece recusar de saida, ou para o ser da

linguagem, nos termos que apontamos no topico anterior. A critica historica de
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gue tratamos no terceiro capitulo havia apontado a necessidade, na virada do
pensamento de Foucault da década de 50 a de 60, de uma revisdo da
consideracao de um homem global a partir do conceito de personalidade. Tanto
a perspectiva historico-critica como a prépria arqueologia, aqui em exercicio, e
que se forma a partir daquela, parecem colocar um tal conceito na conta de
uma antropologia de que € preciso abrir mao. A isso Foucault opde o poder da
literatura que, no entanto, logo perdera espaco na Arqueologia do saber. Nesse
sentido, mesmo diante da abertura a liberdade, a literatura compreendida com
o “Ser mesmo” da linguagem, remete o pensamento a uma abordagem
“totalizante” passivel de uma critica completa apenas na reorganizagdo do
proprio método e das perguntas de partida com relagdo a prépria linguagem:
um direcionamento no sentido do discurso e suas regularidades.

No entanto, até As palavras e as coisas (considerando-se apenas o
periodo arqueoldgico), pode-se afirmar a filiacho do método de Foucault a
critica kantiana, negando nela, porém, a afirmacdo de uma subjetividade
constituinte, e afirmando a possibilidade de abertura'’®, cara a literatura, livre
do “quadrilatero antropolégico”. Esse exercicio da linguagem como literatura,
apartada tanto da representacdo como da configuracdo antropoldgica da
filosofia moderna, na qual quem fala é a propria palavra, dirige 0 pensamento

para a experimentacdo de seus proprios limites ([1966], 2002, p. 472).

4.3.1. O problema do fundamento das ciéncias humanas

A questdo da negatividade acompanha toda a reflexdo de Foucault
sobre a antropologia. Seja com relacdo a razéo, a subjetividade, a normalidade,
ou a verdade no homem. A negatividade remete ao Outro, de modo que a
psicologia, como que “ciéncia humana modelo”, objeto de questionamento
recorrente em Foucault, foi compreendida como uma ciéncia do negativo, e
iSso por mais de uma razdo. Em primeiro lugar por forjar, em seu exercicio,

uma “realidade” interna no homem que, diferentemente do que ocorre no

7% Com o conceito de “abertura”, Foucault estaria referindo a verdade em relacédo reciproca

com a liberdade, sem que, no entanto, nem uma nem a outra sejam dotadas de um carater
ontolégico. Cf. C. Kraemer. Op. cit.
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horizonte da filosofia transcendental kantiana, ultrapassa o conhecimento
empirico de si, conferindo a essa realidade interna um valor transcendental.
Onde a psicologia busca essa realidade, uma espécie de “verdade humana
primaria”, encontra somente a auséncia de uma natureza humana, como
observamos na analise do problema da doenca mental e da loucura. Em
segundo lugar, e consequentemente, a psicologia é negativa por s6 poder se
referir & pesquisa e ao conhecimento de modo contraditorio, pois que, também
nisso, o intuito de vincular as reflexdes sobre uma pratica a intervencdes
terapéuticas que, na unido entre o “interior” e o “exterior” do homem, terminam
por encontrar um vazio no qual erigem um saber moralizador e normalizador.

As palavras e as coisas, também neste ponto, representa um
acabamento: o do tratamento da psicologia como ciéncia diante da finitude
como marca da épistétmé moderna, constatacdo que, evidentemente, ja
figurava nos textos que analisamos anteriormente, mas que aqui parece
encontrar seu lugar fundamental: em meio aos desdobramentos das
positividades das ciéncias empiricas e o0 desenvolvimento da filosofia
transcendental. Consolida-se a ideia de que a psicologia € 0 pensamento da
negatividade, que assumirq, no entanto, um carater positivo na ordem da
configuracdo moderna dos saberes, justamente na dobra da reduplicacdo
empirico-transcendental, o que vem se colocar como argumento na sua
negacao como ciéncia.

A psicologia se nutre das relagbes que, no homem, se dao entre uma
suposta cisao entre sua realidade interna, sua psique, sua alma, e uma outra,
externa, seu corpo, sua realidade organica, assim como o mundo como
dimensao exterior, com o qual se relacionaria a “interioridade”. Seguindo a
arqueologia de As palavras e as coisas, tal cisdo se deveria, de um lado, ao
desenvolvimento da subjetividade transcendental e, de outro, a atribuicdo de
valor transcendental aos conhecimentos empiricos que giram em torno do
modo e ser do homem.

Na Tese Complementar, as relacbes entre antropologia e psicologia
foram antecipadas pelo tema do sentido interno em Kant, que aparece como
problema na busca pelo lugar da psicologia empirica, e pelas relacdes entre a
mente ou animo (Gemiut) e o espirito (Geist) como “principio vivificador” e

nacleo da antropologia pragmatica. Nela, evocavam-se as raizes da
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possibilidade do conhecimento de si, quer dizer, do conhecimento de uma
realidade interna autbnoma, mas que ali se d4 meramente no nivel da

experiéncia, e do que dessa realidade se pode conhecer como aparéncia:

O objeto da representacao que contém apenas 0 modo como sou por
ela afetado, s6 pode ser por mim conhecido como me aparece, e toda
experiéncia (conhecimento empirico), interna, ndo menos que
externa, é apenas conhecimento dos objetos como eles nos
aparecem, nao como sao (considerados por si sés). Pois de que
espécie sera a intuicdo sensivel a que se segue o pensar do objeto (o
conceito dele), isso ndo depende meramente da indole do objeto da
representagdo, mas da do sujeito e de sua receptividade. — Mas a
indole formal dessa receptividade ndo pode, por seu turno, ser
tomada de empréstimo aos sentidos, mas precisa ser dada a priori
(como intuicdo) isto &, precisa ser uma intuicdo sensivel que subsista
ainda que todo o empirico (contendo a sensagédo dos sentidos) seja
suprimido, e esse formal da intuicdo €, na experiéncia interna, o
tempo (KANT [1798], 2006, §7).

Diante dos contetidos empiricos da existéncia, o que se constata, numa
antropologia de um ponto de vista pragmatico, é que o tempo ndo pode se
manter como forma da experiéncia interna, pois que ele é remetido ao préprio
mundo, em que estdo dispersas as formas da finitude do homem. Por outro
lado, num dominio de investigagdo que mantém a consideracdo do tempo
como forma pura da intuicdo, uma antropologia do conhecimento de si ndo €
possivel. Além disso, o eu reflexivo, a sintese da apercepcdo, algo
completamente distinto da intuicdo, e a n&o ser confundido com ela,
desempenha apenas uma funcao logico-transcendental de unificacdo, nao
podendo igualmente ser conhecida de modo analogo ao que se da como objeto
numa psicologia empirica.

De modo que uma terceira forma do eu, como substéancia, decorrente da
hipéstase do que funciona meramente como fungéo légica de unidade sintética,
€ inteiramente negada pela critica kantiana. Na tentativa de compreender a
confusdo epistémica em que recaem as ciéncias humanas, pudemos remeté-la
a reduplicacdo empirico-transcendental, resultando na hipostase do Eu, num
“Eu” substancial'’*, hipdstase em que continuamente recai o pensamento sobre
0 sujeito ou o0 homem concretos, empiricos, chamados a valer como unidade

de representacées’”.

17 “A causa desses erros é que as palavras sentido interno e apercepcdo sdo geralmente

tomadas como sindnimos pelos psicdlogos” I. Kant [1798], 2006, §7 (nota).
7% “Por outras palavras, o sujeito é sempre sujeito, e, de forma alguma, objeto; o pensamento
se define por um ato, e ndo por propriedades”. G. Pascal. O pensamento de Kant, 1983, p. 92.
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A Antropologia de Kant indicava, naquela relacdo, a possibilidade
pragmatica aberta ao homem de, podendo fazer algo de si, colocar-se a meio
caminho entre a determinacdo por parte do originario, de suas formas
concretas, a capacidade de fazer uso de sua liberdade, determinando a si
mesmo, e restringindo o Gemiut (animo; mente; faculdade de sentir ou pensar)
ao sentido interno como mera consciéncia corpérea e afetiva de si'’®. Ao tomar
conhecimento de si, 0 sujeito ja se vé de modo afetado, e nunca tal como € em
si, 0 que nos remete ao argumento do recuo da origem. O gque anima este
poder fazer é o espirito, o que Foucault identifica como principio maior da razédo
na filosofa kantiana, estando na raiz da possibilidade do saber e, por isso
mesmo, ndo podendo ser identificado, determinado, conhecido: o Geist € um
principio “vivificante” (FOUCAULT [2008], 2011, p. 54), animando o Gemdit,
mas ndo fazendo dele uma “realidade”. Ele se situa, em vez disso, “na
inacessivel distancia a partir da qual o conhecer adquire lugar e positividade.
Seu ser consiste em ndo ser ai, delineando, com isto mesmo, o lugar da
verdade” ([2008], 2011, p. 57). O Geist seria o principio cuja fungdo, cara ao
pensamento transcendental kantiano, se teria perdido em seus limites, sendo
alocado como fundamento das positividades, como animador de uma
subjetividade constituinte, chamada a, ao mesmo tempo, valer como realidade
empirica, passivel de intervencdes, e de um conhecimento autofundador. O
Geist como principio vivificador na Antropologia é o lugar do recuo diante da

pergunta sobre a origem do homem, esse

a priori histérico que, desde o século XIX, serve de solo quase
evidente ao nosso pensamento — esse fato é, sem duvida, decisivo
para o estatuto a ser dado as “ciéncias humanas”, a esse corpo de
conhecimentos (mas mesmo esta palavra é talvez demasiado forte:
digamos, para sermos mais neutros ainda, a esse conjunto de
discursos) que toma por objeto o homem no que ele tem de empirico
(FOUCAULT [1966], 2002, p. 475).

As ciéncias humanas nao séao, com efeito, ciéncias, diz Foucault, apesar
de se terem constituido como discursos determinantes sobre verdades
empiricas sobre o homem, erigidas em fundamento transcendental. Assim, néo
surgiram pela tardia e subita consideracéo, por parte do pensamento ocidental,

da complexidade do fenébmeno humano para a qual a racionalidade estivesse

® Como vimos, ha, segundo Foucault, uma reversdo dessas funcdes na Antropologia. Cf.

1.2.1.
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agora apta a lidar. Elas sdo chamadas a responder pela conversdo operada na
configuracédo epistémica moderna que constituiu o homem “ao mesmo tempo
COMO 0 que é necessario pensar e o que se deve saber” ([1966], 2002, p. 476).
Sem duvidas, esse “conjunto de discursos”, diz Foucault, surgiu como resposta
ao enfrentamento de obstaculos e dificuldades de ordem tedrica ou pratica,
como o nascimento da sociedade industrial, e os desequilibrios sociais
gestados desde a Revolucao ([1966], 2002, p. 476), mas esses obstaculos ndo
constituem sua condicdo de possibilidade, que repousa, com efeito, na
atribuicdo de valor transcendental aos conhecimentos empiricos. Com isso, o
conjunto dos saberes das ciéncias humanas se arrogou o fundamento de todo
e qualquer conhecimento enquanto tal, como se encarnassem a resposta a
guarta questéo kantiana, a pergunta a qual todas as outras remontam.

A base do argumento de Foucault que identifica a auséncia de qualquer
fundamento cientifico nas ciéncias humanas esta na formulacdo de um “triedro
dos saberes”. A primeira de suas dimensdes diria respeito as ciéncias
matematicas e fisicas, que operam o encadeamento de proposicées dedutivas;
a segunda, caracteriza-se pela identificacdo de relacfes causais nos saberes
empiricos sobre a vida, o trabalho e a linguagem; e, por fim, a terceira, seria
ocupada pela filosofia; o pensamento do Mesmo. Na ligacao entre a primeira e
a segunda, teriamos ciéncias que se ocupam da aplicacdo de métodos
guantitativos a biologia, a filologia e a economia. Ja a dimenséo da filosofia,
aplicada a esses saberes empiricos, resultaria nas filosofias da vida, da
alienacao, do simbdlico, assim como em “ontologias regionais”, que intentam
mostrar o que sdo, em si mesmos, a vida, o trabalho e a linguagem. Por fim, as
relacBes entre a terceira e a primeira dimensdes encontrariam a possibilidade
epistémica da formalizagcdo do pensamento ([1966], 2002, p. 479-480).

Fora destas relacbes, ndo haveria espaco para a fundamentacéo
epistémica de qualquer ciéncia, e € nesse ocaso que se Vvém justamente
instaurar as ciéncias humanas. Contraditoriamente, no entanto, e apenas
enquanto discurso, apesar de ndo encontrar lugar nesse triedro, elas passeiam
como que ‘livremente” por entres esses diversos dominios, fazendo uso de
seus conceitos e métodos, o que as coloca, a0 mesmo tempo, em posicao
privilegiada e em “situagcdo de perigo”. Arrogando-se valor universal e

oferecendo-se a “sociologismos”, “psicologismos” e antropologismos” ([1966],
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2002, p. 480-481): “A ‘antropologizagao’ €, em nosso dias, 0 grande perigo
interior do saber” ([1966], 2002, p. 481), colocando-se como O Suposto
resultado do “esclarecimento” do homem, mas que termina por se colocar
como o discurso do nédo lugar, por se quererem fazer valer em toda parte. E
assim, nem a biologia, nem a economia nem a filologia podem ser ciéncias
humanas, uma vez que o homem néo € para elas ser vivo, que fala e que
trabalha. O homem €, para estes discursos tdo somente a forma por meio da
qual se representam suas representacdes na idade moderna ([1966], 2002, p.
487-488).

E nesse sentido que Foucault pode identificar antropologismo e
psicologia, remontando as origens do problema antropolégico que identificamos
desde a década de 50, em que comeca a se formar a ideia de que a
antropologia diz respeito, antes de tudo, a relacdes de dualidade, de cisdes, de
oposicoes, e posteriores tentativas de complementacdes, numa dialética do
Mesmo e do Outro, reiteradamente repetida na relacdo entre o interno e o
externo. E apenas em resposta as positividades que cercam o homem desde a
ruptura com a idade classica que se formam as ditas ciéncias humanas, e elas,
em nenhuma medida, podem representar um “interiorizacao” no homem dos

objetos das ciéncias empiricas:

De fato, nem as ciéncias humanas estdo no interior dessas ciéncias,
nem as interiorizam, inclinando-as em direcdo a subjetividade do
homem; se as retomam na dimensdo da representacdo, € antes
reassumindo-as em sua vertente exterior [...] Elas reconduzem sub-
repticiamente as ciéncias da vida, do trabalho e da linguagem, para o
lado dessa analitica da finitude que mostra como pode o homem
haver-se, no seu ser, com essas coisas que ele conhece e conhecer
essa coisas que determinam, na positividade, seu modo de ser
([1966], 2002, p. 489).

Retomando-se a relacdo entre passividade e espontaneidade na
antropologia pragmética de Kant, analisada por Foucault na Tese
Complementar, temos mais elementos para mostrar por qual razao as ciéncias
humanas em nenhuma medida conduzem a subjetividade humana, mas
apenas remetem saberes empiricos a uma analitica da finitude. Na
Antropologia, atribui-se passividade ao sentido interno, ao passo que a
apercepcdo € um fazer por parte do homem, que se encontra, enquanto
Weltbirger, no mundo, em meio as outras coisas, hum tempo e num espaco ja

antropolégicos em si mesmos, na medida em que sao chamados a formar “pela
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organizacdo dos cidadaos na terra na e para a espécie” um “sistema
cosmopolita unificado” (KANT [1798], 2006, p. 227).

Essa seria, segundo Foucault, a configuragéo das relacdes entre o Eu e
o mundo, de um ponto de vista pragmatico, em que o sentido interno,
diferentemente do que significava na Critica da razdo pura, se da de modo
pragmatico, ndo assumindo qualquer papel de forma pura do tempo. A
apercepcao, por sua vez, assumindo o lugar de operadora, no mundo, de
sinteses passivas ja constituidas, para além da consciéncia e da subjetividade.
Em uma palavra, o dominio da descricdo das formas concretas da existéncia
humana, que poderiamos aproximar do que foi identificado por Foucault nas
Palavras e as coisas como a atribuicdo de valor transcendental as ciéncias
empiricas, mostra que o advento das ciéncias humanas decorre tdo somente
do esquecimento da licdo kantiana sobre a impossibilidade de se fazer a
passagem imediata do a priori do conhecimento aos a priori da existéncia, o
que s6 é possivel numa visada pragmatica, no sentido daquilo que o homem
pode fazer de si mesmo no uso de sua liberdade.

Nesse sentido € que as ciéncias humanas apenas reconduzem as

ciéncias empiricas a analitica da finitude,

[...] mas aquilo que a analitica requer na interioridade ou ao menos na
dependéncia profunda de um ser que nao deve sua finitude sendo a
si mesmo, as ciéncias humanas o desenvolvem na exterioridade do
conhecimento. E por isso que o especifico das ciéncias humanas néo
€ o direcionamento a certo contetdo (esse objeto singular que é o ser
humano); é muito mais um carater puramente formal (FOUCAULT
[1966], 2002, p. 489).

Organizadas em torno de dualidades, poder-se-ia tratar toda a historia
das ciéncias humanas a partir de 3 modelos: explicacdo/ compreensao;
génese/ estrutura; andlise descontinua/ continua ([1966], 2002, p. 496-497).
Diante desses modelos, as ciéncias humanas se organizariam em torno de
uma divisdo essencial, de um polo positivo e outro negativo, designando uma
alteridade com relacéo a qual se sobrep6em o normal e o patoldgico, de modo
que toda a “realidade humana” passa a ser pensada por meio de funcoes,
conflitos e significagbes envoltas numa “imagem do homem” ([1966], 2002, p.

498-499). Foucault retoma Freud'”” como expoente da tentativa de romper com

" Foucault considera a psicanalise e a etnologia como saberes que escapam a

antropologizacdo, por superar a representacdo em relacéo a finitude, de modo que a vida vem
fundar-se na repeticdo da morte, os conflitos e as regras no desejo, as significacdes e os
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a dualidade do positivo e do negativo, voltando o problema das ciéncias
humanas para o cerne de seu impasse: sua dependéncia com relacdo a
representagcdo, sua tentativa de fazer valer na configuragdo moderna do
pensamento, o espaco liso e continuo da representacdo, remetendo-a, no
entanto, a subjetividade humana ([1966], 2002, p. 501). Diante disso, as
ciéncias humanas tratam “como objeto o que, na verdade, é sua condi¢cao de
possibilidade” ([1966], 2002, p. 503). Falar de ciéncias humanas ndo é sendo

um “abuso de linguagem”:

Dizer que as ciéncias humanas fazem parte do campo epistemolégico
significa somente que elas nele enraizam sua positividade, que nele
encontram sua condicao de existéncia, que ndo sao, portanto, apenas
ilusdes, quimeras pseudocientificas, motivadas ao nivel das opinides,
dos interesses, das crencas, que elas ndo sdo aquilo a que outros
dao o estranho nome de “ideologia”, o que n&o quer dizer, porém, que
por isso sejam ciéncias ([1966], 2002, p. 505).

As verdadeiras ciéncias consistem em “figuras epistemoldgicas cujo
desenho e posicao, funcionamento, podem ser restituidos em sua positividade
por uma analise de tipo arqueoldgico” ([1966], 2002, p. 506), dotadas de certas
caracteristicas que as permitem ser classificadas como objetivas, sisteméaticas
e, portanto, cientificas. As ciéncias humanas, por sua vez, encontram sua
coeréncia e forma de relacionamento com objetos apenas em sua propria
positividade, sendo, portanto, “positivas”, mas nunca cientificas. A tarefa da
arqueologia, diz Foucault consiste justamente em apontar tais diferencas pelos
critérios e regras que configuram cada épistéme ([1966], 2002, p. 505-506).
Nesse sentido, as ciéncias humanas, pautadas pela negatividade atrelada a
prépria auséncia de natureza humana, pela perda da verdade do homem séo
remetidas, em As palavras e as coisas, ao continuo exercicio de positivacdo

dessa negatividade:

Essa configuracdo que lhes é peculiar ndo deve ser tratada como um
fenbmeno negativo: ndo é a presenca de um obstaculo, ndo é alguma
deficiéncia interna que as fazem malograr no limiar das formas
cientificas. Elas constituem, na sua figura propria, ao lado das
ciéncias e sobre o mesmo solo arqueoldgico, outras configuragdes do
saber ([1966], 2002, p. 506).

sistemas numa linguagem que é lei. Na primeira, ndo € apenas o conhecimento do homem o
gue esta implicado, mas o préprio homem. A psicanalise ndo pode, portanto, se desenvolver
como puro conhecimento especulativo ou teoria geral sobre ele. M. Foucault [1966], 2002, p.
518-521. Ja a etnologia escapa a antropologizacédo por se ocupar, numa cultura, dos elementos
e praticas a partir dos quais se forma nela a dimensao da normalizacdo. Seu problema € o das
relacdes entre natureza e cultura (Idem, p. 523). Esses saberes se dao no “contrafluxo”, e nao
cessam de “desfazer o homem” (ldem, p. 526).
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As ciéncias humanas nao sao, portanto, “falsas” ciéncias, simplesmente
nao possuem em sua configuracao elementos de cientificidade. O homem n&o
é, ele proprio, aguele para quem se da a historia. O tempo Ihe € exterior e o
configura como coisa dentre as outras: “O conhecimento positivo do homem é
limitado pela positividade histérica do sujeito que conhece” ([1966], 2002, p.
516). E pela propria finitude que lhe criou as condi¢des de possibilidade, do
ponto de vista da configuracdo epistémica moderna, que este homem tendera
também a desaparecer.

A literatura, que Foucault ndo cessa de abordar como lugar da liberdade,
ou ao menos como a possibilidade dada a linguagem de se afirmar em seu Ser
pela recusa da ordem antropolégica, € evocada com uma insisténcia cada vez
maior, “brilhando” em seu ser: “Tendo o homem se constituido quando a
linguagem estava voltada a dispersdo, ndo vai ele ser disperso quando a
linguagem se congrega?” ([1966], 2002, p. 535), pois que o homem sé se
formou diante de uma linguagem fragmentada. A morte do homem é anunciada
diante da afirmacé&o da linguagem como experiéncia da prépria finitude ([1966],
2002, p. 532). A linguagem, como vimos'’®, ganhara um estatuto inteiramente
distinto na Arqueologia do saber, longe dos “jogos” do Mesmo e do Outro,

empreendidos em “nosso” tempo.

178 cf. 3.1.1.
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CONSIDERACOES FINAIS

Chegamos ao final de um percurso, delimitado para o desenvolvimento
dessa pesquisa, deixando em aberto ou pouco desenvolvida uma série de
problemas implicados no tratamento conferido por Foucault ao problema da
antropologia. Fizemos da Tese Complementar, algo semelhante ao que
Foucault faz da Antropologia de Kant, quer dizer, uma leitura particular, que
atribui ao texto um papel determinante. Para Foucault, a Antropologia, de
algum modo, permitia vislumbrar a totalidade da filosofia transcendental.

No nosso caso, consideramos a Tese Complementar como um todo
condensado das multiplas possibilidades de desdobramentos da questdo da
antropologia, o que néo significa que tenhamos podido dar conta de cada uma
delas. Vimos, no entanto, que cada uma dialoga com um problema comum: a
consideracdo das relacbes implicadas entre o que no homem ¢€ interno e
externo, seja no sentido de uma reduplicacdo empirico-transcendental, que
tenta fazer coincidir a funcao sintética do sujeito com a existéncia concreta do
homem; seja na normalizacdo antropolégica ai implicada, e relacionada a
formacao de saberes que constituem um homem modelo como objeto; seja, por
fim, na possibilidade de escape a essa determinacdo pelo uso de uma
liberdade pragmatica.

Vimos que todo o problema, para Foucault, pareceu se originar de seus
primeiros contatos com a psicologia, revelando, inicialmente, uma preocupacao
com a alienacdo, como problema relacionado as contradicdes sociais e
econdmicas numa consideracdo marxista de historia. A leitura dos textos que, a
partir deste momento, observou um critério cronolégico, revelou que, tanto essa
postura como aquela relativa a possibilidade de uma antropologia legitima,
voltada ao sonho e a imaginacao, perderiam espaco diante de uma radical
mudanc¢a no método, no modo de se colocar a pergunta pelo homem e de se
compreender a histéria, revelando as bases da formagdo do método
arqueologico.

Vimos, nos textos da década de 60, uma arqueologia em exercicio na
qual o problema da antropologia esta ligado a questdo da doenca mental, e que

a prépria doenca é considerada em face de uma volta do pensamento moderno
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sobre o corpo humano como seu lugar essencial. Ja ali o problema do saber
sobre o homem implica relacdes entre epistemologia, ética e uma prética
intervencionista e reguladora, que revestem o0s saberes da psicologia e da
medicina de um carater “moralizador”. Por outro lado, pelas referéncias de
Foucault a uma loucura tragica, genuina, na qual reverberam, seguramente,
sua reflexdo pregressa sobre uma antropologia do sonho, ficaram pouco
exploradas as possibilidades de se retornar ao Foucault de 1950 e repensar as
possibilidades de uma reflexdo legitima ndo sobre o0 modo de ser dos sujeitos
humanos, mas de sua abertura a autoconstituicdo, para além de uma
subjetividade constituinte.

Um trabalho que se dedicasse as obras da ultima fase do pensamento
de Foucault encontraria, na arqueologia, caminhos deixados em aberto, cuja
motivacdo € retomada numa consideracdo ética que, com efeito, ndo se aplica
a desenvolver uma nova e alternativa “moralidade da existéncia”, mas que
seguramente pensa a possibilidade de que a ética remeta a uma “expressao da
existéncia™®.

A antropologizacdo dos saberes se nos mostrou como o acabamento
arqueoldgico dado ao problema da antropologia, em consonancia com a leitura
de Kant na Tese Complementar. A analitica da finitude, ao mesmo tempo em
gue se mostrou herdeira do pensamento critico kantiano - como sinaliza o
préprio conceito de a priori histérico — enquanto a busca pelas condicdes e
limites do préprio saber, revela também sua negacédo pela total objecdo aquela
subjetividade constituinte, sempre associada a uma negatividade que os
saberes modernos intentaram positivar. Esta ilusdo antropologica nos remete a
uma finitude que € do homem e que implica, ao mesmo tempo, a finitude pela
qual se veem ameacados 0s saberes que se formaram na perspectiva de uma
“ciéncia do normal por exceléncia”, e poderiamos dizer, de uma “propedéutica”
do modo de ser do homem.

Deixamos em suspenso igualmente todo um desdobramento da ilusao
antropoldgica e da normalizacdo dela decorrente, que se da na genealogia do
poder, e na dendncia a disciplina atrelada aos saberes e praticas modernos

ocidentais. O antropologismo estaria intrinsecamente enredado nas pretensas

79 Cf. F. Gros. Foucault et la folie. Op. cit., p. 24.
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justificacbes cientificas das intervencbes de normalizacdo dos sujeitos
humanos, o que se revela, por exemplo, nas “regras gerais” da genealogia de

Vigiar e punir:

No lugar de tratar a histéria do direito penal e aquela das ciéncias
humanas como duas séries separadas cujo cruzamento tivesse,
sobre uma ou sobre a outra, talvez sobre as duas, um efeito, como se
querera, perturbador ou util, buscar se ndo ha uma matriz comum, e
se elas ndo se enquadram, todas as duas, num processo de
formagao “epistemoldgico-juridico”; em uma palavra, remeter a
tecnologia do poder ao principio tanto da humanizagao da penalidade
como do conhecimento do homem (FOUCAULT, 1975, p. 28)
[traducdo minha].

A disposicéo antropologica, que anima um conhecimento supostamente
cientifico sobre o homem, permanece atrelada a uma regulamentacdo das
condutas humanas, refletindo-se também nos textos posteriores das décadas
de 70 e 80, nos quais 0 pensamento politico de Foucault esta envolvido na
critica & governabilidade dos sujeitos humanos®.

Do mesmo modo, uma outra via da critica a antropologia permanece
aberta, aquela que retorna ao problema da histéria em sua relacdo com a
critica, e retoma Kant, ainda uma vez, na abordagem do tema do
esclarecimento. Revisitando elementos centrais, como a investida contra um
estado de minoridade pelo exercicio do uso publico da razdo, Foucault julga
haver em O que é o esclarecimento a marca de uma reflexao “do” nosso tempo
e “sobre” o nosso presente. Nesse sentido, destaca-se aqui novamente o
sentido ambiguo de que se revestiu, para Foucault, a antropologia em Kant,
pois que, a0 mesmo tempo em que encontramos nela, e justamente na medida
em que é perpassada pela critica, as bases de uma propedéutica do modo de
ser do homem, observamos também a ‘“liberdade” como possibilidade de
“fazermos algo de nés mesmos”.

Numa espécie de acabamento da critica a antropologia, que se afirma

precisamente pela negacao da possibilidade de dizer o que o homem é em sua

180 «“A norma é as vezes identificada com o “sentido estatistico” e se reivindica que ela pode ser

usada como um conceito descritivo. Dizemos que uma coisa é normal se ela pode ser
assimilada ao sentido de outros objetos pertencentes a mesma classe, mas a superioridade
numeérica faz com o que o normal se tone normativo: a lei que nos leva a fazer o mesmo que
qualquer outro..... Foucault encontra na circularidade desse uso misturado e bastardo do
descritivo e do normativo uma oportunidade privilegiada para analisar relagfes conhecimento-
poder. Assim, conhecimento [savoir] nos diz que ‘qualquer um’ pensa, enquanto o poder nos
convida a colocar isso em préatica. As noges de administracdo politica da populacdo e de
biopolitica ddo um bom exemplo desse tipo de critica do normal’. M. Morey, 1992, p. 120
[traducdo minha].
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esséncia, Foucault parece reunir neste artigo toda uma perspectiva de reflexéo
sobre “ndés mesmos”, como uma alternativa a reflexdo sobre si que transgride
os dominios de analise limitados a uma subjetividade constituinte. Este
pensamento ultrapassa a compreensdao do homem como sujeito e objeto do
saber, ou como alvo de uma normalidade epistemoldgica, ética e politica,

dirigindo-se a uma “critica da verdade”:

[...] essa critica ndo é transcendental, e ndo tem por fim tornar
possivel uma metafisica: ela é genealégica na sua finalidade e
arqueoldgica no seu método. Arqueoldgica — e néo transcendental —
nesse sentido em que ela ndo procurar4 extrair as estruturas
universais de todo conhecimento ou de toda acdo moral possivel,
mas sim tratar os discursos que articulam isso que pensamos,
dizemos e fazemos como tantos acontecimentos histéricos. E essa
critica sera genealdgica no sentido em que ela ndo deduzira da forma
disso que nés somos, aquilo que nos é impossivel de fazer ou de
conhecer; mas ela extraira da contingéncia que nos fez ser o que
nés somos, a possibilidade de ndo mais ser, fazer ou pensar o que
nés somos, fazemos ou pensamos. (FOUCAULT [1984] 2001, p.
1393). [grifos meus].
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