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“Certamente, uma coisa perturba Foucault, e € o pensamento. ‘Que significa pensar? O
que se chama pensar?’ __a pergunta langada por Heidegger, retomada por Foucault, é a mais
importante de suas flechas. Uma histéria do pensamento enquanto tal. Pensar é experimentar, é
problematizar. O saber, o poder e o si sdo a tripla raiz da problematiza¢do do pensamento.”

G. Deleuze (Foucault)
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RESUMO

Propomos a idéia de que em Michel Foucault os temas da subjetividade e do
pensamento estdo estreitamente relacionados entre si € com a constante busca de subverter
o transcendental kantiano. A questdo € a idéia que o sujeito transcendental é condi¢do de
possibilidade da experiéncia, mas permanece fora dela assegurando a sua unidade. Dessa
forma, o pensamento assegura a continuidade de sua prépria histéria. De acordo com
Foucault, Kant fez isso atando o pensamento ao transcendental antropolégico. Foucault
procura, entdo, subverter o transcendental kantiano por meio de sua dessubjetivagcao
(desantropologizacao) e imanentizagdo. Sem um sujeito transcendental para assegurar a
continuidade de sua histéria, o pensamento emerge na imanéncia de sua propria
descontinuidade histérica. Foucault procura explorar a possibilidade aberta a partir deste
campo transcendental imanente sem sujeito, descontinuo e multiplo para desenvolver um
pensamento como experiéncia da diferenga. Contudo, a maneira como Foucault procura
operar a imanentizacdo do transcendental parece implicar certa tensdo em sua concepgao de

diferenca.
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ABSTRACT

We propose the idea that in Michel Foucault the themes of subjectivity and
thought are closely connected to each other and with the constant seek to subvert the
Kantian transcendental. The question is the idea that the transcendental subject is the
condition of possibility of experience, but remains outside of it assuring its unity. Thus the
thought ensures the continuity of its own history. According to Foucault, Kant did this by
tying the thought to transcendental anthropological. Foucault seeks then to subvert the
Kantian transcendental through his desubjectivation (des-antropologization) and
immanentization. Without a transcendental subject to ensure continuity of its history, the
thought emerges in the immanence of its own historical discontinuity. Foucault seeks to
explore the possibility open from this field “immanent transcendental” without a subject,
descontinuous and multiple to develop a thought as the experience of difference. However,
the way how Foucault seeks to operate the immanentization of the transcendental seems to

imply certain tension in his conception of difference.
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Introducao

A tese que apresentamos aqui € uma reflexao filos6fica sobre as tematicas da
subjetividade e do pensamento.1 Mais precisamente, nosso trabalho diz respeito ao tema da
subjetividade e do pensamento nas andlises e reflexdes do pensador francés Michel
Foucault (1926-1984). Nosso trabalho consiste fundamentalmente em mostrar como o tema
da subjetividade em Foucault estd relacionado a um didlogo critico com o pensamento de
Emanuel Kant (1724-1804), de maneira especial, ao tema do transcendental, a problematica

que o envolve e a procura de sua superagdo através de sua dessubjetivacdo e imanentizagao.

Nossa hipétese de trabalho € que, se toma que em Kant o sujeito
transcendental é condi¢cdo de possibilidade da experiéncia, mas deve permanecer fora desta’
para garantir sua unidade e, assim, o pensamento assegura a continuidade da sua propria
historia, Foucault, entdo, retoma a filosofia critica kantiana e busca desconstituir a
subjetividade transcendental devolvendo o pensamento a imanéncia de sua prépria historia.
Dessa forma, Foucault subverte o transcendental kantiano por meio de sua dessubjetivacao
e imanentizacdo. Sem um sujeito transcendental para assegurar a universalidade e
continuidade da sua histéria, o pensamento emerge na imanéncia de sua prépria
descontinuidade histérica. Foucault procura, entdo, explorar a possibilidade aberta a partir
deste campo imanente descontinuo e dessubjetivado para desenvolver um pensamento
como experiéncia da diferenca.

Foucault definiu seu trabalho como sendo de histéria do pensamento e foi

muito claro em procurar distingui-lo de uma histéria factual da ci€ncia, das institui¢des

! Nosso trabalho é de filosofia, mas, na medida em que estudamos o tema da subjetividade e do pensamento
contemporaneos, pensamos contribuir para posteriores pesquisas sobre a educagdo e a formacao do sujeito.
2 Essa critica a Kant foi retomada por, entre outros, J-P. Sartre (por ex., em A Transcendéncia do Ego), por G.
Deleuze (em Imanéncia: uma vida), por Adorno e Horkheimer, na Dialética do Esclarecimento (p. 38) etc.



politicas e das idéias e comportamentos. Mas, a0 mesmo tempo, suas andlises sempre foram
orientadas na insistente busca de desconstituir o sujeito transcendental supra-histérico de
tradicdo kantiana. O que procuramos mostrar é que toda a analitica de Foucault, seja sobre
o saber ou o poder ou ainda as problematizagdes éticas, trata-se, acima de tudo, da histéria
das “condicdes de emergéncia” ou de ‘“‘constitui¢do” de um determinado saber, de uma
determinada relagdo de poder ou de uma determinada problematizacdo moral: nesse
sentido, podemos dizer que se trata de uma anélise que procura apreender o “transcendental
imanente” ou histdrico de determinado saber, poder ou problematizacdo. Através de sua
analitica, Foucault vai operando a subversdao do sujeito transcendental supra-histérico de
tradicdo kantiana e, a0 mesmo tempo, evita fazer um trabalho apenas empirico. Na
seqiiéncia, procuramos apresentar como Foucault problematiza e opera a imannetizagdao do
transcendental kantiano e, entdo, como esta maneira de operar tem implicagdes em sua

concepcdo de um pensamento da diferenca.

Pode parecer surpreendente para alguns relacionar o pensamento
foucaultiano com a tradi¢c@o filos6fica, e a kantiana em particular, quando as leituras, em
geral, procuram ver seu trabalho A margem ou mesmo contra a filosofia.” No entanto, se o
pensamento de Foucault se inscreve na tradi¢do da critica kantiana, conforme ele mesmo
afirma em um de seus ultimos textos, o verbete “Foucault”, que escreveu para o Diciondrio
dos Filésofos," e se o didlogo com Kant sempre esteve presente em seu trabalho, como
pode ser verificado em seus escritos e entrevistas, ndo € no sentido de estabelecer uma linha
de continuidade em relacdo a esta tradicdo: trata-se, antes, de praticar o desvio, a diferenca

que tornaria possivel pensar.

? G. CANGUILHEM comenta sobre a relacio de Foucault com a filosofia: “A la question inéluctable: "Hors
ou dans la philosophie?’, certains sont tentés de répondre: hors mais a c6té. Plus nombreux ceux qui tiennent
‘hors’ pour 1’égal de contre’, sensibles qu’ils sont au fait que Foucault a discrédité les questions de possibilité
transcendantale au profit de questions de possibilité historique.” CANGUILHEM, G. “Présentation” in
Michel Foucault Philosophe, p. 12. Também: WAHL , F. “Hors ou dans la philosophie”, in Michel Foucault
Philosophe, pp. 85-100.

* O verbete afirma logo no inicio: “[Se Foucault est4 inscrito na tradicdo filoséfica, é certamente na tradi¢do
critica de Kant, e seria possivel] nomear sua obra Histéria critica do pensamento.” Este trecho sobre Kant
entre colchetes foi escrito por F. Ewald, que era assistente de Foucault no College de France naquela época.
Mas, seja como for, Foucault subscreveu o verbete, inclusive, desenvolvendo-o. In FOUCAULT, M.
“Foucault”. In HUISMAN, D. Diciondrio dos Filosofos. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2008. O verbete foi
reproduzido em FOUCAULT, M. Ditos e Escritos V, p. 234-229, principalmente, p. 234. / FOUCAULT, M.
“Foucault” in Dits et Ecrits, IV, p. 632.



Conforme afirma Foucault, a possibilidade do pensar hoje estd relacionada a
morte do homem: “Porque este vazio [morte do homem] ndo institui uma caréncia, ndo
prescreve uma lacuna a preencher. Ele €, nem mais nem menos, o desdobramento de um
espaco onde, enfim, se torna possivel pensar”.’

Sabe-se bem a relagdo que o tema foucaultiano da morte do homem mantém
com o tema nietzscheano da morte de Deus. Foucault mesmo afirma que a “morte de Deus
é sindbnimo da morte do homem™.® E, daf afirma que o pensamento de Nietzsche “marca o
limiar a partir do qual a filosofia contemporinea pode comecar a pensar”.” No entanto, é
preciso considerar que, em Foucault, a morte do homem estd também relacionada a

retomada da abertura praticada por Kant:

Esse pensamento, do qual tudo até o presente nos desviou, mas como para nos conduzir
ao seu retorno, de que possibilidade ele nos vem, de que impossibilidade ele sustenta para ndés sua
insisténcia? Pode-se sem divida dizer que ele nos vem pela abertura praticada por Kant na filosofia
ocidental, no momento em que ele articulou, de uma maneira ainda bastante enigmadtica, o discurso
metafisico e a reflexdo sobre os limites de nossa razdo. O préprio Kant acabou por fechar novamente
essa abertura ao reduzir, no final das contas, toda interrogacdo critica a uma interrogacio
antropoldgica. ®

De acordo com esta passagem, Kant abre a possibilidade do pensamento
com a interrogacao critica, mas, ao mesmo tempo, fecha esta abertura ao reduzi-la a uma a
uma interrogacdo antropoldgica. No entanto, diz a passagem, a possibilidade da abertura
critica mantém a sua insisténcia apesar do desvio antropoldgico. O fim do pensamento
antropoldgico a partir do pensamento nietzscheano, conforme indicado na cita¢io anterior,
abre a possibilidade para a retomada da abertura critica.” Foucault conjuga, entdo, a

possibilidade aberta pelo pensamento nietzschiano da morte do homem com a retomada da

5 FOUCAULT, M. As Palavras e as Coisas, p. 445.

® Ibidem, p. 445.

" Ibid., p. 445.

8 FOUCAULT, M. “Preficio a Transgressao” in Ditos e Escritos Ill. Rio de Janeiro: Forense-Universitéria,
2006, p. 35. Sobre a abertura ao pensamento praticada por Kant, Conferir também As Palavras e as Coisas, p.
445.

° Em outra passagem, Foucault afirma que, denunciando as formas do preconceito antropolégico, “se tenta
interrogar de novo os limites do pensamento e reatar assim com o projeto de uma critica geral da razdo”, in As
Palavras e as Coisas, p. 444. E ainda sobre a antropologia: “porquanto comegamos a reconhecer nela
[antropologia], e a denunciar nela de um modo critico, tanto o esquecimento da abertura que a tornou possivel
como o obsticulo que se opde obstinadamente a um pensamento préximo.” In FOUCAULT, M. As Palavras
e as Coisas, p. 445.



abertura critica praticada por Kant: abre-se, assim, a possibilidade de um pensar fora do
sujeito antropoldgico. A conseqiiéncia disto é que se abre a possibilidade para um
pensamento calcado “na reflexdo sobre os limites da razdo” (pensamento transcendental em

Kant), mas sem sujeito universal, ou melhor, sem o sujeito transcendental antropolégico.

Nesse sentido, podemos dizer que o pensamento de Foucault se coloca numa
perspectiva critico-genealdgica, perspectiva que caracteriza os desdobramentos de seu
pensamento nos deslocamentos arqueoldgico, genealdgico e da subjetivacdo ética de suas
pesquisas. Se na arqueologia Foucault relaciona a retomada da abertura kantiana a partir de
Nietzsche e a morte do homem__ e é bem desta questdo que tratam, por exemplo, O
Nascimento da Clinica, As Palavras e as Coisas (1966) e A Arqueologia do Saber (1969)
__; da mesma maneira, na pesquisa genealégica, em A Ordem do Discurso (1970),
Foucault define seu projeto a partir de dois conjuntos: um conjunto critico € um conjunto
genealdgico '°, assim também em Critique et Aufklirung'’ (1978), isto sem falar em Vigiar
e Punir (1975) e A Vontade de Saber (1976), que sdo desenvolvidos bem dentro do projeto
da critica (histéria do presente'?) e da genealogia (andlise das relagdes saber-poder); por
fim, na subjetivacdo ética, temos a reafirmagdo da perspectiva critico-genealdgica que,
além do verbete “Foucault”, mencionado acima, escrito por ele mesmo e no qual afirma
inscrever seu trabalho na tradi¢do do pensamento critico de Kant, podemos lembrar ainda o
texto “Qu’est-ce que les Lumieres?”, onde enfatiza “o enraizamento na Aufkldrung de um
tipo de interrogacgao filoséfica que problematiza simultaneamente a relagdo com o presente,

1
7' e, claro, os

o modo de ser histérico e a constitui¢do de si proprio como sujeito autbnomo
. 1L e s . 14 .

dois dltimos volumes de sua Histéria da Sexualidade, ™ ambos de 1984, que se inscrevem

nesta mesma tradicao da critica e da genealogia. Enfim, s@o alguns exemplos que mostram

como os deslocamentos foucaultianos sdo sempre desenvolvidos na perspecitva da critica e

' FOUCAULT, M. A Ordem do Discurso. Sio Paulo: Edi¢des Loyola, 2008, p. 60.

" FOUCAULT, M. “Qu’est-ce que la Critique?”, Critique et Aufklirung, in Bulletin de la Société frangaise
de philosophie, 84e. Année, no. 2, avril-juin, 1990, pp. 35-63.

"2 FOUCAULT, M. Vigiar e Punir, p. 29. De forma analoga: “O que sio as Luzes?” in Ditos e Escritos, IV, p.
344-345.

13 FOUCAULT, M. (“Qu’est-ce que les Lumieres?” )*“O que s@o as Luzes?”, in Ditos e Escritos, p. 344-345.
14 Ver, por exemplo, o “Prefacio” de O Uso dos Prazeres (Volume Il de Historia da Sexualidade), e no seu
final coloca sua pesquisa no cruzamento da arqueologia e da genealogia, que sdo as problematizacdes:
conferir, principalmente, p. 13.



da genealogia e representam tentativas de abrir um espaco para pensar fora da forma
antropolégica.

De maneira a melhor entendermos a tentativa foucaultiana de pensar a
imanentizacdo do transcendental e a sua dessubjetivacdo (desantropologiza¢do),
abordaremos brevemente como o tema do transcendental ou da subjetividade transcendental

se apresenta em Kant na perspectiva de Foucault."

A reflexdo sobre os limites da razdo estd no centro da filosofia critica
kantiana. Tomemos a comparagdo que Foucault descreve entre a critica kantiana e a
tradicdo anterior, chamada de pensamento pré-critico ou metafisico. De acordo com a
descricdo foucaultiana, tanto a metafifsica quanto a critica tem um mesmo ponto de
aplicacdo: a relacdo do entendimento com a representacdo das coisas. Mas, enquanto o
discurso metafisico percorre o dominio das representagdes de acordo com o movimento
infinito que vai dos elementos simples a todas as combinagdes possiveis para formar os
juizos do entendimento representado pela consciéncia abstrata e isolada do Eu penso, e a
partir dai procura constituir o quadro geral de todos os saberes, a reflexdo critica interroga a

representacao a partir de seu limite de direito:

sO os juizos da experiéncia ou as verificacdes empiricas se podem fundar sobre os conteidos da
representacdo. Qualquer outra ligagdo, para ser universal, deve fundar-se, para 14 de toda a
experiéncia, no a priori que a torna possivel. Ndo que se trate de um outro mundo, mas das
condicées indispensdveis a representacdo do mundo em geral.'®

Desta forma, a critica kantiana faz recuar o espago do saber e do pensamento
para fora do espaco da representacdo, mas nio se trata, como diz o texto, de um outro
mundo: esse espaco diz respeito as condi¢des indispensdveis a representacdo em geral. O

pensamento € “examinado entdo no seu fundamento, na sua origem e nos seus limites: pela

mesma razao, o campo ilimitado, que (...) [o discurso metafisico] quisera percorrer segundo

. . e o 917
um passo a passo discursivo e cientifico, aparece como uma metafisica.”

!> Uma vez que nosso objetivo neste trabalho nio é um estudo sobre Kant, mas sobre Foucault, vamos apenas
retomar a problemadtica para poder situar um pouco a questio colocada aqui.

16 FOUCAULT, M. As Palavras e as Coisas, p. 318. (itdlico nosso)

" Ibid., p. 319.



A reflexdo critica interroga o entendimento a partir de seus limites de direito
e, desta maneira, ela procura estabelecer os limites da razdo. A maneira como faz isto é
colocando a questdo da relagdo da subjetividade com o pensamento: € isto o que se chama a
questao da critica ou do transcendental em Kant.

Antes de Kant, o pensador escocés David Hume (1711-1776) ja havia
mostrado que o conhecimento para superar os dados da experiéncia tinha necessidade de
principios subjetivos. Mas, estes principios eram tomados por ele como principios
meramente psicolégicos: diziam respeito A natureza humana.'® Assim, no Tratado sobre a
Natureza Humana, Hume afirma que nada podemos afirmar objetivamente a respeito da
relacdo da causa e do efeito entre dois objetos.19 De acordo com o pensador escoceés, “todo
nosso raciocinio a respeito da causa e do efeito, deriva de nada mais que o hébito; e que a
crenga ¢ mais propriamente um ato da parte sensitiva do que da parte cognitiva da nossa
natureza”.”’ Assim, para Hume, é nosso espirito que, pelo hébito, forja a relacdo de
causalidade, mas fora do espirito (sujeito) esta relacdo € uma ilusdo. No entanto, Hume nao

logrou, de certa forma, dar o préximo passo, pois ndao pode pensar o papel do

transcendental pelo qual

Sdo os mesmos principios que devem dar conta dos nossos procedimentos subjetivos e
também do fato de o dado se submeter aos nossos procedimentos. O que equivale a dizer que a
subjetividade dos principios ndo é uma atividade empirica ou psicolégica, mas uma subjetividade
‘transcendental’ >

A subjetividade transcendental vai além da constatagdo das representacdes a
priori, pois uma coisa € verificar que temos de fato representagdes a priori, mas, € preciso
ainda esclarecer, como afirma Deleuze, “por que motivo e de que modo tais representacoes
se aplicam necessariamente a experiéncia, conquanto dela ndo derivem”. Esta ndo € apenas

uma constatacdo de fato: € uma questdo de direito__ quid juris? Trata-se, portanto, da

'8 “Hume tinha visto muito bem que o conhecimento implica principios subjetivos, pelos quais superamos os
dados. Mas estes principios pareciam-lhe apenas principios da natureza humana, principios psicolégicos de
associacdo concernentes as nossas proprias representacdes. Kant transforma o problema: o que se nos
apresenta de maneira a formar uma Natureza deve necessariamente obedecer a principios do mesmo gé€nero
(mais ainda, aos mesmos principios) que aqueles que regulam o curso das nossas representagdes”. DELEUZE.
A Filosofia Critica de Kant. Lisboa: Ed. 70, 2000, p. 21.

' HUME, D. A Treatise of Human Nature. Edited by Selby-Bigge, 2nd ed.revised by P. H. Nidditch, Oxford:
Clarendon Press, 1975, Book I, Part III, Section IV.

* Ibid., Book I, Part IV, Sect. I

*' DELEUZE. A Filosofia Critica de Kant. Lisboa: Ed. 70, 2000, p. 21. (itdlico nosso)



questdo transcendental. Assim, enquanto “a priori designa representagdes que ndo derivam
da experiéncia”, [...] “transcendental é o principio em virtude do qual a experi€ncia €
necessariamente submetida as nossas representacdes a priori s

Em Kant, a questdao do pensamento se coloca a partir de seus limites de
direito: desta maneira, a questdo do pensamento emerge como questdo da subjetividade
transcendental.”? Importa, portanto, ter claro que o significado do transcendental kantiano
diz respeito aos limites de direito do pensar quando pretende passar além da experiéncia
(questio dos limites da razdo). E desta maneira que a questio estd relacionada 2
subjetividade. E o que observamos na prépria maneira como Kant concebe o
transcendental: “nunca significa relacio do nosso conhecimento com as coisas, mas

~ .. 24
somente relagdo com a faculdade cognitiva.”

Na primeira edicdo da Critica da Razdo
Pura lia-se: “Chamo transcendental a todo conhecimento que se ocupa, ndo propriamente
com objetos, mas com nossos conceitos a priori de objetos em geral”;” e, na segunda
edicao, Kant retifica a definicdo: “Chamo transcendental a todo conhecimento que se
ocupa, ndo propriamente com objetos, mas, em geral, com a nossa maneira de conhecer
objetos, enquanto esta deve ser possivel a priori”.*°

Por meio desta defini¢do, transcendental se opde a empirico. Mas, nao se
trata de um transcendente que estaria além de toda experiéncia: como diz Foucault “ndo se
trata de um outro mundo, mas das condi¢des indispensdveis a representacdo do mundo em
geral”.27 De acordo com Kant, sao, “os modos da representagﬁo”zg. Assim, ao contrario de

transcendente, o transcendental kantiano se refere a imanéncia, sem se confundir com o

2 Ibidem.

» De acordo com Foucault, o kantismo “interroga as condi¢des de uma relagio entre as representacdes no
ambito do que as torna em geral possiveis: pde ela assim a descoberto um campo transcendental onde o
sujeito, que nunca € dado a experiéncia (pois ndo é empirico), mas que € finito (pois que ndo possui intui¢do
intelectual), determina na sua relacdo com um objeto = x todas as condicdes formais da experiéncia em geral;
¢ a andlise do sujeito transcendental que deduz o fundamento de uma sintese possivel entre as
representacdes”. FOUCAULT, M. As Palavras e as Coisas, p. 391.

* KANT, 1. Prolegémenos a Toda Metafisica Futura que queira apresentar-se como ciéncia. Lisboa: Edicoes
70, 2008, paragrafo 13, p. 63. Um pouco mais abaixo, Kant diz que ele mesmo prefere a expressdo “idealismo
critico” a “idealismo transcendental”. Ibidem.

> Ibid., A 11; TP 46.

* KANT L. Critica da Razédo Pura. Tradugdo de Manuela Pinto dos Santos e Alexandre Fradique Morujo.
Introducdo e notas de Alexandre Fradique Morujao. Lisboa: Calouste Gulbenkian, 2008, B 25; TP 46. (itdlico
Nosso)

2 FOUCAULT, M. As Palavras e as Coisas, p. 318.

* KANT, E. Critica da Razdo Pura. A 372, p.352.



empirico: diz respeito a condicdo da experiéncia antes do que aos conteddos da mesma.”’
Enfim, transcendental: “ndo significa aquilo que ultrapassa toda experi€ncia, mas aquilo
que, em rigor de expressdo, a antecede (a priori), com a finalidade exclusiva de possibilitar
o conhecimento da experiéncia .”*"

Assim, na medida em que o transcendental kantiano ndo se confunde com
um estado de pura imanéncia, ele fica, de certa forma, entre 0 imanente e o transcendente,
sem se confundir nem com um nem com outro. O transcendental em Kant representa assim
um esfor¢o para determinar no pensamento as condicdes da propria experiéncia sendo,
contudo, anterior 2 experiéncia mesma.’’ Dai que os pressupostos a priori constitutivos do
transcendental formam as condi¢des da experi€éncia possivel: antes que conhecimento do
objeto, o transcendental fornece as condigdes para tornar este conhecimento possivel, ou
seja, o transcendental ndo permite todo e qualquer conhecimento, mas somente aquele que
nos permite conhecer e fazermos uma representacdo do objeto a priori. Transcendental &,
entdo, o principio mediante o qual a experiéncia “é necessariamente submetida as nossas

3932 1%

representacdes a priori.””” E através do transcendental que torna possivel haver objetos na

experiéncia, do contrario, ndo poderiamos ter experi€éncia. Desta forma, afirma Deleuze,
‘“’transcendental’ qualifica o principio de uma submissdao necessdria dos dados da
experiéncia as representacdes a priori e, correlativamente, de uma aplicacdo necessdria das
representacdes a priori a experiéncial”.33

Em suma, pode-se dizer que na reflexdo transcendental, se procura
determinar as condi¢des de possibilidade da experiéncia mesma: ou, por outras palavras,
enquanto na metafisica cldssica se procurava as condicdes de possibilidade do objeto e da
sua existéncia, na reflexdo transcendental, se procura definir as condi¢des de possibilidade
da prépria experiéncia.

O problema que nos interessa particularmente aqui € a da relacdo da

subjetividade transcendental com o pensamento antropoldgico. Quer dizer, trata-se da

*: Ibid., A 95/B 130; B196/ A157; B 410.

30 KANT, E. Prolegomenos, p. 152.

31 “A experiéncia nos ensina que uma coisa é isto ou aquilo, mas ndo que tal coisa ndo pode ser de outro
modo”. KANT, I. Critica da Razdo Pura, B 3; TP 32-33.

32 Ibidem.

3 DELEUZE. A Filosofia Critica de Kant. Lisboa: Ed. 70, 2000, p. 21



relacdo das condi¢des de possibilidade da experiéncia, dadas pela subjetividade
transcendental, na medida em que esta é localizada no homem: isto €, do transcendental
como sujeito antropoldgico. Como, entdo, o sujeito transcendental assumiu uma

configuragdo antropoldgica no kantismo? De acordo com a leitura foucaultiana,

o sujeito transcendental kantiano assume uma configura¢do antropoldgica na medida em
que desdobra o pensamento cldssico (précritico) repartido-o por dois niveis diferentes que se apdiam
um no outro e se limitam um ao outro: a andlise pré-critica do que € o homem na sua esséncia converte-
se na analitica de tudo o que se pode oferecer em geral a experiéncia do homem. **

Foi esta configuragdo antropoldgica, de acordo com Foucault, que
determinou o fechamento da abertura transcendental praticada por Kant. A questdo € que,
conforme entende Foucault, na Antropologia do ponto de vista pragmdtico,” Kant recentra
as trés questdes da Critica __ que posso saber? (Critica da Razdo Pura) que posso fazer?
(Critica da Razdo Prdtica) que me € permitido esperar? (Critica da Faculdade do
Julgamento) em torno de uma quarta questdo: que é o homem? Was ist der Mensch?*
(Antropologia do ponto de vista pragmadtico) e acaba, entdo, confundindo a clara distin¢do
estabelecida entre transcendental e empirico que havia efetuado na Critica.’’ Ora, isto
ocorre na medida em que a representacio perdendo o direito de determinar por si s6 o0 jogo
de suas sinteses e de suas andlises, deve, entdo procurar fundar as sinteses empiricas fora da
soberania do Eu penso. Este lugar vai ser precisamente onde esta soberania encontra o seu

limite de direito: a finitude do homem.*® Desta forma, “todo o conhecimento empirico,

desde que diga respeito ao homem, vale como campo filoséfico possivel, onde deve

* FOUCAULT, M. As Palavras e as Coisas, p. 444.

®KANT, E. Anthropologie du point de vue pragmatique. Traduction par Michel Foucault. Paris: Vrin: 2008.
3% Esta geuestdo sobre o homem, lembra Foucault, ja havia aparecido no texto de Kant sobre a Ldgica.
FOUCAULT, M. As Palavras e as Coisas, p. 443.

37 Ididem. Na medida em que o aparecimento da Critica, compreendendo a Critica da Razdo Pura (1781), a
Critica da Razdo Prdtica (1788) e a Critica da Faculdade de Julgamento (1790), antecede a Antropologia do
ponto de vista pragmdtico (1798), devemos entender que o embaralhamento ou a confusdo no entender de
Foucault se deu apenas com esta tltima (em 1790), ou, entdo, a questdo da antropologia ja estaria presente
desde a primeira Critica? De nossa parte, pensamos que Foucault entende como j4 estando presente desde a
primeira Critica, uma vez que, por um lado, a prépria concepg¢do do transcendental em Kant se deu em torno
do sujeito antropoldgico universal: trata-se da forma como Kant trabalha com a no¢do de Gemiit, que pode
significar tanto “a4nimo”, como homem, e, por outro lado, é preciso assinalar que o tema da antropologia
ocupava Kant antes mesmo da primeira Critica. De acordo com uma nota de Foucault na sua “Introdugdo” a
sua traducdo da Antroplogia do ponto de vista pragmdtico, diz que antes da publicag@o ela foi pronunciada
como curso por Kant durante trinta anos. Dai é de se pressupor que o tema antropoldgico ocupava o
pensamento kantiano desde o inicio. FOUCAULT, M. Introduction a I’Anthropologie, p.11.

38 FOUCAULT, M. As Palavras e as Coisas, p. 443.



descobrir-se o fundamento do conhecimento, a defini¢cdo dos seus limites e, finalmente, a
verdade de toda verdade”.** O homem, como ente empirico, finito, se torna, entdo, o
fundamento do transcendental: o homem se torna uma dobra do empirico e do
transcendental. Mas, como o transcendental, condi¢do de possibilidade da experiéncia pode
se fundar num ente empirico?

Na sua Introduction a [’Anthropologie (Tese Complementar),40 Foucault
procura entender a relagdo da Antropologia com o tema do transcendental apresentado na
Critica sob duas formas: uma em relagdo ao conceito de fundamental e, outra, ao conceito
de origindrio. Pelo conceito de fundamental, a Antropologia encontra-se subordinada a
Critica: ela apenas repetiria a Critica ao nivel empirico. Pelo conceito de origindrio, a
Antropologia representaria uma ruptura que “afetaria a revolucdo transcendental do
criticismo”:*' desta maneira, a Antropologia faz do homem, um ente empirico, tanto o
fundamento do conhecimento transcendental como o objeto deste conhecimento.*” O
homem aparece, assim, como uma dobra do empirico e do transcendental.*’ O grande
problema situa-se, entdo, do lado do conceito de origindrio. Desta forma, a andlise
foucaltiana na Tese Complementar antecipando a questdo da relagdo entre o transcendental
e a antropologia, que serd desenvolvido, principalmente, no capitulo IX de As Palavras e as

Coisas, e que esta presente em muitos outros textos, afirma que

ce qui est a priori de la connaissance du point de vue de la Critique ne se transpose pas
immédiatement dans la réflexion anthropologique en a priori de [’existence, mais apparait dans
I’épaisseur d’um devenir ol sa soudaine émergence prend infailliblement dans la rétrospection le

Lis 14 44
sens du déja-1a.

E, entdo, a confusdo entre a Critica e a Antropologia se completa na medida

em que

le rapport du donné et de 1’a priori prend dans I’ Anthropologie une structure inverse de
celle qui était dégagée dans la Critique. L’a priori, dans ’ordre de la connaissance, devient, dans

¥ Ibid., p. 444.

“ Ibid., p. 14.

U Ibid., p. 77. Na Tese Complementar o conceito de fundamental tem uma abordagem mais esclarecedora de
seu papel no kantismo que em textos posteriores.

2 Ibid., p. 67-68.

43 FOUCAULT, M. As Palavras e as Coisas, p. 444.

“ FOUCAULT, M. Introduction a I’Anthropologie, p. 42.
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I’ordre de I’existence concrete, um originaire qui n’est pas chronologiquement premier, mais qui des
qu’apparu dans la sucession des figures de la synthese, se révele comme déja 1a; en revanche ce qui
est le donné pur dans I’ordre de la connaissance, s’éclaire, dans la réflexion sur 1’existence concrete,
de sourdes lumigres qui lui donnent la profondeur du déja opéré.*

E, entdo, afirma Foucault, “um novo sono se apoderou da Filosofia; ndo ja o
do Dogmatismo [pensamento pré-critico ou metafisico], mas o da Antropologia”.*®

O paradoxo da Antropologia, ao fundar o pensar no homem, ente finito, é
que este se torna a0 mesmo tempo sujeito e objeto do conhecimento: isto torna instavel o
fundamento do pensar transcendental baseado no sujeito antropoldgico. Quer dizer, a
determinagdo transcendental ndo pode mais funcionar como o claro ponto de partida
requerido pela Critica, mas somente como uma continua recolocacdo da origem: se, de
acordo com a filosofia critica, as condi¢des da experiéncia sdo determinadas pelo sujeito
transcendental, porém, na medida em que o sujeito transcendental € identificado com o
sujeito antropoldgico, isto €, com o homem, um ente emipirico, o transcendental passa a
depender daquele mesmo que ele deveria estar determinando. Em outras palavras,
transcendental e empirico entram num circulo em que o fundamento determinante, que
conforme a critica € o transcendental, ao ser colocado no homem, ente empirico e situado
historicamente, faz deste, para ser fundamento, preexistir a si mesmo, o que implica
empurrar a origem do homem para um ponto anterior a si mesmo, recuando sua prépria
histéria. Mas, como esta também se revela empirica, outra vez mais € preciso recuar a
origem deste fundamento e, assim, sucessivamente, quer dizer: “o sujeito ndo pode
recapturar o momento de sua emergéncia como um sujeito pensante sem retropojeta-lo num
paradoxal passado do origindrio™’. Esta troca de papéis entre o empirico e o transcendental
a partir do homem como fundamento do pensamento invalida o projeto critico de dar

limites e um fundamento seguro ao conhecimento.

Et le paradoxe est en ceci: en s’affranchissant d’une critique préable de la connaissance et d’une
question premiere sur le rapport a I’objct, la philosophie ne s’est pas liberée de la subjectivité comme
these fondamentale et point de départ de sa réflexion. Elle s’y est au conntraire enfermée en se la
donnant épaissie, hypostasiée et close dans I’indépassable structure du “menschliches Wesens”, en quoi
veille et se recueille silencieusement cette vérité exténuée qu’est la vérité de la vérité.*®

* Ibidem, p. 42. (itdlico nosso)

 Ibid., p. 444.

47 FOUCAULT, M. Introduction a I’Anthropologie, p. 42. Ver ainda, As Palavras e as Coisas, p. 444.
48 FOUCAULT, M. Introduction a I’Anthroplogie, p. 78

11



Apesar de Foucault falar aqui em subjetividade como fundamento do
pensamento moderno, cremos que, por coeréncia de interpretacdo, uma vez que O
transcendental se refere aqui a subjetividade, deve-se entender tratar-se da forma que esta
assume na modernidade, como subjetividade antropoldgica. Quer dizer, a subjetividade
antropoldgica € da ordem da interioridade e do universal, enquanto que, veremos logo mais,
em Foucault encontra-se uma subjetividade exterior, ou do fora. No fundo, estd em questao:
a identidade universal antropoldgica como medida e condicdo da experiéncia. Enfim, de
acordo com a andlise foucaultiana apresentada na sua Tese Complementar, que serd
desenvolvida em obras posteriores, como As Palavras e as Coisas, o problema do
pensamento moderno € tentar estabelecer um fundamento subjetivo antropolégico para o
pensamento critico: pois faz a critica (transcendental) depender do empirico (objeto
homem) invalidando a prépria fundamentagio da critica. E esta forma de pensamento que

marcou nossa tradi¢ao:

a antropologia constitui talvez a filosofia fundamental que tem orientado e conduzido o
pensamento filos6fico desde Kant até hoje. Esta disposicao € essencial, pois faz parte de nossa historia;
mas estd a dissociar-se sob nossos olhos, porquanto comeg¢amos a reconhecer nela, e a denunciar nela
de um modo critico, tanto o esquecimento da abertura que a tornou possivel como o obsticulo que se
opde obstinadamente a um pensamento préximo.*

Haviamos comecado apontando que Foucault vé em Niezsche o limiar da
possibilidade de pensar a partir da morte de Deus/homem e esta abre a possibilidade para
retomar a questdo da critica ou pensamento transcendental praticado por Kant, ora, desta
combinacdo, abre-se a possibilidade para a dessubjetivacdo e imanentizacdo do

transcendental antropol6gico.

As leituras de Foucault a respeito de Bataille, Blanchot e Klossowski

apresentadas em textos como “Prefacio a Transgresséo”,50 “O Pensamento do Fora,”5 le“A

Y Ibid., p. 445.

%% Na experiéncia-limite e da dissolugdo do sujeito, Foucault se aproxima de Nietzsche, Blanchot e Bataille.
Veja-se, por exemplo, sobre a morte de Deus: esta liberta “a existéncia dessa existéncia que a limita, mas
também para conduzi-la aos limites que essa existéncia ilimitada apaga.” FOUCAULT, M. “Preficio a
Transgressao”, Ditos e Escritos 111, p. 30. Da mesma maneira, no texto sobre Blanchot afirma: “a abertura
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Prosa de Actedo”, entre outros, coloca em pratica uma analitica e uma reflexao que procura
dissolver o sujeito arrancando-o de si mesmo por meio de uma experi€ncia-limite que pde o
ser em relacdo com o mundo. Assim, o erotismo em Bataille, nos mostra Foucault, ndo é
uma questdo de ultrapassar a linha da lei ou da proibi¢do, ndo se trata de quebra de tabu,
trata-se, ao contrario, de “suprimindo de nossa existéncia o limite do Ilimitado, a morte de
Deus reconduz a uma experiéncia em que nada mais pode anunciar a exterioridade do ser, a

52 ¢ .
7% E preciso entender que ao falar

uma experiéncia conseqiientemente interior e soberana.
aqui “que nao ha exterioridade do ser” ou em “experiéncia interior”’, ndo significa a
afirmacdo da interioridade antropolégica. Como dird mais tarde Foucault em A Vontade de
Saber, ndo ha o lado de fora do poder,53 pois, quando fala em relagdes de poder, trata-se da
questdo da imanéncia das relagdes de poder. Da mesma maneira, na citacao sobre Bataille,
trata-se de levar o sujeito (transcendental antropoldgico) 2 imanéncia da experiéncia. E
desta maneira que se deve entender “que nada mais pode anunciar a exterioridade do ser” e
que se trata de uma experi€ncia “interior e soberana”: a experiéncia da morte de Deus
manifesta ao sujeito “sua propria finitude, o reino ilimitado do Limite, o vazio deste
extravasamento em que ela se esgota e desaparece. Nesse sentido, a experiéncia interior €
inteiramente do impossivel (o impossivel sendo aquilo de se faz a experiéncia e o que a
constitui). E conclui: ”sendo, portanto, esta interioridade o esgotamento dela mesma.”>*
Por isso, de acordo com Foucault, a experiéncia do erotismo como transgressdao em Bataille
procura levar o ser até o limite: ndo para ir além da linha limite, pois ndo ha fora, mas na
propria espessura da linha limite ela desenha uma nova possibilidade de relacio com o
mundo.” “A transgressdo ndo estd, portanto, para o limite como o negro estd para o

branco, o proibido para o permitido, o exterior para o interior, o excluido para o espaco

para uma linguagem da qual o sujeito estd excluido”: FOUCAULT, M. “O Pensamento do Fora”, in Ditos e
Escritos 111, p. 221-222.

31«3 partir do momento, efetivamente, em que discurso para de seguir a tendéncia de um pensamento que se
interioriza e, dirigindo-se ao préprio ser da linguagem, devolve o pensamento ao exterior”: FOUCAULT, M.
“O Pensamento do Fora”, in Ditos e Escritos 1I1.Rio de Janeiro: Forense-Universitdria, p. p. 226. Sobre o
tema da literatura e filosofia conferir MACHADO, R. Foucault, a Filosofia e a Literatura, na bibliogrfia
final.

> FOUCAULT, M. “Preficio a Transgressio”, in Ditos e Escritos IIL, p. 30.

> FOUCAULT, M. A Vontade de Saber. Rio de Janeiro: Graal, p. 91.

4 FOUCAULT, M. “Prefacio a Transgressao”, p. 30. (itdlico nosso).

% «A morte de Deus ndo nos restitui a um mundo limitado e positivo, mas a um mundo que se desencadeia na
experiéncia do limite, se faz e desfaz no excesso que a transgride.”: FOUCAULT, M. “Preficio a
Transgressao”, Ditos e Escritos 111, p. 31.
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protegido da morada. Ela estd mais ligada a ele por uma relagdo em espiral que nenhuma
simples infracdo pode extinguir.”56
Podemos encontrar ainda este tema de ir ao limite ou da atitude-limite num

dos dltimos textos de Foucault, quando fala do éthos filoso6fico:

esse éthos filoséfico pode ser caracterizado como uma atitude-limite. Nao se trata de um
comportamento de rejei¢cdo. Deve-se escapar da alternativa do fora e do dentro; € preciso situar-se
. 4. A ,1° . . ~ 5
nas fronteiras. A critica é certamente a andlise dos limites e a reflexdo sobre eles.”’

Seja através da experiéncia-limite ou o do éthos filos6fico como uma
atitude-limite, trata-se de levar o sujeito transcendental antropoldgico ao limite do possivel:

até seu esgotamento.

Antes de prosseguir, € preciso dizer que Foucault ndo € o tnico nem o
primeiro a procurar pensar a possibilidade de dessubjetivar e imanentizar o transcendental.
Ao seu lado, temos também Deleuze, que ao procurar excluir o poder subjetivo do campo
transcendental, leva este as condi¢gdes mesmas da imanéncia: em lugar da possibilidade de

conhecer, a imanéncia d4, entdo, a possibilidade de existir. Diz Deleuze:

O que é um campo transcendental? Ele se distingue da experiéncia, na medida em que nio
remete a um objeto nem pertence a um sujeito (representacdo empirica). Ele se apresenta pois como
uma corrente a-subjetiva, consciéncia pré-reflexiva impessoal, duracdo qualitativa da consciencia sem

i) %

eu”. ... O transcendente ndo € o transcendental. Na auséncia de consciéncia, o transcendental se
definiria como um plano de imanéncia, ja que ele escapa a toda transcendéncia, tanto do sujeito como

do objeto.58

Mas, antes de ambos, Jean-Paul Sartre em La transcendance de I’ego (1936-
7) ja havia procurado instituir as possibilidades de um campo transcendental sem a
supremacia de um Eu soberano que o poderia controlar. A Transcendéncia do Ego comeca

afirmando que:

Para a maior parte dos filésofos o Ego € um habitante da consciéncia. Alguns afirmam sua
presenca formal no seio das ‘Erlebnisse’, como um principio vazio de unificacdo. Outros__

% Ibidem, p. 33.

57 FOUCAULT, M “O Que sao as Luzes?” in Ditos e Escritos, 11, p. 347. / “Qu’est-ce que les Lumieres? In
Dits et Ecrits, IV, p. 680.

38 DELEUZE, G. “Imanence: une vie”. In Philosophie. Paris: Minuit. No. 47, 1995: 3-7.
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psicélogos na maior parte__ pensam descobrir sua presengca material como centro dos desejos e
dos ato, em cada momento de nossa vida psiquica. Nos queremos mostrar aqui [La transcendance
de I’ego] que o Ego ndo estd na consciéncia nem formal nem materialmente: ele estd fora, no
mundo, € um ser do mundo, tal qual o ego de outrem.”

De acordo com Sartre, € preciso concordar com Kant que “o Eu Penso deve

99

poder acompanhar todas as nossas representacdes,”® mas, segundo ele, isto ndo quer dizer
que o Eu, de fato, habita todos os estados de consciéncia e opere a sintese de nossa
experiéncia. Isto, segundo ele, seria forcar o pensamento kantiano, pois o problema da
critica kantiana € um problema de direito, “‘e nada afirma sobre a existéncia de fato do Eu
Penso.” (...) “Trata-se, com efeito, de determinar as condi¢cdes de possibilidade da
experiéncia.” ®' Na interpretacdo do autor de A Transcendéncia do Ego, Kant ndo estava
preocupado sobre a maneira como se constitui de fato a consciéncia empirica, antes, a
consciéncia transcendental é para ele o conjunto das condi¢des necessdrias a existéncia de
uma consciéncia empirica. “Conseqiientemente, realizar o Eu transcendental, ai fazer o
companheiro insepardvel de cada uma de nossas consciéncias € julgar sobre o fato e nao
sobre o direito, € se colocar num ponto de vista radicalmente diferente daquele de Kant.”%
E Sartre pergunta se se trata: “de uma questdo de fato que pode se formular assim: o Eu que
nds reencontramos na nossa consciéncia tornou possivel pela unidade sintética de nossas
representacdes, ou antes é ele que unifica de fato as representacdes entre si?”® E, mais
adiante em seu texto, conclui: “en effet, la conscience se définit par I’intentionnalité. Par
I’intentionnalité elle se transcende elle méme. Elle s’unifie en s’échalppnalnt”.64

Desta forma, a hipdtese de um FEu transcendental como centro pessoal
unificador e fundador de toda consciéncia é supérfluo para Sartre. Ha para ele somente um
campo transcendental pré-pessoal ou impessoal. E, entdo, é a consciéncia que torna

possivel a unidade e a personalidade de meu Eu (Je). Assim, conclui Sartre, o “Eu (Je)

% SARTRE, J-P. La transcendance de I’ego. Esquisse d’une descrition phénoménologique. Paris: Vrin, 1978.
p. 13. (traducdo prépria). Primeira obra filoséfica de Sartre, A Transcendéncia do Ego foi escrita em 1934,
ano de sua estadia em Berlim para estudar a fenomenologia de E. Husserl. O texto foi publicado em 1936, nas
Recherches Philosophiques, 6, 1936-7, pp.85-123.

60 KANT, 1. Critica da Razdo Pura. Analitica Transcendental, L. 1, cap. 2, pardgrafo 16: “Da unidade
originariamente sintética da apercepg¢do.”, B 132. (Conf. igualmente pardgrafo 17-18).

" SARTRE, J-P. Op. cit., p. 14. Até ao contrério, Kant, na perspectiva de Sartre, parece ter perfeitamente
“visto que havia momentos de consciéncia sem “Eu”, pois que ele diz: ‘deve poder acompanbhar...’. Ibidem.

%2 Ibidem, p. 15.

% Ibid., p. 16.

% Ibid., p. 21. Deixamos no original para marcar a enfase da consciéncia como fora.
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transcendental ndo tem entdo razdo de ser”.®® Afirma ainda Sartre que é preciso se
desembaracgar do Eu (Moi) puramente psicolégico ou material: o eu ndo deve ser procurado
nos estados de consciéncia nem por trds destes. Enfim, trata-se de liberar o campo
transcendental de toda estrutura egoldgica seja formal ou material.® Dessa forma, o campo
transcendental emerge liberado do Eu (Sujeito).®’

No entanto, como afirma Foucault, o problema de Sartre € que “ha [...] uma
tensdo entre uma certa concep¢do de sujeito [dada em A transcendéncia do Ego] e uma
moral da autenticidade.”®® Por isso, Foucault indaga ‘“se esta moral da autenticidade nao
contesta de fato isto que é dito na Transcendéncia do Ego. O tema da autenticidade envia
explicitamente ou ndo a um modo de ser do sujeito definido por sua adequagdo a ele
mesmo,” pois, de acordo com a perspectiva foucaultiana, “a autenticidade € apenas uma das
modalidades de pratica de si, uma vez que esta é “um dominio complexo e miltiplo”.*’

O problema de Sartre é, entdo, que com sua nog¢ao de autenticidade, acaba
retrocedendo em relagdo ao que tinha avangado em A Transcendéncia do Ego sobre a
possibilidade de um transcendental sem sujeito (de interioridade).

De qualquer forma, a dessubjetivac¢do do transcendental em Sartre tem como

ponto de partida o sentido husserliano de campo transcendental, isto €, o campo que

.o A . e . 7
constitui as consci€ncias origindrias doadoras de sentido.  Foucault trabalha a

% Ibid., p. 23.

% SARTRE, J-P. Op. cit., p. 74.

67«0 campo transcendental, purificado de toda estrutura egoldgica, recobre sua clareza primeira”. Ibid., p.74.
Ainda: “O Mundo ndo criou o Eu (Moi). O Eu (Moi) ndo criou o Mundo, estes sdo dois objetos para a
consciéncia absoluta, impessoal e € por ela que eles se acham ligados.”p. 87.

o8 SARTRE, J-P. “O existencilismo ¢ um humanismo”, in SARTRE, J-P. Colecdo Os Pensadores. Sdo Paulo:
Abril cultural, 1978.

69 FOUCAULT, M. “Sobre a genealogia da ética: uma revisdo de trabalho” in Dreyfus, H. 1. ¢ Rabinow, P.
Michel Foucault. Uma trajetoria filosdfica. Rio de Janeiro: Forense universitaria, 1995, pp. 261-262. H4 uma
outra versdo desta entrevista apresentada a Dreyfus e Rabinow, que afirma: “do ponto de vista teérico, Sartre
evita a idéia do eu como alguma coisa que nos ¢ dada; mas, através da nocdo moral de autenticidade, ele
retorna a idéia de que temos que ser ndés mesmos__ ser verdadeiramente o nosso verdadeiro eu. Penso que a
dnica conseqiiéncia prética aceitdvel do que Sartre afirmou € reunir seu ponto de vista tedrico com a pratica
da criatividade__ e ndo da autenticidade. A partir da idéia de que o eu nao nos é dado, creio que hd apenas
uma conseqiiéncia prética: temos que nos criar a nés mesmos como uma obra de arte. Em sua andlise de
Baudelaire, Flaubert etc, € interessante observar que Sartre refere o trabalho de criacdo a uma certa relagdo
consigo mesmo__ 0 autor consigo mesmo__ que tem a forma da autenticidade ou da nao-autenticidade. Eu
gostaria de afirmar exatamente o contrario: ndo deveriamos referir a atividade criativa de alguém ao tipo de
relacdo que tem consigo mesmo, mas relacionar a forma de relacdo que tem consigo mesmo a atividade
criativa. In . FOUCAULT, M. “Sobre a genealogia da ética: uma revisdo de trabalho” in Dreyfus, H. 1. e
Rabinow, P. Michel Foucault.Uma trajetoria filosdfica. pp. 261-262.

70 Conforme nota Sylvie Le Bon, “Transcendente e transcendental ndo tem para Sartre o sentido kantiano,
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imanentizacdo do transcendental com enraizamento histérico. Dai, ele trabalhar a abertura
critica praticada por Kant a partir do pensamento de Nietzsche.”' Enfim, trata-se de
trabalhar o saber discursivo, o saber-poder ou as problematizacdes efetivas como um
campo constitutivo para pensar a experiéncia-limite que permite realizar a subversao do
transcendental kantiano. Assim, se em Kant tratava-se de descrever as condicdes de
possibilidade do conhecimento e, entdo, seus limites, jd na experiéncia-limite em Foucault,
trata-se, antes, do que pode ser a experiéncia, quando se libera o pensamento do
universalismo representado pelo sujeito transcendental antropoldgico: quais sdo as
possibilidades além do limite do ser do sujeito? Que experiéncia de si e do mundo é

possivel fazer?

A critica é certamente a andlise dos limites e a reflexdo sobre eles. Mas, se a questdo
kantiana era saber a que limites o conhecimento deve renunciar a transpor, parece-me que,
atualmente, a questdo critica deve ser revertida em uma questdo positiva: no que nos € apresentado
como universal, necessario, obrigatdrio, qual é a parte do que € singular, contingente e fruto de
imposi¢des arbitrdrias. Trata-se, em suma, de transformar a critica exercida sob a forma de limitacdo

b e L 1 T2
necessdria em uma critica pratica sob a forma de ultrapassagem possivel.

Foucault opera, assim, uma inversdo do transcendental kantiano. Enquanto
Kant tinha colocado apenas as condi¢des da experiéncia possivel, mas ndo as experiéncias
efetivas, pois o sujeito transcendental kantiano precede a experi€ncia, permanecendo, por

isso, fora desta e fechado em sua interioridade (universalidade interior),” Foucault procura

mas um sentido husserliano, tal como € definido, por exemplo, no pardgrafo 11 das Meditagcoes Cartesianas.
E transcendental o campo que constitui as consciéncias origindrias doadoras de sentido.”... “As nocdes de
transcendéncia e de intencionalidade sdo, com efeito, correlatas”. Conferir nota 16 de Sylvie Le Bon in
SARTRE, J-P. La Transcendance de L’Ego, p. 21. Alias, diz Le Bon, Sartre até mesmo deixard de utilizar o
termo transcendental em L’Etre et le Néant.

! Ainda que alguns, como G. Lebrun, tenham apontado tracos da fenomenologia em As Palavras e as Coisas
(LEBRUN, G. “Note sur la phénoménologie”. In Michel Foucault Philosophe. 33-53), contudo, nosso
trabalho procura muito mais a singularidade do pensamento foucaultiano e, por isso, importa muito mais fazer
aparecer a diferenca do pensamento foucaultiano do que os tragos de continuidade que poderiam eclipsar sua
singularidade. Assim, quando mostramos seu didlogo com a filosofia critica, ¢ menos para apontar sua divida
e mais seu desvio.

& FOUCAULT, M. “Qu’est-ce que les Lumieres?”, in Dits et Ecrits, V1, p. 680. Edi¢ado brasileira: “O Que
s@o as Luzes?” In Ditos e Escritos, 11, p. 347.

O seguinte comentirio de Zourabichvilli sobre Deleuze é esclarecedor sobre tal questio: “Deleuze peut
prendre Kant au mot et lui reprocher de n’avoir produit que les conditions de 1’expérience possible e non
réelle, d’avoir décrit le champ transcendantal d’une pensée qui réfléchit mais ne pense pas, qui reconnait des
objets mais ne distingue pas de signes, bref qui ne rencontre rien (ne fait d’experiénce). Kant congoit le
champ [transcendantal] comme une forme d’intériorité, il ‘décalque’ le champ transcendantal sur la forme
empirique de la représentation (identité de 1’objet quelconque et unité du Je pense comme corrélat).” In
ZOURABICHVILL F. Deleuze. Une philosophie de I’événement. Paris: PUF, 1994, pp. 46-7.
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transformar o transcendental kantiano de maneira a pensa-lo a partir da experiéncia efetiva:
trata-se de procurar “no que é dado como universal e necessdrio, qual € a parte do que é
singular, contingente e fruto de imposi¢Oes arbitrarias”. Desta forma, Foucault inverte o
sentido do transcendental kantiano: se Kant, como afirma Bétrice Han, ‘“cherchait a
anticiper sur la possibilité de toute connaissance en prescrivant par avance a celle-ci ses
lois, lui-méme [Foucault] entend partir de connaissances déja constituées pour definir
rétrospctivement ce qui les a rendues possibles”.74

E a partir desta transformaco do transcendental kantiano que se coloca a
nocdo foucaultiana de a priori histérico.” O termo a priori apresenta uma clara referéncia
ao transcendental kantiano, mas, na medida em que acrescenta o adjetivo histérico, mostra
tratar-se, justamente, de um desvio pelo qual deve dar conta das experi€ncias efetivas: dos
saberes constituidos e ndo apenas possiveis, como era em Kant. Ora, esta transformagao do
kantismo leva Foucault a operar com uma espécie de no¢do de “transcendental” imanente
ou, como chama B. Han, de um transcendental historicizado’®. Embora, Foucault mesmo
nao tenha utilizado nenhum destes termos,77 cremos, contudo, que ambos podem traduzir
bem sua no¢ao de a priori histérico (utilizada na arqueologia) e, também, no¢des que tem

essa mesma funcdo, como a de condi¢des de “aceitablidade™’® 79

ou de “regime de verdade
(genealogia) ou de jogos de verdade (subjetivacao ética).

H4 ainda outro aspecto na inversdo foucaultiana em relacio a Kant:
enquanto a critica diz respeito a lei ou norma que da a possibilidade mesma do verdadeiro
como acordo do conhecimento com seu objeto, a andlise de Foucault estd menos

preocupada com a legitimidade dos julgamentos normativos € mais voltada em tratar de

" HAN, B. L’Ontologie Manquée de Michel Foucault, p. 74. De acordo com Béatrice Han, em Foucault a
experiéncia € tomada “num sentido précritico, um dado que se deve buscar alhures__ no a priori histérico__
suas condi¢des de possibilidade.”. HAN, B. L’Ontologie Manquée de Michel Foucault., p. 74-75.

® Foucault fala em a priori da percepgdo em Histéria da Loucura, p. 521. Depois em a priori concreto
“Prefacio” de O Nascimento da Clinica, p. XII e mais adiante, p. 214, fala em a priori histérico e concreto.
Em inimeras passagens de As Palavras e as Coisas.e em Arqueologia do Saber, temos o a priori histérico.
De acordo com Francesco Paolo Adorno, trata-se de uma nocdo de derivacdo fenomenoldgica e esta
expressdo se encontra em Husserl, E. L’Origine de la géométrie. In Krisis Paris: PUF, 1962. Adorno, F. P. Le
style du Philosophe. Foucault et le Dire-Vrai. Paris: Kimé, 1996, nota 32, p. 690. De qualquer maneira, o
sentido que tem em Foucault € muito diferente do de Husserl.

" HAN, B. “Is early Foucault an Historian?” In Philosophy & Social Criticism. 31 (5-6), p. 587.

" De acordo com Didier Eribon, Foucault parece ter utilizado o termo “transcendental histérico” no titulo de
sua monografia de conclusdo de curso. O titulo seria: “La Constituition d’un Transcendantal Historique dans
la Phénoménologie de I’Esprit de Hegel”: ERIBON, D. Michel Foucault. Paris: Flammarion, 1991, p. 47.

78 FOUCAULT, M. A Ordem do Discurso, p. 35. E “Qu’est-ce que la critique?”’, Op. Cit., p .49-50.

7 FOUCAULT, M. “Verdade e Poder”, in Microfisica do Poder, p. 12 e 14.
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cada formacdo do saber em relacdo as condicdes efetivas que os tornaram possiveis e,
ainda, “em func¢do da qual apenas pode ser avaliada”.* Nesse sentido, a noc¢ao de a priori
histérico opde a analitica foucaultiana a andlise ndo somente kantiana, mas também
epistemoldgica. Enquanto o kantismo e a epistemologia, cada um a seu modo, avaliam os
objetos a partir de uma normatividade universal e exterior a eles mesmos, a arqueologia,
pela nocdo de a priori histérico, somente pode avalid-os de acordo com sua condi¢do

efetiva de emergéncia. E o que vemos pela propria defini¢do do a priori histérico:

Este a priori histérico é aquilo que, numa época dada, define o modo de ser dos objetos que

nele surgem, arma o olhar quotidiano de poderes tedricos e define as condi¢des em que € licito tecer
s 81

um discurso sobre as coisas reconhecido como verdadeiro”.

O a priori histérico, entdo, diz respeito a condicdo de emergéncia tanto do
sujeito quanto do objeto: € a condicdo “transcendental histdrica” de seu surgimento e é em
fungdo da qual apenas pode ser avaliada, isto €, ela remete a sua propria singularidade
efetiva, de maneira que ndo hd um ponto universal e fora deste mesmo para avalié-lo.

Dessa forma, o priori histérico constitui a condicdo de emergéncia de
determinado saber nas andlises arqueoldgicas. Na genealogia temos afirmacdo parecida
quando Foucault fala sobre a condicdo de “aceitabilidade”: uma proposicdo para ‘“‘ser
declarada verdadeira ou falsa, deve encontrar-se, como diria M. Canguilhem, no
verdadeiro”.** Por isso, a proposicdo de Mendel precisou esperar a biologia mudar de plano
dos objetos para ser aceita. Ou, entdo, quando afirma que se trata “de descrever um nexo de
saber-poder que permite tomar o que constitui a aceitabilidade de um sistema”.*® Assim,
ainda quando fala do regime de verdade. Em nenhum desses o acesso ao saber € de pleno
direito do sujeito e que apenas seria impedido pelo poder de repressao ou ideologia, mas, a

antes, para Foucault, é constituido pelo nexo saber-poder:** este dd as condicdes reais para

% Conferir HAN, B. L’ontologie Manquée. p. 75.

8 FOUCAULT, M. As Palavras e as Coisas. p. 213.

%2 EOUCAULT, M. A Ordem do Discurso, p. 35

% FOUCAULT, M. “Qu’est-ce que la critique?” in Op. cit. ,p. 49.

¥ No “Regime de verdade:” “a verdade estd circularmente ligada a sistemas de poder, que produzem e
apdiam, e a efeitos de poder que a induz e a reproduz. FOUCAULT, M. “Verdade Poder”, in Microfisica do
Poder, p. 14.
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a constituicdo do sujeito e do saber. E, por fim, nas andlises sobre a subjetivacdo ética
temos os “jogos de verdade” constitutivos do sujeito e da verdade.®

Tanto a no¢do de a priori histérico, de aceitabilidade, regime de verdade e
“jogos de verdade” ( problematizacdes) mostram que se trata de campo “constitutivo” de
um saber ou de um saber-poder ou de um sujeito e da verdade, de forma que a pesquisa de
Foucault estd voltada, acima de tudo, para a andlise e descricdo de um “transcendental
imanente” de uma €poca e lugar. E é bem isto que distingue seu trabalho daquele de um
historiador propriamente dito. Na andlise foucaultiana, interessa, fundamentalmente, definir
as condi¢des a priori “histéricas”, da aceitabilidade, dos “jogos de verdade” do que
simplesmente fazer histéria empirica. O que fica patente na medida em que procura

distinguir seu trabalho daquele de uma histdria da ciéncia:

uma tal analise, como se vé, nao releva da histéria das idéias ou das ciéncias: é antes um
estudo que se esforca por saber a partir de que coisa é que foram possiveis teorias e conhecimentos;
segundo que espaco de ordem se constituiu o saber; com base em que a priori histérico e em que
elemento de positividade puderam surgir idéias, constituir-se ciéncias, refletir-se experiéncias em
filosofias, formar-se racionalidades, para talvez, se desarticular e bem depressa desvanecerem.®

O mesmo pode ser dito quando procura distinguir seu trabalho final de uma
histéria das idéias (representacdes) e dos comportamentos. Enfim, ndo € da descricdo do
fato empirico pura e simplesmente nem do conhecimento do desenvolvimento das ciéncias
ou das idéias que se trata, mas “das suas condi¢Oes de possibilidalde”.87 Assim, nao
podemos confundir o trabalho foucaultiano com o de uma histéria simplesmente. O que ele
faz € algo mais profundo, como se vé pelo sentido de a priori que o aproxima da
problematica kantiana, e, que o adjetivo “histérico”, ao mesmo tempo, o distincia, mas
sempre procurando evitar cair numa andlise meramente empirica como a da histéria da
ciéncia ou da histéria feita por historiadores. Assim, com a no¢do de a priori histérico
Foucault estd ao mesmo tempo procurando definir as condi¢des de emergéncia de
determinado conhecimento e, ainda, procurando efetuar a imanentiza¢do do transcendental
antropoldgico. Da mesma forma, ocorre quando fala de regime de verdade ou, mais no final

de seus trabalhos, de problematizagdes ou “jogos de verdade’: nesses, ele define seu

% FOUCAULT, M. “Foucault” in Ditos e Escritos, V, p. 235; Dits et Ecrits, IV, p. 632.
86 FOUCAULT, M. As palavras e as Coisas, p. 10. (itdlico nosso)
¥ Ibid., p. 10.
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trabalho como histéria do pensamento, por oposi¢cdo a histéria das idéias e dos
comportamentos.

H4 ainda um aspecto muito importante no que se refere a dessubjetivacdo e
imanentizacdo do transcendental. E que a dessubjetivacio do transcendental libera o campo
dos saberes da unidade subjetiva: isto permite ao campo da experiéncia se apresentar como
descontinuidade, livre de toda atividade constituinte universalista e fora de todo
historicismo subjetivista. O campo transcendental torna-se, entdo, um campo que se abre no
exterior de todo e qualquer subjetivismo universal e unificador que o poderia determinar,
como acontecia com o sujeito transcendental antropoldgico em Kant e da tradi¢ao
kantiana.*® Liberado da subjetividade antropoldégica, ndo se trata mais de unificar os
acontecimentos diversos por uma linha fundadora originéria e racional-continua.” A no¢ao
de uma racionalidade que justificaria uma unidade da histéria, seja através de uma origem
seja mediante uma finalidade que pudesse explicar os acontecimentos, desaparece. Dessa
forma, emergem as rupturas, as descontinuidades da experié€ncia.

Em A Arqueologia do Saber, % Foucault explica que o trabalho arqueolégico
comega por um trabalho negativo: pois, trata de colocar em divida certas no¢des que estao
no fundamento de nosso modo de pensar e serviria para justificar o tema da unidade da
razdo e da continuidade da histéria. Estas nogdes sdo as de tradi¢do, de influéncia, de
desenvolvimento, de mentalidade; certos recortes ou agrupamentos familiares, como
ciéncia, literatura, religido, histéria, ficcdo etc.; a nocdo de livro, de obra; e a nocdo de
interpretacdo que pressupde uma unidade oculta por trds dos textos etc. Todas essas nog¢des
cumprem a funcdo de realizar a sintese de “uma popula¢do de acontecimentos dispersos”,91
impondo uma continuidade aos acontecimentos e justificando a unidade da consciéncia e da
razdo. Mas, quando analisadas mais de perto, em lugar das unidades, o que vemos aparecer
¢ a dispersao dos acontecimentos: a descontinuidade dos planos da experiéncia e da

historia.

88 Posi¢ao defendida também por S. Leclercq: LECLERCQ, S. “Transcendantal” in LECLERCQ, S. (edit.).
Abécédaire de Michel Foucault. Sils Maria (Belgique)/ Vrin (France)), p. 186.

89 FOUCAULT, M. “Sobre a arqueologia das ciencias”, Ditos e Escritos, 11, p. 86 / “Sur ’archéologie des
sciences. Réponses au Cercle d’Epistémologie”, in Dits et Ecrits, I, p. 56 ¢ A Arqueologia do Saber, p. 14.

% FOUCAULT, M. A Arqueologia do Saber, p. 23.

L Ibid., p. 24.
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No entanto, ndo se trata para Foucault de jogar tudo na pura dispersdo, que
apenas conduziria a um cetismo a respeito da histdria ou dos fatos. Ao contrario, trata-se de
apreender a prépria descontinuidade na sua unidade singular, no que a define em sua
diferenca.”” O que ele procura é definir uma outra forma de unidade®: uma unidade que
longe de se referir a uma idéia geral, mentalidade ou visao de mundo de uma época, define
a singularidade das condi¢des de possibilidade de um saber, do nexo saber-poder, ou dos
jogos de verdade num determinado tempo e lugar. Quando ele faz a histéria da medicina
em O Nascimento da Clinica, ou da episteme em As Palavras e as Coisas ndo se trata de
descrever a concep¢do de uma época ou evolu¢do da medicina ou dos saberes no tempo:
para fazer isto seria preciso apelar para uma unidade subjetiva que pudesse transcender toda
a historia, mas a dessubjetivacdo do sujeito transcendental leva a uma concepg¢dao
imanentizada de transcendental. E isto o que estd expresso na nocdo de a priori histérico. O
conceito de a priori histérico permite introduzir no campo do saber um principio de
determina¢@o ndo subjetivo, que define, para um tempo e um lugar, a forma histérica que
tomard a constituicio do conhecimento.”* Nio se trata de uma lei geral que determina o
saber de uma época, mas da lei da singularidade que define a diferenca do saber.” Assim,
em lugar de uma continuidade, o que emerge sdo as rupturas ou descontinuidades nesta
histéria dos saberes: as diferengas entre a medicina cldssica e a moderna, ou entre o saber
classico e o moderno. Na medida em que cada saber é uma singularidade diferencial, ndo
ha como avaliar um determinado saber fora dele mesmo: cada saber é validado de acordo
com suas regras constitutivas proprias. Dai porque o a priori histérico define uma
singularidade como uma diferenca em relacdo a outro saber (episteme) ou a outro a priori
histérico. E, entdo, trata-se de descrever as descontinuidades segundo uma outra forma de
unidade: uma unidade dada pela singularidade diferencial daquele determinado a priori
histérico. Da mesma maneira, podemos dizer que, quando Foucault trata da disciplina ou do

dispositivo, ele o faz dentro das condi¢des particulares de uma singularidade que define sua

% No ensaio “O Sujeito e o Poder”, Foucault afirma que procura analisar as “racionalidades especificas” em
lugar do progresso da razdo em geral. In DREYFUS, H. e RABINOW, P. Michel Foucault. Uma trajetoria
filosdfica, p. 233.

93 FOUCAULT, M. A Arqueologia do Saber, p. 33-34.

% Ibid., p. 136.

% Um dos objetivos de A Arqueologia do Saber é justamente dissipar qualquer mal-entendido que pudesse ter
ficado a respeito da episteme, como o de que estivesse se referindo a uma idéia global e que pudesse sugerir
um sujeito autdnomo dirigindo a histéria de fora. FOUCAULT, M. A Arqueologia do Saber, p. 19.
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diferenca em relacao a outras relagdes de saber-poder, como, por exemplo, a da disciplina
em relacdo ao poder soberano. O mesmo ocorre ainda a respeito das andlises dos jogos de
verdade®® na constituicdo do sujeito de desejo moderno em relagdo as praticas dos prazeres
da Antigiiidade cldssica: sobre um mesmo conjunto de teméticas sobre a moral sexual, ele
procura analisar como determinada problematizacdo constitui uma singularidade para o
pensamento grego cldssico, uma outra para os romanos €, outra ainda, para n6s hoje.

A pesquisa foucaultiana estd sempre voltada para a descricdo das formas e
das condic¢des singulares de formacdo, de “constituicao” de um determinado pensamento:
ou seu a priori histérico, ou o regime de verdade ou as problematizac¢des éticas. Cada um
desses trata sempre das “condi¢des constitutivas” de saber, poder ou do sujeito e a verdade.
E, portanto, podemos dizer que funcionam como um ‘“transcendental imanente”
constitutivos do pensamento num momento histérico determinado. E por isso que ele
chama seu trabalho de histéria do pensamento por oposi¢do a uma histdria factual da
ciéncia ou das idéias, dos comportamentos e também das institui¢des politicas.

Esta forma de fazer histdria estd presente em todo o percurso da reflexdo
foucaultiana, tanto que em um de seus ultimos textos, o verbete “Foucault” ( 1984),97 inicia
afirmando que “[Se Foucault estd inscrito na tradicao filoséfica, € certamente na tradicao
critica de Kant, e seria possivel] nomear sua obra Historia critica do pensamento.” %
Foucault explica, no entanto, que esta Histdria critica do pensamento ndo deve ser
entendida a2 maneira de uma histéria das idéias, isto €, como uma andlise do que estaria
oculto e animando secretamente o desenvolvimento do que pensamos hoje: ndo se trata
para ele de buscar o segredo que subjaz por trds da histéria nem tragar a evoluciao de nosso
pensamento. Ao contrdrio, o trabalho de uma Historia critica do pensamento, tal como ele
procura fazer, € diferente: trata-se da “andlise das condi¢des nas quais se formaram ou se
modificaram certas relacdes do sujeito com o objeto, uma vez que estas sdao constitutivas de
um saber possivel”.”” Mas também nio se trata da histéria das condi¢des formais ou das

condi¢cdes empiricas que permitem a um sujeito conhecer um objeto. Portanto, nem um

% FOUCAULT, M. “Foucault”, in Ditos e Escritos. V, p. 234. / FOUCAULT, M. “Foucault”, in Dits et
Ecrits, IV, p. 632.

7 FOUCAULT, M. “Foucault”, in Ditos e Escritos. V, p. 234. Edicdo francesa Dits et Ecrits IV, p. 631.

%8 Ibid., p. 632. Como ja falamos, o trecho sobre Kant entre colchetes foi escrito por F. Ewald, mas foi
subscrito pelo préprio Foucault ao escrever o verbete. Edi¢ao francesa: p. 631.

% Ibid., p. 234. E p. 632 da edicdo francesa.
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transcendental formal nem uma descri¢cao histérico-empirica. Ao contrério, e este € o ponto
fundamental de seu trabalho, trata-se da histéria das condicoes de emergéncia de
determinado sujeito e de determinado objeto num determinado campo de saber."” Em
outras palavras, trata-se de determinar o modo de subjetivagdo pelo qual se constitui o
sujeito de conhecimento e o modo de objetivacdo pelo qual emerge um objeto de
conhecimento em um determinado campo de saber.

Este processo de objetivacdo e de subjetivacao € reciproco: um nio acontece
separado do outro; um afeta necessariamente o outro. Foucault chama este processo de
constituicdo reciproca do sujeito e do objeto de “jogos de verdade”. Uma histdria critica do

pensamento €, para Foucault, a historia dos “jogos de verdade™:

z

Em suma, a histéria critica do pensamento ndo ¢ uma histéria das aquisicdes nem das

z

ocultacdes da verdade; € a histéria das ‘veridcgdes’, entendidas como as formas pelas quais se
articulam, sobre um campo de coisas, discursos capazes de serem ditos verdadeiros ou falsos: quais
foram as condicdes desta emergéncia, o preco que, de alguma maneira, ela foi paga, seus efeitos sobre
o real e a maneira pela qual, ligando um certo tipo de objeto a certas modalidades do sujeito, constitui,
por um tempo, uma drea e determinados individuos, o ‘a priori histérico’ de uma experiéncia

P 1
possivel.

Assim, nem o sujeito nem o objeto precedem os “jogos de verdade”, mas
sdo, justamente, “constituidos” por este, € ndo como ilusdo ou ideologia que esconderia o
mais verdadeiro: o sujeito e o objeto ou a verdade que ai emergem sdo reais. Quer dizer, os
“jogos de verdade”, como o a priori histérico de “uma experiéncia possivel”, se apresentam
como um verdadeiro campo “transcendental histérico” das condicdes de emergéncia do
sujeito e da verdade. Trata-se, porém, de um transcendental imanente dessubjetivado, pois
que precede o sujeito e €, também, um campo descontinuo e multiplo, j4 que o pensamento
emerge num campo histérico descontinuo: afinal, o que dd a continuidade a histéria é a
unidade da razao, mas, uma vez que esta € descontinua, nada mais assegura a unidade da
historia.

Dessa forma, podemos dizer que o pensamento de Foucault em lugar de
fazer trabalho de historiador, é, antes, uma forma de operar a dessubjetivacao antropoldgica

e a imanentizacdo do transcendental universal kantiano. E, ao operar assim, € porque ele

' 1bid., p. 234.
" Ibid., p. 235.

24



mesmo se constitui num campo transcendental historicizado, que seria possivelmente o de
um pensar pés-antropoldgico. Ora, o que € isto sendo que o pensamento € devolvido a
histéria mesma e, portanto, que se abre ao campo da experiéncia? Aqui se coloca, entdo, a
possibilidade da experiéncia da diferenca. Para Foucault, o presente € o lugar e 0 momento

da experiéncia da diferenca:

o tempo € o que se repete; e o presente __ fissurado por esta flecha do futuro que o traz,
deportando-o sempre de um lado e de outro__ , o presente ndo cessa de voltar. Mas de voltar como
singular diferenca: o que ndo volta é o andlogo, o semelhante, o idéntico. A diferenca volta; e o ser, que
se diz da mesma maneira que a diferenca, ndo € fluxo universal do Devir, tampouco o ciclo bem
centrado do Idéntico; o ser é o Retorno libertado da curvatura do circulo, é o Voltar.'"253

O presente como o voltar da diferenga, como experiéncia possivel da
diferenca € um lance de dados, ndo porque faca parte de um jogo em que sempre ficaria um
pouco de incerteza, mas porque €, a0 mesmo tempo, “o0 acaso no jogo, € o proprio jogo
como acaso; ao mesmo tempo sdo lancados os dados e as regras.” O presente como
diferenca “afirma de uma vez todo o acaso”.'”

Ora, isto coloca algo bastante singular no que se refere a maneira como o
pensamento de Foucault opera num campo de constante busca de imanentizar o

transcendental: trata-se de um pensar que se desenrola fora das categorias da tradi¢do

filosofica.

“Se, em vez de procurar o comum sob a diferenca, ele pensasse diferencialmente a
diferenca? Esta, entdo, ndo seria mais uma caracteristica relativamente geral trabalhando a generalidade
do conceito, ela seria __ pensamento diferente e pensamento da diferenca __ um puro
acontecimento.”'**

Trata-se, entdo, de fazer a experiéncia da diferenca em lugar de pensar
conceitualmente. Dai porque o pensamento foucaultiano se movimenta numa regiao de
dificil classificacdo: nem faz filosofia de forma tradicional nem faz obra de historiador. E
um pensamento “da multiplicidade dispersa e ndmade que ndo € limitada nem confinada

. I 105
pelas imposi¢des do mesmo.” 0

122 FOUCAULT, M. “Theatrum Philosophicum”, in Ditos e Escritos, I, p. 253.
19 1bid., p. 253.
% Ibid., p. 243.
19 Ibid., p. 245.
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E nesse sentido que Foucault procura “enfatizar o enraizamento na
Aufkldrung de um tipo de interrogacdo filoséfica que problematiza simultaneamente a
relacdo com o presente, o modo de ser histdrico e a constitui¢do de si proprio como sujeito
autdbnomo”. E daf a “reativacdo de uma atitude, ou seja, de um érhos filoséfico que seria
possivel caracterizar como critica permanente de nosso ser histérico” '°° A imanenetizacdo
do transcendental é colocada na interseccdo do horizonte das problematizacdes e da préaticas
de si, o centro deste cruzamento € o presente e a relacdo de poder consigo mesmo: lugar da
experiéncia e da possibilidade de operar sobre si mesmo inventando uma nova relacdo
consigo e com o mundo.

Enfim, tudo isto faz parte de um trabalho que, em que Foucault, procura
recuperar o sentido de filosofia como exercicio espiritual pelo qual a relacdo entre sujeito e
verdade é tratada a partir do exercicio de transformagdo de si mesmo para ter acesso a
verdade. Enquanto no pensamento moderno, o acesso a verdade é garantido de pleno direito
ao sujeito, o que somente € possivel porque o sujeito € separado da prépria experiéncia, ao

contrério, na filosofia antiga o acesso a verdade implica a transformac¢do do ser do sujeito:

a verdade jamais € dada de pleno direito ao sujeito (...) jamais € dada ao sujeito por um simples
ato de conhecimento...[A filosofia antiga] postula a necessidade de que o sujeito se modifique, se

transforme, se desloque, torne—se em certa medida e até certo em certo ponto, outro que ndo ele

mesmo, para ter direito ao acesso a verdade'”’.

Dessa forma, afirma Foucault, que a subjetivacdo hoje implica a criacdo de
“um éthos filosofico consistente em uma critica do que dizemos, pensamos e fazemos,
através de uma ontologia histdrica de nds mesmos.” O éthos filosofico proprio a “ontologia
critica de nés mesmos” pode ser caracterizado “como uma prova histérico-pritica dos
limites que podemos transpor, portanto, como o nosso trabalho sobre nés mesmos como
seres livres.”'” Esse limite é dado por um transcendental imanente como condicdo de
possibilidade de constituicio de uma outra relacdo sujeito e verdade. Quer dizer, a
subjetividade em Foucault estd relacionada a questdo do pensamento e, entdo, de um

transcendental imanente como sua condi¢cdo possivel. Dessa forma, nos distanciamos de

uma abordagem sobre Foucault que estaria mais voltada para uma forma de subjetivacdo

1% FOUCAULT, M. “O que sdo as Luzes?”, in Ditos e Escritos 11, p. 344-345.
""" FOUCAULT, M. A Hermenéutica do Sujeito, p. 19-20.
1% FOUCAULT, M. “O que sdo as Luzes?”, in Ditos e Escritos, II, p. 348.
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andrquica, pois pensamos que a subjetividade foucaultiana diz respeito ao pensamento e,
entdo, das condi¢des em que este € possivel como experiéncia da diferenca.

Em suma, nesse nosso trabalho, procuramos analisar como a questio da
imanentizacao do transcendental kantiano estd presente no trabalho de Foucault, e que é em
torno dessa que se coloca a questdo do pensamento e, entdo, da subjetividade. Analisamos
esta questdo nos trés eixos da pesquisa foucaultiana: arqueologia, genealogia e subjetivacdao
ética; tentando analisar o alcance e as possiveis dificuldades que se apresentam em cada um
desses eixos como abertura para um pensamento da diferenca.

O desenvolvimento de nosso trabalho segue os deslocamentos arqueoldgico,
genealdgico e da subjetivacdo ética. Um breve resumo dos capitulos de nosso trabalho
permite mostrar como se distribui nossa abordagem.

No Capitulo Um, “Da dessubjetivacdo e imanentizacdo do transcendental a
descontinuidade histérica do pensamento”, procuramos mostrar que a pesquisa
arqueoldgica em O Nascimento da Clinica e em As Palavras e as Coisas ndo € uma
epistemologia das ciéncias do homem nem uma histdria factual da medicina ou dos saberes:
antes é a pesquisa das condi¢des de emergéncia de um saber ou do a priori histérico
constitutivo num tempo e num lugar de um saber (episteme). Trata-se, com isso, de uma
tentativa por parte de Foucault de subverter o pensamento transcendental kantiano por meio
de sua dessubjetivacdo e imanentizacdo. Sem um sujeito transcendental para assegurar a
continuidade da sua histéria, o pensamento emerge na imanéncia de sua prépria
descontinuidade histdrica.

No Capitulo Dois, “Da descontinuidade do pensamento ao pensamento da
diferencga: a arqueologia como analitica da singularidade diferencial”, dando continuidade
ao anterior, tratamos fundamentalmente de A Arqueologia do Saber, de forma a analisar a
procura de transformar o transcendental da tradi¢do kantiana, procuramos tratar da
arqueologia como uma analitica do diferencial: isto €, como pratica de um pensamento que
procura pensar diferencialmente a diferenga.'” Essa prética do diferencial torna-se possivel
na medida em que a arqueologia opera a dessubjetivacdo e imanentiza¢do do transcendental
antropolégico. Ao final do capitulo, procuramos fazer uma avaliagdo da possibilidade

aberta pela arqueologia para um pensar diferencial.

1% FOUCAULT, M. “Theatrum Philosophicum”, in Ditos e Escritos 11, p. 243.
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No Capitulo Trés, “Critica e Genealogia: da Critica a Aufkldrung e a
genealogia das relagdes de poder”, temos um deslocamento nas pesquisas de Foucault que
passa da andlise arqueoldgica do discursivo para a andlise genealdgica do nao-discursivo e
a questdo do poder. O tema € a Aufkldrung kantiana e a genealogia de Nietzsche. Nosso
objetivo serd mostrar que também aqui ndo se trata de uma histéria das instituicoes
politicas, mas de como a relagdo saber-poder constitui um campo transcendental imanente.
Tomamos como ponto de partida A Ordem do Discurso, onde podemos apreender o
deslocamento foucaultiano da arqueologia para a genealogia e a proposta do que estard
trabalhando na década de setenta. Trabalhamos, entdo, com os textos ‘“Nietzsche, a
genealogia e a historia”, “Qu’est-ce que la critique?” e “A Verdade e as Formas Juridicas”.

No Capitulo Quatro, “A Relag¢do Saber-Poder como campo Transcendental
Imanente da constituicdio do Sujeito e da Verdade na sociedade moderna”, damos
continuidade ao capitulo anterior, procurando mostrar como se dd a emergéncia do saber na
sociedade moderna conforme apresentado em Vigiar e Punir e em A Vontade de Saber. Ao
final, procuramos analisar a dificuldade que envolve a experiéncia da diferenca a partir da
imanentizacao do transcendental pela genealogia do poder.

No Capitulo Cinco, “Os ‘jogos de verdade’ e o campo ‘transcendental
imanente’ para a constituicdo do sujeito e da verdade: problematizacdo e subjetivacdo”,
procuramos, partindo da no¢do de governo e de governo de si, para abordar a questdo das
problematizagdes éticas e das praticas de si. Trabalhando com os textos O Uso dos
Prazeres e O Cuidado de Si, ambos de 1984, procuramos mostrar como a constituicao ética
de si ou subjetivacdo ética esta relacionada ao tema da problematiza¢do moral e como esta
estd implicada no trabalho focuaultiano de operar a historicizacdo do transcendental e,
assim, a constitui¢ao de si por si mesmo como experiéncia da diferenca.

No Capitulo Seis, “Problematizacio Moral e Pratica de Si”, procuramos
abordar a relacdo entre problematizacio e subjetivacdo moral na relagdo com a dietética
(corpo), com a econdmica (casa) e com a erdtica (amor) na Grécia clédssica e no periodo
romanistico dos dois primeiros séculos de nossa era, procurando mostrar que a questao

foucaultiana fundamental é o pensamento.
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CAPITULO 1

Da dessubjetivacao e imanentizacao do transcendental a

descontinuidade historica do pensamento

A leitura que apresentamos aqui procura ver o trabalho de Michel Foucault
como uma tentativa de operar a desconstituicdo do sujeito universal antropolégico da
tradicdo kantiana por meio de sua dessubjetivacdo e imanentizacdo. A no¢do chave para
isto € a de a priori histérico. Por meio desta no¢do, o pensamento é devolvido a imanéncia
da histéria e, entdo, 0 pensar mesmo se apresenta sem um sujeito universal e descontinuo,
pois nao pode mais ultrapassar seu plano histérico para lhe dar unidade. A desconstitui¢ao
da universalidade e da unidade possibilita abrir o campo da experiéncia para um
pensamento do descontinuo e da diferenca. Enfim, trata-se da imanentizacdo do

transcendental kantiano por meio da arqueologia do saber.

Vejamos, entdo, como esta questdo se apresenta nas primeiras obras de
Foucault. De saida, € preciso assinalar que, embora Histéria da Loucura (1961), O
Nascimento da Clinica (1963) e As Palavras e as Coisas (1966) tratem respectivamente da
constituicdo do saber psiquidtrico sobre a loucura, do olhar médico e dos saberes sobre o
homem, estes textos nao sao trabalhos de historia da ciéncia: ndo se trata da historia da
psiquiatria, da histéria da medicina e da histdria das ciéncias do homem. Alids, Foucault é
sempre cuidadoso em procurar distinguir seu trabalho arqueoldgico tanto da epistemologia
quanto da histéria da ciéncia. No “Prefacio” de As Palavras e as Coisas, ele refere seu
trabalho como se tratando de uma arqueologia e ndo de uma histéria das idéias ou da

ciéncia.!

"FOUCAULT, M. As Palavras e as Coisas, p. 10.
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A primeira coisa a assinalar € que a arqueologia ndo pode ser confundida
nem com uma histéria da ci€éncia nem com a epistemologia. De acordo com Machado,” a
epistemologia € um estudo filoséfico (conceitual) da racionalidade a partir da historia da
ciéncia. Para a epistemologia, a ci€ncia é um discurso normativo e normalizador: por isso,
ela mesma € o critério da verdade e da racionalidade por exceléncia e, portanto, o lugar
privilegiado para se avaliar o progresso da razdo na histdria. A histdria da ciéncia, por sua
vez, traga o itinerdrio da ciéncia, com seus avangos € seus recuos, julgados sempre em
funcdo do estado atual (0 ponto mais avancado) da ciéncia.’

Considerando do ponto vista da ciéncia, ainda segundo Machado, a Historia
da Loucura ja representa um desvio muito grande em relagdo tanto a histdria da ciéncia
quanto a epistemologia. Primeiro por colocar a prépria racionalidade da ci€ncia em
questdo: o discurso cientifico € colocado lado a lado com outros discursos, como os
discursos filosoéficos, literdrios, teoldgicos e politicos; segundo, por estabelecer a loucura
como fio condutor de suas andlises, ela desloca a posi¢do avaliativa do desenvolvimento do
discurso psiquidtrico em funcdo do estado atual da ciéncia para o de loucura, de uma
loucura “fundamental”, que estaria num “passado” e a partir da qual se poderia entender o
avanco da psiquiatria como o dominio crescente da razdo sobre a experiéncia da loucura® e,
assim, questiona a propria no¢do de progresso da razao.

Mas, se Historia da Loucura mantém ainda, de certa forma, um critério
extra-médico, representado por uma loucura fundamental, pela qual se poderia avaliar o
desenrolar da psiquiatria, O Nascimento da Clinica, avanga ainda mais a distancia em
relacdo a epistemologia: a medicina de uma época ndo tem como ser avaliada em funcdo de
um critério externo a propria época, mas, agora, a normatividade € intrinseca a sua época.
Dessa forma, se estabelece uma ruptura entre uma época e outra: entre, por exemplo, a
medicina cldssica e a moderna. Cada uma dessas deve ser avaliada pela sua forma de
constituicdo. Portanto, nem critérios futuros (ciéncia atual) nem passados (loucura

fundamental) podem julgar os discursos médicos de uma dada época: a normatividade pela

* MACHADO, R. “Archéologie et épistémologie”, in Michel Foucault Philosophe, p. 15-16. Um estudo mais
desenvolvido é apresentado pelo préprio Machado em MACHADO, R. Foucault, a Ciéncia e o Saber. Rio de
Janeiro: Zahar, 2006.

3 MACHADO, R. “Archéologie e Epistémologie”, in Michel Foucault Philosophe. Rencontre Internationale.
Paris: Seuil, 1989, p. 16.

* Ibid., p. 21.
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qual pode ser avaliada é dada apenas pelas condi¢des do saber préprio daquela época, que
Foucault chama de “a priori concreto”. Este aspecto é aprofundado ainda mais em As
Palavras e as Coisas: nesta, aparece a nocao de episteme. A episteme rege o conjunto dos
saberes de uma é€poca e, na medida em que a histéria do saber somente pode ser feita a
partir do que lhe € contemporaneo, e nio através de algo que lhe é extrinseco, veremos
como esta nogio se relaciona a de a priori histérico,” pois este define para uma dada época
as condi¢des de possibilidade de todo saber. Em resumo, vejamos as principais diferencas
entre estas trés obras. A Historia da loucura, por um lado, faz parte de uma analitica
arqueoldgica, mas, por outro lado, na medida em que faz a constitui¢do da psiquiatria
depender das transformacdes das condi¢Oes institucionais, de certa forma, faz uma
abordagem mais proxima da genealogia do que da arqueologia. J& O Nascimento da
Clinica, mesmo mantendo certa referéncia ao aspecto institucional, econdomico-politico na
constituicdo da medicina, procura, contudo, acentuar mais o aspecto arqueoldgico,
entendido como andlise do discurso médico em sua articulacdo prépria. No entanto, € com

As Palavras e as Coisas que a anélise arqueoldgica adquire seu aspecto proprio, pois nesta

desaparece qualquer referéncia ao extra-discursivo.

Enfim, o que desejamos sustentar é que Foucault faz muito mais do que um
deslocamento em relacdo a epistemologia e a histéria da ciéncia. Ainda que se possa fazer
uma aproximacgao entre o trabalho foucaultiano e um trabalho epistemoldgico ou de uma
histéria da ciéncia, e, ainda que se trate de uma histéria do saber, o trabalho arqueolégico é
algo muito diferente. A andlise arqueoldgica procura analisar as condicdes € o a priori
histérico® de determinado saber: o que se busca fazer € analisar as condicdes proprias,
determinantes de emergéncia do préprio pensamento que define os varios dominios de
saber numa é€poca e lugar. E aqui é preciso dizer que isto nao significa que se trata de
descrever a ideologia ou visdo de mundo de uma época, pois ndo se trata de investigar o

que estaria oculto e formando a idéia de uma época nem o mais verdadeiro que estaria

> O a priori histérico é que define as condi¢des do saber: FOUCAULT, M. As Palavras e as Coisas, p. 223.

% Sobre 0 a priori histérico, conforme ja foi dito na Introdugdo deste nosso trabalho, de acordo com Francesco
Paolo Adorno, trata-se de uma nog¢do de derivacdo fenomenoldgica e esta expressdo se encontra em Husserl,
E. L’Origine de la géométrie: in HUSSERL, E. Krisis Paris: PUF, 1962, apud Adorno, F. P. Le style du
Philosophe. Foucault et le Dire-Vrai. Paris: Kimé, 1996, nota 32, p. 690.
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sendo desviado por determinada ideologia. O que procuramos mostrar € que a condicao
constitutiva funciona muito mais como um “transcendental imanente” ou histérico de
“constituicao” de determinado saber e do pensamento em determinado tempo e lugar.

Por uma questdo de economia de tempo, deixaremos de fazer uma anélise
mais direta de Historia da Loucura, para nos concentrarmos mais em O Nascimento da
Clinica e As Palavras e as Coisas.

Queremos ainda advertir que ndo € nosso objetivo neste trabalho analisar a
influéncia de determinada tradi¢do sobre o pensamento de Foucault, seja da
fenomenologia,” ou da epistemologia francesa,® ou do estruturalismo’ ou mesmo do
kantismo: nosso objetivo € analisar o pensamento foucaultiano em sua especificidade,
portanto, procuramos, justamente, aquilo que o destaca de outras tradi¢des que poderiam té-
lo influenciado. Sobre a tradicdo kantiana, a qual o préprio Foucault disse inscrever seu

trabalho,10 importa-nos, sobretudo, mostrar o desvio que ele realiza em relacdo a esta

procurando apreender a singularidade de seu pensamento.

1. Descontinuidade na historia do pensamento médico

Foucault apresenta logo no segundo e terceiro pardgrafos do prefacio de O
Nascimento da Clinica dois relatos médicos: um de meados do século XVIII e outro do
século seguinte. A estratégia de Foucault com estes relatos € deixar aparecer as diferencas
de superficie. Assim, o primeiro relato descreve de maneira ainda fantasiosa para nosso

olhar moderno membranas como ‘“pergaminhos molhados”. O segundo apresenta uma

7 Sobre a relacio da fenomenologia na obra de Foucault conferir LEBRUN, G. “Note sur la phénomenologie
dans Les Mots et les Choses”. In Michel Foucault Philosophe. Rencontre Internationale. 9, 10, 11 Janvier
1988. Coll. Des Travaux. Paris: Seuil, 1989. pp. 33-53; VALDINOCI, S. “Les incertitudes de 1’ Archéologie:
Arche et Archive.”in Revue de Métaphysique et Morale. 83e. Année, no. 1, Janvier-Mars 1978, pp. 73-101. E,
mais atual, temos TODD MAY. “Foucault’s Relations to Phenomenology” in Gutting, G. (ed.) The
Cambridge Companion to Foucault. Cambridge/New York: Cambridge University Press, 2006, pp. 284-311.

8 Sobre este assunto ver MACHADO, R. Ciéncia e Saber em Michel Foucault. MACHADO, Roberto.
“Archéologie et Epistémologie”. In Michel Foycault Philosophe. Rencontre Internationale. 9,10 11 Janvier
1988. Pairis: Des Travaux/ Seuil. 1989. pp.15-32. e também MACHADO, R. Ciéncia e Saber, a trajetoria da
arqueologia de Foucault. Rio de Janeiro: Graal, 1987, reeditado como MACHADO, R. Foucault, a Ciéncia e
o Saber. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2006.

? Foucault explica numa entrevista bem posterior, de 1976 (“Verdade e Poder” in Microfisica do Poder. Rio
de Janeiro: Graal, 2008, p. 5), que seu trabalho tem uma preocupagdo com a nocdo de acontecimento, algo
que o diferencia do estruturalismo. E esta especificidade que nos interessa fazer aparecer antes do que marcar
a influencia tal ou tal no pensamento de Foucault.

' FOUCAULT, M. “Foucault” In Ditos e Escritos, p. 234/ Dits et Ecrits, p. 631.

32



descricdo mais proxima de um discurso cientifico. Vale a pena dar uma olhada, o primeiro

diz que:

Em meados do século XVIII, Pomme tratou e curou uma histérica fazendo-a tomar ‘banhos de
10 a 12 horas por dia, durante 10 meses”. Ao término desta cura contra o ressecamento do sistema
nervoso e o calor que o conserva, Pomme viu ‘por¢des membranosas semelhantes a pedagos de
pergaminho molhado...se desprenderem com pequenas dores e diariamente sairem na urina, o ureter do
lado direito se despojar por sua vez e sair por inteiro pela mesma via”. O mesmo ocorreu ‘com 0s
intestinos, que em outro momento, se despojaram de sua tiinica, que vimos sair pelo reto. O esdfago, a
traquéia-artéria e a lingua também se despojaram e a doente langara vérios pedacos por meio de vomito
ou de expectoracdo’.

Menos de um século depois, um outro relato:

um médico percebe uma lesdo no encéfalo e seus invélucros; trata-se das ‘falsas
membranas’ que freqiientemente se encontram nos individuos atingidos por ‘meningite cronica’: ‘Sua
superficie externa aplicada a lamina aracnéide da dura-méter adere a esta lamina, ora de modo firme e
intimo, e neste caso € as vezes dificil desprendé-las. Sua superficie interna € apenas contigua a
aracndide, com a qual nfo contrai unido. ... As falsas membranas sdo freqiientemente transparentes,
sobretudo quando muito delgadas; mas habitualmente apresentam uma cor esbranquicada, acinzentada,
avermelhada e, mais raramente, amarelada, acastanhada e enegrecida. Esta matéria oferece quase
sempre matizes diferentes segundo as partes da mesma membrana.”"!

A estratégia foucaultiana consiste em deixar falar a superficie dos discursos.
Qualquer tentativa de procurar algo mais fundo por trds da articulagdo das palavras, do
discurso de superficie, faria perder de vista a diferenca que revela a contingéncia, a
historicidade de um ou de outro. E apenas no plano de superficie, de suas diferencas
acidentais, que cada relato revela sua singularidade. Entre um e outro, diz Foucault, “a
diferenca € infima e total. Total para nés, na medida em cada palavra de Bayle [segundo
relato], em sua precisdo qualitativa, guia nosso olhar por um mundo de constante
visibilidade, enquanto o texto precedente nos fala a linguagem, sem suporte perceptivo, das
fantasias”." Pergunta Foucault: que “experiéncia fundamental” pode instaurar tal
separagdo?

De maneira a distinguir-se de uma histéria da ciéncia, a andlise arqueoldgica

quer mostrar que ndo foi por meio da evolucdo da medicina em direcio a uma maior

objetividade que tal separacdo se deu. A histdria da ciéncia estd voltada para um plano que

1 FOUCAULT, M. O Nascimento da Clinica, Prefacio, pp. V-VL
2 Ibidem, p. VL.
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se pretende mais profundo e verdadeiro e, pelo qual, os acontecimentos de superficie, as
diferencas, seriam contingéncias a serem negligenciadas, erros e ilusdes no progresso da
razdo. Mas, para o olhar do arquedlogo € na superficie que estd o que importa analisar, pois
€ onde as rupturas, as diferencas revelam a singularidade de um pensamento. A questdo € a
“experiéncia fundamental” que permitiu constituir essa separagdo ou modificacdio na
maneira de perceber e de dizer a doenca: “que espago liberto permitiu chegar aos olhos o
contorno nitido das coisas?”," pergunta Foucault.

Dai, que para este tipo de andlise o que mudou nao foi basicamente um
refinamento conceitual ou a utilizagdo de instrumentais mais precisos: o que mudou foi “a
relacdo de situacdo e de postura entre o que fala e aquilo de que se fala”,' isto &, uma
mudanca nos conceitos, objetos e métodos do saber médico. E, para apreender tal mutacao,
€ preciso interrogar outra coisa que os “conteidos teméaticos e as modalidades 16gicas”, €
preciso se dirigir  regido onde “modo de ver e modo de dizer ainda se pertencem”," pois,
a articulacao da linguagem médica se d4 a partir da distribui¢c@o do visivel e do invisivel em
relac@o a separagdo entre o que se enuncia e o que € silenciado.

Foucault lembra que a medicina moderna fixou sua origem a partir do
momento em que, no final do século XVIII, se debrugou sobre o espago empirico do
sofrimento dos homens. Foi s6 entdo que ela adquiriu “positividade” e se tornou ci€ncia. A
partir dai os médicos podem descrever o que tinha permanecido durante séculos “abaixo do
limiar do visivel e do enuncidvel”.'® Desde entdo os médicos comecaram a escutar mais a
razdo do que a imaginagao.

Mas, esta mudanga ndo se deu como desenvolvimento da medicina, como
pretende a historia da ciéncia. O que mudou foi a relac@o entre o visivel e o invisivel. Uma

5 17

nova relacdo se estabeleceu entre as palavras e as coisas, “fazendo ver e dizer”.

Para o pensamento cldssico do século XVII-XVIII, ver era perceber:

tratava-se de, sem despojar a percepgdo de seu corpo sensivel, torna-la transparente para o
exercicio do espirito: a luz, anterior a todo olhar, era o elemento da idealidade, o intermindvel lugar de
origem em que as coisas eram adequadas a sua ess€ncia e a forma segundo a qual a ela se reuniam por

B Ibid., p VL.

“ Ibid., p. VIL.
5 Ibid., p. VIIL.
' Ibid., p. VIIL.
" Ibid., p. IX.
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meio de uma geometria dos corpos; atingida sua perfei¢do, o ato de ver se reabsorvia na figura sem
curva nem duragdo da luz.

Mas, para o pensamento do final do século XVIII, ver consiste na

experiéncia de penetrar na densidade opaca do corpéreo, onde:

o sélido, o obscuro, a densidade das coisas encerradas em si préoprias t€ém poderes de
verdade que ndo provém da luz, mas da lentiddo do olhar que os percorre, contorna e, pouco a pouco,
os penetra, conferindo-lhes apenas sua prépria clareza. A permanéncia da verdade no nicleo sombrio
das coisas estd, paradoxalmente, ligada a este poder soberano do olhar empirico que transforma sua
noite em dia. ... O discurso racional apdia-se menos na geometria da luz do que na espessura insistente,
intransponivel do objeto: em sua presenga obscura, mas prévia a todo saber, estdo a origem, o dominio
e o limite da experiéncia.

Ora, reconhecendo o seu préprio limite, o olhar moderno coloca para si uma
tarefa infinita: trata-se de percorrer integralmente a densidade intransponivel do objeto que
se apresenta a experiéncia de um olhar finito. Mas, a0 mesmo tempo, este olhar ndo € mais
redutor, ele trata de apreender a qualidade singular, a forma tdnica e transitéria do objeto,

fazendo surgi-lo como um individuo em sua qualidade irredutivel."”

A linguagem racional
deve, doravante, se organizar em torno dessa experiéncia.

E neste contexto de mudanca da “experiéncia fundamental” que se deu a
passagem da medicina cldssica para a moderna medicina da clinica. Mais do que o
abandono e superagdo de velhas teorias, a possibilidade da experi€éncia médica da clinica se
da a partir desta reestruturagdo do olhar para ver o interior do corpo e €, entdo, em torno
desta que é possivel organizar uma linguagem cientifico-racional. A experi€ncia clinica
aparece assim a partir do contato entre “um golpe de vista e um corpo mudo”® e como que
antecedendo e possibilitando todo discurso sobre a doenca. Mas, a articulacdo que
possibilitou tal olhar ndo estd relacionada ao desenvolvimento de um saber que pouco a
pouco teria encontrando uma objetividade cientifica. A andlise foucaultiana ndo procura
estabelecer os avancos e os recuos de um conhecimento que tateia rumo a cientificidade.
Nao se trata de procurar o comum que justificaria as diferencas entre a medicina cldssica e

a medicina clinica: o que se procura numa analitica arqueoldgica sdo as condig¢des

8 Ibid., p. X.
" Ibid., p. XI.
* Ibid., p. XI.
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singulares que possibilitaram a emergéncia desta descontinuidade no saber medico. Dai

porque:

A medicina como ciéncia clinica apareceu sob condigdes que definem, com sua
possibilidade histérica, o dominio de sua experiéncia e a estrutura de sua racionalidade. Elas formam o

2

seu a priori concreto que agora € possivel desvelar, talvez porque esteja nascendo uma nova
experiéncia da doenca, que oferece a possibilidade de uma retomada histdrica e critica daquela que
rejeita no tempo.

A medicina como ciéncia clinica surge como ruptura, descontinuidade em
relacdo com a medicina cléssica do século XVIII; contudo, o que a funda ndo € a superagio
das teorias passadas, ndo € o avango, secreto ou manifesto, da razdo cientifica, mas a
rearticulacdo do ver e do dizer: é a reestruturagdo da experiéncia fundamental, que ¢ dada
pelas condi¢des de sua possibilidade, que Foucault chama de seu a priori concreto. E este
que define sua possibilidade e sua singularidade e, entdo, sua diferenca ou descontinuidade
com a medicina anterior. Através da nocdo de a priori concreto, Foucault estd procurando
inverter ou historicizar o universal antropoldgico (o sujeito transcendental supra-histérico
do saber) por meio do qual se garante a universalidade, necessidade e a unidade dos fatos
para além do contingente e do casual. Ao descrever a experiéncia médica a partir de seu a
priori concreto, Foucault estd fazendo justamente emergir a experiéncia efetiva, em sua
singularidade histdrica, € ndo apenas possivel (como em Kant). Lemos na citacdo que se
podemos agora desvelar o seu a priori concreto € porque estamos, de certa forma,
comegando a ficar fora dela: isto é porque nossa experiéncia comega a se separar daquela
que tornou possivel a clinica. Antecipando um pouco o que vamos tratar no capitulo
segundo deste nosso trabalho, isto remete a nocao do que Foucault chamard o “arquivo” no
capitulo “A Priori Histérico e Arquivo” em A Arqueologia do Saber: o arquivo € o que ja
ndo coincidimos mais, aquilo que estamos em vias de deixar de ser.”

Mas, voltando ao nosso assunto, importa ter claro que nao se trata de fazer o

caminho da histéria da ciéncia médica, mas de apreender o que faz a diferenca e permite

! Ibid., p. XIL. Primeiramente Foucault fala em a priori concreto “Preficio”, p. XII e mais adiante, p. 214,
fala em a priori histérico e concreto. Em As Palavras e as Coisas e A Arqueologia do Saber usa apenas o
termo a priori histérico. Conforme apresentamos em nota anterior, o a priori histérico, de acordo com
Francesco Paolo Adorno seria uma nocio de derivaciao fenomenoldgica: Adorno, F. P. Le style du Philosophe.
Foucault et le Dire-Vrai. nota 32, p. 690.

*2 Conferir sobre isto: DELEUZE, G. “Qu’est-ce qu’un dispositif?” in Michel Foucault Philosophe, p. 191.
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dizer a singularidade que a torna possivel em tal momento e ndo em outro. Uma vez que o
singular e o contingente sdo analisados aqui ao nivel dos discursos, € preciso ver como a
propria atividade arqueoldgica funciona comecando por distinguir seu procedimento e
objeto daquele de uma exegese ou de um comentdario que buscam traduzir o segredo que o
texto encerraria. O comentdrio e a exegese fazem supor que hd sempre um excesso do
significado sobre o significante. Que o significado encerra sempre mais do que estd
expresso na superficie do discurso, de que hd sempre algo mais do pensamento que a
linguagem mantém na sombra. Mas, o ndo-expresso também dorme na trama da palavra,
sobrecarregando o significante, que entdo precisa ser depurado. Nesta dupla pletora,
significante e significado adquirem uma autonomia substancial através da qual se
estabelece um jogo complexo entre um e outro em que a palavra tem o privilégio da
tradu¢do, mas que traduz ocultando, porque ha sempre mais no que foi dito. Enfim, buscar
o segredo que subjaz ao texto é procurar uma continuidade oculta: o comum, a linha de
uma continuidade que eclipsa a singularidade e apaga a diferenca. E isto que Foucault
pretende evitar com sua andlise: trata-se de escapar da exegese que pretende que ali naquele
texto tem sempre mais do que se 1€. O arquedlogo procura tratar o discurso “pela diferenca
que o articula com outros enunciados reais ou possiveis, que lhe sdo contemporaneos ou
aos quais se opode na série linear do tempo”23 .

O que o arquedlogo procura € fazer aparecer uma “histdria sistematica dos
discursos”. Desta maneira, a andlise mantém o discurso na sua superficie, lugar da
contingéncia e da singularidade. Trata-se de um método que difere dos métodos da histéria
das idéias, pois ndo busca descrever nem as géneses e as influéncias ou a mentalidade de
uma época (Weltanschauung), nem denegar os conteddos para dizer o que realmente esta
por tras de tal discurso ou tal época, se esta foi racionalista ou irracionalista etc. O que
Foucault pretende € algo diverso: é apreender e analisar a organizacdo sistemdtica do
discurso. Somente assim se lograria apreender a descontinuidade médica na passagem do
século XVIII para o XIX. O aparecimento da clinica deve ser identificado com o sistema de

reorganizacao discursiva e redistribui¢do da relacdo significante e significado e ndo por um

movimento subterraneo de aprimoramento do saber médico.

3 FOUCAULT, M. O Nascimento da Clinica, p. XIV.
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A questao que dirige o texto O Nascimento da Clinica € a anélise
arqueoldgica das formas da visibilidade e do dizivel na pratica médica. Em outras palavras,
trata-se de definir os planos da reorganizacdo epistemoldgica da doenca que define os
limites do visivel e do dizivel. O que define a reparti¢cdo do visivel e do dizivel e a alianca
que faz ver e dizer € seu a priori historico e concreto: € este que da a suas condig¢des
historicas. Foucault “tenta extrair da espessura do discurso as condi¢des de sua histéria,”**
seu a priori concreto, que sistematiza os discursos € os torna acessiveis para serem
repetidos e transformados.

O Nascimento da Clinica descreve trés formas de articulagdes da pratica
médica conforme as formas de reparticdo e alianca do ver e dizer. Na primeira forma,
temos a medicina das espécies com a prevaléncia do dizivel sobre o visivel: ¢ o dominio da
classificacdo aristotélica que faz ver o ja-dito da doenca. Na segunda forma, que surge pelo
fim da idade cléssica, temos a clinica: a percepcao médica se libera do jogo da esséncia e
abre um dominio claro de visibilidade, que faz com que todo visivel seja enuncidvel. Por
fim, temos no inicio do século XIX, a andtomopatologia com a dissolucao da alianca entre
ver e dizer, que descobre a opacidade do corpo doente ao olhar. Desta forma, todo O
Nascimento da Clinica é dedicado a mapear as diversas articulagdes que constituiram os
diferentes discursos e préticas da medicina e da experiéncia sobre a doenca entre o século
XVIII e inicio do XIX. A descri¢cdo destas articulagcdes como a medicina das espécies, das
epidemias, dos sintomas, da anatomopatologia, das febres, a organizacdo do hospital,
enfim, vai lhe permitir situar a emergéncia da medicina clinica a partir de um rearranjo
desta em relacdo as outras articulacoes.

Em O Nascimento da Clinica, a andlise arqueoldgica da medicina leva em
conta uma série de acontecimentos sécio-politicos, como a Revolugao Francesa, o Diretério
e as reformas hospitalares. Algo que deixard cada vez mais de ser feito nas andlises
arqueoldgicas, principalmente a partir de As Palavras e as Coisas. Nesta, a arqueologia
analisard as praticas discursivas independentemente de qualquer referéncia institucional.
Mas, em O Nascimento da Clinica este corte entre discursivo e ndo-discursivo ainda nio €
completo. De qualquer forma, a clinica emerge com a mudanca de percep¢ao e nao deve ser

entendida como reflexo das mudangas sociais. A andlise de Foucault ndo procura a causa

* Ibid., p. XVI.
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das mudancas por baixo da histéria, mas as diferencas de superficie. Assim, o que se mostra
¢ a mudanca da experiéncia com a dissociacdo entre ver e dizer. Essa dissociacdo se
organizou como experiéncia da finitude: foi por meio da técnica de abrir cadaveres logo
apdés a morte, que veio a luz a relacdo entre a vida, a enfermidade e a morte e, entdo, a
nocdo de degenerescéncia® do corpo. Em seguida, o processo na organizac¢io da percep¢io
clinica se completa ao passar da anatomia para fisiologia, que ¢ uma medicina dos 6rgaos
em sofrimento. O espaco da doenga torna-se, assim, o proprio espaco do organismo:
“perceber o mérbido é uma determinada maneira de perceber o corpo”.?

Ao dirigir o olhar para um organismo doente, “o a priori histérico e
concreto do olhar médico moderno completou sua constituigﬁo.”27 O invisivel, que se
escondia na opacidade e densidade do corpo, se oferece a claridade do olhar clinico. E a
experiéncia da finitude da vida. Mas, mais uma vez é preciso insistir que isto ndo significa
que a ciéncia finalmente alcangou o seu objeto: como afirma Foucault, ndo se trata de
purificagdo psicolégica nem epistemoldgica, ela “é nada mais do que uma reorganizacio
epistemoldgica da doenca, em que os limites do visivel e do invisivel seguem outros
planos”,”® conforme seu a priori histérico e concreto, quer dizer, conforme muda o campo
de condi¢des constitutivas da experiéncia.

Em suma, a condic¢do histérica da medicina clinica € dada por essa estrutura
que articula o espaco, a linguagem e a morte. A doenca deixa de ser metafisica e encontra
sua positividade na visibilidade da morte. Foi em torno da morte que a medicina se tornou
cientifica e foi também em torno da morte, como primeiro discurso cientifico, que o homem
foi objeto de discurso cientifico. Assim como da Desrazdo nasceram as psicologias e as
possibilidades destas, também a medicina como ciéncia do individuo nasceu da experiéncia
médica da morte. De acordo com Foucault, ¢ da experiéncia da morte que nasce a

experiéncia da individualidade em nossa cultura. Foucault relaciona a experiéncia da

finitude do homem a questdo que ele ja havia tratado em sua Tese Complementar® ao tratar

> Ibid., p. 137.

* Ibid., p. 212.

77 Ibid., p. 214.

* Ibid., p. 216.

¥ FOUCAULT, M. Introduction & I’Anthropologie. Op. cit. Vide bibliografia final. Tratamos dessa questdo
na Introducgéo desse nosso trabalho.
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do paradoxo do homem como sujeito e objeto de seu proprio conhecimento. Sobre isto é

bem interessante o que Foucault afirma aqui em O Nascimento da Clinica:

a possibilidade de o individuo ser ao mesmo tempo sujeito e objeto de seu préprio
conhecimento implica que se inverta no saber o jogo da finitude. Para o pensamento cldssico, esta ndo
tinha outro conteido senfo a negacdo do infinito, enquanto que se forma no final do século XVIII [do
qual o limiar é Kant) lhe dd os poderes do positivo: a estrutura antropoldgica que entdo aparece
desempenha simultaneamente o papel critico e o papel fundador de origem. Foi essa mudanga que
serviu de conotacdo filosdfica para a organizacdo de uma medicina positiva; e inversamente, essa
medicina foi, no nivel empirico, um dos primeiros esclarecimentos da relagcdo que liga o homem
moderno a uma finitude origindria. Dai o lugar determinante da medicina na arquitetura das ciéncias
humanas; mais do que qualquer outra, ela estd préxima da disposi¢do antropoldgica que as
fundamenta.”

A morte define e acompanha a constituicdo do pensamento antropolégico
desde o final do século XVIII até hoje. E em torno da finitude, para a qual a morte é a sua
maior expressao, que se organiza o saber da modernidade: “a importancia da finitude na
relacdo do homem com a verdade e, no fundamento dessa relagdo, tudo isso ja se
encontrava na génese do positivismo, mas esquecido em seu proveito”.’! Foucault termina
o texto dizendo que esta trama que se constituiu ja faz dois séculos, somente comeca a ser
desembaracada agora pela possibilidade de um pensamento nao-antropolégico, do qual a
analitica arqueoldgica € talvez a sua expressdo na medida em que subverte o universal
antropolégico e o imanentiza fazendo a histéria emergir como descontinuidade, pois ndao ha
mais um sujeito antropolégico universal para lhe dar unidade. A historicizacao deste sujeito
transcendental abre um novo campo de possibilidades fazendo aparecer uma outra forma de
unidade: a de uma singularidade diferencial, dada pelo a priori histérico, isto é por um

“campo transcendental imanente” liberado do sujeito antropoldgico.

2. Descontinuidade do Pensamento e Transcendental Imanente

Enquanto em O Nascimento da Clinica Foucault faz a analise dos diversos
discursos médicos, mas ainda estando, de certa forma, relacionados com as praticas nao-
discursivas como as instituicdes do hospital, as medidas politicas governamentais e a

questdo do ensino da medicina, ja nas duas obras arqueoldgicas posteriores, As Palavras e

0 FOUCAULT, M. O Nascimento da Clinica, p. 218.
3 Ibid., p. 218.
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as Coisas e A Arqueologia do Saber, Foucault coloca em pratica a arqueologia como
andlise do discursivo desprendida de qualquer referéncia as praticas sociais.

Apesar de As Palavras e as Coisas também apresentar uma aparente historia
do saber, quando observada mais cuidadosamente, nota-se que o que Foucault estd fazendo
algo muito diverso de uma histéria da ciéncia, o que, inclusive, ele deixa claro logo no
“Prefacio” desta obra, seja ainda de algo diferente de uma epistemologia. Alids, se
comparamos a abordagem de As Palavras e as Coisas com outros textos como a

“Introducdo” de A Arqueologia do Saber’*

d’Epistémologie”,” notamos que nestes ultimos ele procura mapear as mutacdes

e, em boa parte, “Réponse au Cercle

epistemoldgicas e metodoldgicas operadas pela nova historia, seja da histéria propriamente
dita ou da histdria da ciéncia. Mas, em As Palavras e as Coisas, 0o que estd em andlise é
uma questdo bem mais complexa e profunda. Trata-se de uma abordagem bastante sutil e
original das condi¢des ‘“constitutivas” do saber ocidental moderno. Assim, muito mais do
que descrever os saberes e as ci€éncias na renascenca, na época cldssica e na época moderna,
como faria uma histéria da ciéncia, o que ele faz é colocar em pritica uma analitica
histérica das condi¢des de possibilidade do préprio saber: como, de que forma o saber
moderno se constituiu? E, novamente, ndo se trata de descri¢do da constituicao distorcida
por uma ideologia etc, mas da constituicao do saber “real” de uma épocal.34 E explica que a
regido que a arqueologia desenvolve seu trabalho se encontra “entre o olhar j4 codificado e
o conhecimento reflexivo”, ou entre “o uso dos cddigos ordenadores e as reflexdes sobre a

ordem”. % Trata-se, enfim,

de um estudo que se esforga por saber a partir de que coisa é que foram possiveis teorias e
conhecimentos; segundo que espaco de ordem se constituiu o saber; com base em que a priori
histérico e em que elemento de positividade puderam surgir idéias, constituir-se ci€ncias, refletir-
se experiéncias em filosofias, formar-se racionalidades, para talvez desarticularem e bem depressa
se desvanecerem.*®

2 FOUCAULT, M. A Arqueologia do Saber. pp. 1-19.

¥ FOUCAULT, M. “Sobre a Arqueologia das Ciéncias. Resposta ao Circulo de Epistemologia”, in Ditos e
Escritos, 11, p..82-118, Edicao francesa: FOUCAULT, M. in Dits et Ecrits, 1, p. 696-731.

** Ele denomina o seu trabalho As Palavras e as Coisas de “arqueologia”, o subtitulo sendo “arqueologia das
ciéncias humanas”, e faz questdo de ndo confundir com o trabalho da histéria no sentido tradicional:
FOUCAULT, M. As Palavras e as Coisas. Sao Paulo: Martins Fontes, 1983, p. 10.

®FOUCAULT, M. As Palavras e as Coisas, p. 10. (seguimos sempre comparando a traducdo com o original
Les Mots et les Choses, Paris: Gallimard, 2008).

3 Ibid., p. 10.
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A arqueologia se interessa entdo por definir o espaco de ordem constitutivo
que permitiu ao saber mesmo se constituir como saber. A citagdo fala em ordem e € preciso
considerar que ele faz aqui um uso geral desse termo, pois a seguir veremos que este termo
descreve também o sentido de ordem utilizado para caracterizar a episteme classica. Enfim,
o sentido de ordem esta relacionado as condicdes de possibilidade do saber, pois é do a
priori histdrico constitutivo do saber e do pensamento de uma época e lugar que se trata e,
assim, a propria razdo € historicizada. Dessa forma, a arqueologia procura definir as
condi¢cdes de possibilidade da racionalidade ou do pensamento de um tempo e lugar
determinado. E, por isso, trata-se, ndo da razdo ou do pensamento, mas de racionalidades
ou de pensamentos, no plural.37 Esta é uma grande diferenca na sua forma de abordagem
daquela de uma histéria das idéias: para esta o que estd em questdo € tragar os caminhos e
descaminhos que a raz@o universal percorreu até chegar até nds, hoje, quer dizer, as
racionalidades seriam apenas etapas do desenvolvimento de uma tnica razdo. Para
Foucault, ao contrdrio, o que se tem sdo racionalidades ou pensamentos especificos
constituidos em uma época e lugar. Mas € preciso ndo ver estes pensamentos especificos
como mentalidade ou visao de mundo de uma época, pois, isto faria supor um sujeito por
tras da histéria. Foucault mesmo explica que a no¢do de episteme nao deve ser vista como
idéia global de uma época.’® E, sobretudo, porque o a priori histérico é “constitutivo” do
saber e do sujeito do saber em determinada época e lugar, portanto, mais uma vez, nao se
trata de uma “constitui¢do ideoldgica”, ilusdria, distorcida que estaria impedindo o sujeito
do acesso ao saber e a verdade, mas € o proprio sujeito que € constituido juntamente com a
forma de saber e de verdade de uma época; por isso, se pode dizer que se trata de um
transcendental histérico ou imanente a histéria, que € constitutivo do sujeito e do saber.

Dessa forma, As Palavras e as Coisas procura mostrar que nossa razao
ocidental, ou nossa episteme ocidental, longe de se mostrar como uma unidade € um
desenvolvimento continuo, apresenta duas grandes descontinuidades ou rupturas, dadas por

formas especificas de racionalidades ou de pensamentos, uma que inaugura em meados do

7 Como Foucault explica num texto posterior, trata-se de racionalidades espcificas e ndo da razdo.
FOUCAULT, M. “O Sujeito e o Poder”, in Dreyfus e Rabinow. Michel Foucault. Uma Trajetoria Filosdfica,
p. 225.

38 FOUCAULT, M. A Arqueologia do Saber, p. 19.
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século XVII a idade clédssica e outra que assinala o limiar da modernidade no inicio do

século XIX. A arqueologia mostra que:

A ordem a partir da qual pensamos ndo tem o mesmo modo de ser que a dos cldssicos
[século XVII e XVIII]. Por muito forte que seja a impressdo que temos de um movimento ininterrupto
da ratio européia desde o renascimento até nossos dias, por mais convictos que estejamos, __a verdade
é que toda esta quase continuidade ao nivel das idéias e dos temas ndo €, por certo, mais do que um
efeito de superficie; ao nivel arqueoldgico, vé-se que o sistema das positividades mudou de uma
maneira macica na [virada] do século XVIII para o século XIX.*

A arqueologia mostra assim que, a forma como conhecemos e como
pensamos hoje, a histéria de nosso saber e nossa razdo nao constitui o desenvolvimento de
uma mesma razao ou pensamento, mas que este se constituiu muito depois do que
achdvamos e que isto se deu por rupturas e diferenciacOes a partir de certas praticas
determinadas a priori historicamente.

Foucault estd retomando a reflexdo sobre os limites da razdo, e, ao apreendé-
lo como um a priori “histérico” das condicdes possibilidade do saber, estd procurando
imanentiza-lo, isto é, torna-lo um “transcendental historicizado” ou imanente a histéria. E,
na medida em que o sujeito € constituido historicamente, o transcendental € dessubjetivado:
a experiéncia da histéria emerge sem um sujeito universal transcendental para unificé-la.
Dessa forma, o campo transcendental emerge imanente a histéria, sem sujeito, descontinuo
e multiplo. Dai que este tipo de andlise ndo trata de uma temporalidade cronoldgica, linear,
baseada na unidade e continuidade do tempo, mas de uma temporalidade da ordem da
simultaneidade, dos inimeros cruzamentos e entrecruzamentos de séries. A temporalidade
linear, utilizada pela histéria tradicional, € resultante de uma sucessdo cronoldgica, que
somente pode fazer sentido como continuidade e, portanto, como pressupondo a
possibilidade de uma ordem racional por trds dos fatos ou da suposi¢do de um sujeito que a
acompanha e a ordena. O que se trata de colocar em suspenso é esta forma de sucessao
como sendo absoluta. A dificuldade dos historiadores tradicionais sobre este aspecto € que
partem do pressuposto que a histdria possui um sentido oculto, uma razdo secreta e uma
unidade racional que justifica a continuidade dos fatos, que se trata, entdo, de descobrir ou

interpretar. A arqueologia, por seu lado, ndo trabalha com esse pressuposto. O arquedlogo

39 FOUCAULT, M. As Palavras e as Coisas, p. 11. (Traducdo levemente modificada de acordo com o
original FOUCAULT, M. Les Mots et les Choses, p.14.)
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procura escapar tanto de uma andlise transcendental a histéria como de uma andlise baseada
na sucessdo empirica: ele procura descrever as séries e seus encadeamentos multiplos e
cruzados, que permitem fazer aparecer diversas formas de sucessdo e de tempo, procura
mostrar como pode haver sucessdo, € em que niveis diferentes encontramos sucessoes
distintas”.*’

Dessa forma, a descricio e a andlise de As Palavras e as Coisas faz
sobressair ‘“as continuidades sincrOnicas e as descontinuidades diacrOnicas entre os
saberes”,*! ou seja, a descricdo arqueolégica procura descrever as formas de coexisténcia
entre as varias séries que se constituem se transformam e desaparecem numa dada época e
lugar. Como diz Foucault, a arqueologia se dirige: “ao espaco geral do saber, as suas
configuragcdes € ao modo de ser das coisas que nele aparecem, define sistemas de
simultaneidade, assim como a série das mutacdes necessdrias e suficientes para
circunscrever o limiar de uma positividade nova”.*?

Esse espacgo geral das configuragdes do saber e modo de ser das coisas que ai
se apresentam define a episteme como o emaranhado das identidades distintas num fundo

de coeréncia para uma época e lugar. Em A Arqueologia do Saber, Foucault define

retrospectivamente episteme como:

o conjunto das relacdes que podem unir, numa dada época, as praticas discursivas
que dao lugar as figuras epistemoldgicas, as ci€ncias, eventualmente a sistemas formalizados (...) a
episteme ndo é uma forma de conhecimento ou um tipo de racionalidade que, atravessando as mais
diversas ciéncias, manifestaria a unidade soberana de um sujeito, de um espirito, de um espirito ou de
uma época; € o conjunto das relagdes que podemos descobrir, para uma época, entre as ciéncias,

quando as analisamos ao nivel das regularidades discursivas.

Assim, a episteme ndao deve ser entendida como uma racionalidade
unificadora nem uma visdo de mundo de uma época: ela define a singularidade dada pela
diferenca para um conjunto de relacdes entre os saberes e técnicas de uma época e lugar em
relacdo a outros saberes diferentes. Mas, este saber ndo pode ser confundido com o

conhecimento limitado pelas condi¢des da época, pois a episteme

“ FOUCAULT, M. A Arqueologia do Saber, p. 193.

‘' MACHADO, R. “Archéologie et Epistémologie”, in Michel Foucault Philosophe. Rencontre
Internationale. Paris 9, 10, 11 Janvier 1988. Paris: Seuil, 1989, p. 27.

U Ibid., p. 56.

2 FOUCAULT, M. As Palavras e as Coisas, p. 11.

“ FOUCAULT, M. A Arqueologia do Saber, pp. 217-218
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ndo é o que se pode saber em uma época, tendo em conta insuficiéncias técnicas,
hibitos mentais, ou limites colocados pela tradi¢do; é aquilo que, na positividade das préticas
. . , e A . . . L, . A . 44
discursivas, torna possivel a existéncia das figuras epistemoldgicas e das ci€ncias.

Enfim, mais uma vez temos que a definicdo de episteme é tomada como as
condi¢Oes de possibilidade do saber e ndo como o conhecimento manifesto numa época,
podemos entdo dizer que se trata da descricdo de um transcendental, mas nao de um
transcendental atemporal e supra-historico e sim imanente a histdria, pois se trata de um a
priori que € historico.

Infelizmente ndo encontramos uma teorizag¢do foucaultiana sobre a no¢do de a
priori histérico em As Palavras e as Coisas e mesmo nas demais obras, mas podemos
entender essa nocdo, e serd objeto deste capitulo mostrar, como a tentativa por parte de
Foucault € a de procurar a imanentizacdo ou historicizacao do transcendental kantiano, que,
por sua vez, permitiria liberar o pensamento de sua sujei¢do universal antropoldgica
abrindo, assim, a possibilidade de definir as condi¢des de um saber fora da consciéncia
subjetiva universal (atada a identidade do universal antropol6gico). Trata-se, enfim, de
procurar devolver o pensamento a experiéncia efetiva e ndo apenas possivel como no
kantismo: pois, trata-se de descrever o pensamento efetivo e ndo a condi¢ao apenas formal
das possibilidades do pensar. E isso o que deve possibilitar a analitica arqueoldgica:
operando a desconstituicio do sujeito universal e, ao mesmo tempo, procurando
imanentizar o transcendental abre-se um campo de possibilidades para o pensamento fora
do universalismo antropoldgico, e, assim, o campo da experiéncia se abre para um
pensamento na sua descontinuidade histérica. Vejamos, entdo, como a histéria da episteme
ocidental do renascimento até nossos dias, conforme emerge na pesquisa foucaultiana,
longe de mostrar a continuidade de nossa ratio ocidental, apresenta rupturas na ordem dos
saberes, fazendo sobressair o Outro de nosso pensamento € as diferencas que delimitam
nossa propria de racionalidade. Comecemos vendo como o saber renascentista € o
pensamento cldssico (barroco) ndo constituem simples estdgios de nosso pensamento

ocidental, mas antes formas de pensar de acordo com outros parametros constitutivos de

“ Ibid., p. 218. Ainda: MACHADO, R. “Archéologie et Epistémologie”, in Michel Foucault Philosophe, p.
27.
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racionalidades, para, em seguida, tratarmos do pensamento moderno, que, de certa forma,

como afirma Foucault, ainda € o nosso.

O pensamento da semelhanga na Renascenca. No inicio do capitulo II de As
Palavras e as Coisas, denominado “A Prosa do Mundo”, mais especificamente, no tépico I:
“As Quatro Similitudes”, Foucault descreve como a semelhangca organizava o Saber ou

episteme até o fim do século XVI.

Foi ela [semelhanga] que organizou o jogo dos simbolos, permitiu o conhecimento das coisas
visiveis e invisiveis, guiou a arte de as representar. O Mundo enrolava-se sobre si mesmo: a terra
repetindo o céu, os rostos mirando-se nas estrelas e a erva revolvendo nas suas hastes os segredos que
eram uteis aos homens. A pintura imitava o espaco. E a representacdo__ quer fosse um prazer ou uma
licdo__ oferecia-se como uma repeti¢do: teatro da vida ou espelho do mundo, tal era o titulo de toda a
linguagem, a sua maneira de se anunciar e de formular o seu direito de falar.*

Durante o renascimento, a “semelhanca” é a forma e a condigdo de
possibilidade do conhecimento. E em torno da “semelhanca” que se organizava a episteme
na renascenca. Nos problemas acerca da linguagem, a interpretacdo da semelhanca ndo €
um problema da ordem da representacdo, pois ndo se trata do que um signo designa
corretamente no que significa, como ocorrerd no século XVII, mas também ndo é um
problema de significagdo, isto é, de como a consciéncia confere um contetido aos signos;
para a “semelhanga”, trata-se de todo um outro jogo: existe de certa forma entre as palavras
e as coisas, um nexo natural, uma mesma natureza, pelo qual palavras e coisas se
comunicam. Na verdade, o nexo € tao natural que nem se coloca o problema da relacao
entre as palavras e as coisas.

O saber renascentista articula o saber da “semelhanca” a partir de uma
semantica muito rica, da qual Foucault apresenta as quatro principais: a convenientia, a
aemulatio, a analogia, e as simpatias.*® A conveniéncia designa as semelhancas pelo lugar
apropriado que as coisas ocupam entre si: a alma em relagio ao corpo, a terra em relag@o ao
mar; a emulacdo designa uma conveniéncia entre coisas independentes do lugar: por
exemplo, o intelecto humano e a sabedoria divina; a analogia designa as semelhanga sutis

seja de proximidade seja de distancia: o lugar do pesado e do leve ou da planta e do animal;

45 FOUCAULT, M. As Palavras e as Coisas, p. 34.
 Ibid., p. 35.

46



a simpatia, por fim, designa o que atrai uma coisa a outra e levaria tudo a confundir numa
massa sO se ndo fosse sua contrapartida: a antipatia, que separa todas as coisas.

Estas quatro diferentes figuras (convenientia, aemulatio, analogia, imitatio)
falam de como o mundo deve encadear—se, mas esse encadeamento somente pode ser
conhecido pelas “marcas” (signaturae). Os signos no renascimento sdo um sistema de
“marcas” organizados pelas diferentes figuras da “semelhanga” e através dessas figuras o
mundo das coisas também estd organizado de acordo com os diferentes modos de
assemelhar-se. A “marca” estabelece entre dois universos de “semelhancas” o que os liga
entre si pelo trabalho da “semelhanca’”: assim, o signo da simpatia reside na analogia; o da
analogia, na emulacdo: o da emulacdo, na conveniéncia; € o da conveniéncia, na

simpaltial.”47

Em cada um desses pares se encontra uma distancia, ou defasagem, que é
preciso superar: por exemplo, como passar da simpatia a analogia ou da analogia para a
emulacdo etc. O saber renascentista reside justamente em saber superar essa defasagem
pela passagem das “marcas” das coisas as coisas marcadas. Saber interpretar as “marcas” €
saber ler o livro da criac@o. Os limites desse universo de similitudes € dado pelas categorias
do macrocosmos € microcosmos; estes extremos encerram o limite superior, 0 cosmos, € 0
inferior, o homem, de todo o trabalho do saber da “semelhanca”.

Ora, a interpretacdo das “marcas” para revelar a “semelhanca” entre as
coisas torna o saber renascentista um saber ilimitado e, a0 mesmo tempo, pobre. Ilimitado,
porque cada similitude remete a outra e esta a outra mais e nunca permanece estavel (¢ a
interpretacdo infinita); e € um saber pobre, uma vez que estd condenado a saber sempre a
mesma coisa: 0 mundo enrola-se sobre si mesmo e se repete em cada ser e este em cada
outro.

Dai porque o conhecimento da linguagem na renascenca nao ser outra coisa
que comentdrio: esforco para referir na forma de interpretacio o “semelhante” ao
“semelhante”. A “semelhan¢a” define tanto a forma como o conteido dos signos. O
comentédrio se define no espaco entre o texto primitivo e a interpretacdo infinita. Dessa
forma, comentar consiste em restituir a palavra origindria comunicada por Deus aos
homens, restituir o texto primitivo através do esforco infinito de interpretacdo. A eruditio

(interpretacdo dos signos da Sagrada Escritura e dos textos Antigos) e a divinatio

7 Ibid., p. 50.
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(deciframento das coisas do mundo, da obra da criagdo) sdo as formas desse saber da
linguagem.

Mas essa combinacdo entre eruditio e divinatio ndo sdo as formas
imperfeitas de conhecimento: como se ndo tivessem alcancado a sua plenitude cientifica e
se enredasse ainda na magia. Antes de tudo, este € a forma singular de um saber possivel de
um tempo e lugar e que encontra sua racionalidade em si mesmo e na diferenga com nosso
saber. Enfim trata-se de um outro jogo constitutivo do saber e da verdade.

Assim, a episteme renascentista acolhia no mesmo plano tanto a magia
(divinatio) como a erudicao (eruditio) e, nisto, explica Foucault, nao ha contradi¢dao. Tanto
num caso como no outro ¢ o mesmo trabalho de interpretacdo: na divinatio se passa das
marcas para as coisas (as obras da criacdo) na eruditio se passa da palavra lida e comentada
para palavra origindria, a palavra divina. A linguagem renascentista nao € um espelho que
reflete mais ou menos as singularidades das coisas: ela é uma massa misteriosa e
enigmdtica da linguagem que se mistura e se confunde com as coisas do mundo.”® A
linguagem estd entrelacada as coisas, € ela mesma € uma coisa da natureza e ndo algo
arbitrario, convencionado.

O que a arqueologia foucaultiana mostra € que o saber renascentista, e a sua
linguagem, ndo pode ser separado de sua propria racionalidade, que ndo € a nossa, e, por
1sso0 mesmo, nao pode ser entendido como um estagio no desenvolvimento de nosso proprio
pensamento. Antes € sua diferenca, sua alteridade em relagdo a nossa forma de
racionalidade o que a arqueologia pde diante de nossa racionalidade 16gica.

Porém, todo esse jogo complexo e infinito da linguagem vai desaparecer no
século XVII quando as pessoas passam a perguntar como um signo pode representar o que
realmente significa e ai, entdo, ndo se trata mais da “semelhanga” organizando o Saber
(episteme). Doravante, € a transparéncia da linguagem: € a questdo sobre o que representa
tal ou tal signo. A racionalidade que emerge agora vai consistir em separar-se da massa
confusa as coisas as idéias claras e distintas. Essa serd a episteme cldssica que emerge em
ruptura com a renascentista. A arqueologia mostra assim que longe de estabelecer
continuidades na ordem dos saberes, ela faz aparecer as descontinuidades, as rupturas de

saberes procurando definir um espago de alteridade.

® Ibid., p. 57.
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A Ordem na Epistémeé Cldssica. No inicio do século XVII, a semelhanca ja
nao desempenha o papel de condicdo e possibilidade do conhecimento: ela se converte em
ocasiao e lugar do erro e da falsidade que necessita ser analisada em termos de identidade e

de diferenga para chegar a verdade.

A verdade encontra a sua manifestacio e o seu signo na percep¢ao, evidente e distinta. Compete
as palavras traduzi-la, se o puderem; ja ndo lhes assiste o direito de serem as marcas dela. A linguagem
. . N . 49
retira-se do meio dos seres para entrar na sua era de transparéncia e de neutralidade.

Dessa maneira, a critica cartesiana da semelhanca passa a conferir um novo
estatuto ao ato de comparagdo. Comparar j4 ndo € mais procurar a semelhanca, mas €
analisar as coisas em termos de ordem e de medida. A medida, por seu lado, exige um
padrao externo de comparacdo das coisas pelo qual se calcula as identidades e as
diferencas, controla as quantidades continuas e descontinuas; ja ordenar ndo supde um
padrao exterior, mas se analisa as coisas conforme seu grau de simplicidade e de
complexidade.”® Mas como é possivel ordenar serialmente todo valor aritmético, entdo, é
possivel reduzir a medida a ordem. A ciéncia universal da medida e da ordem € a
Mathesis>' O fundamento, para a épistéme cléassica, “ndo € nem o sucesso ou o revés da
teoria do mecanicismo, nem o direito ou a impossibilidade de matematizar a natureza, mas
sim uma relagdo com a Mathesis.”*

Dessa forma, o Saber da Epoca Cldssica consiste na elaboracio de um
método de andlise universal que possa refletir a ordem do mundo pela ordenagdo correta
entre as representacoes € os signos. Sem excluir em definitivo a semelhanca entre as
palavras e as coisas, a Ordem, porém, “a situa no limite da representacdo e como condi¢do

desta”. A semelhanca é a ocasido da representacdo e é também o que lhe proporciona

conteudo. Mas, diz Foucault:

se interrogarmos o pensamento cldssico ao nivel do que arqueologicamente o tornou
possivel, apercebemo-nos de que a dissociacdo do signo e da semelhanca no inicio do século XVII fez
surgir essas figuras novas que sdo a probabilidade, a andlise, a combinatdria, o sistema e a lingua

Y Ibid., p. 83.
0 Ibid., p. 79.
U Ibid., p. 84.
32 Ibid, p. 84.
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universal, ndo como temas sucessivos engendrando-se ou repelindo-se uns aos outros, mas como uma
rede tnica de necessidades.’

Dai que a teoria dos signos na idade cldssica vai permitir liberar a
representacdo da semelhanca e, assim, reconduzir esta dltima ao terreno da imaginagdo.”
Isto se da pela duplicacdo da representacdo. A representacdo € o signo que representa duas
idéias: a da coisa que representa e da coisa representada. A primeira induz a segunda, pois,
uma idéia representada € signo da coisa que representa. E isto ndo porque existe um nexo
natural entre elas e sim porque a representacdo € um espelho que representa em seu interior
a coisa representante, ou seja, “o signo € a representatividade da representacdo enquanto
representével.”ss. Assim, em lugar de a teoria dos signos conduzir a uma ciéncia da
interpretacdo (uma vez que a semelhanga foi reduzida a imaginacdo), trata-se de efetuar
uma génese que parte das indistingdes da semelhancga para os “grandes quadros do saber
desenvolvidos segundo as formas da identidade, da diferenca e da ordem™.”®

O projeto de uma ciéncia geral da ordem, afirma Foucault, estd implicado de
uma génese do conhecimento.”’ A idéia de uma génese comeca por uma analitica da
imaginagdo e da faculdade de referir a representacao a natureza e também por meio de uma
andlise da natureza: isto é, da possibilidade ou impossibilidade de reconstituir a partir da
natureza uma ordem representativa.58 A reconstitui¢do do quadro das representacdes segue
duas ordenacdes possiveis: a das representacdes da ordem do calculdvel, que é a mathesis,
__ e da ordem do empirico, que € a taxionomia. A taxionomia situa-se entre a génese, que
vai do empirico a representagdo, e a mathesis. A tarefa da taxionomia consiste em constituir
um quadro geral das representag()es.59

Neste espaco definido pela taxionomia se situa a gramdtica geral, a histéria
natural e a andlise das riquezas e também o grande projeto do classicismo de uma Ars

Combinatoria de uma delimitacdo perfeita dos signos e palavras, e, também, de uma

Enciclopédia sobre todos os usos das palavras nas linguas naturais. Em outras palavras,

> Ibid., p. 92.

> Ibid., p. 101.
> Ibid., p. 94.

% Ibid., p. 103.
7 Ibid., p. 103.
% Ibid., p. 104-5.
¥ Ibid., p. 107.
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esse grande projeto do classicismo de uma Ars Combinatoria e de uma Enciclopédia é o
ponto alto da ciéncia da Ordem e € em funcdo deste que € possivel uma gramética geral, a
histdria natural e a anédlise das riquezas: estas existem a partir da tentativa do encadeamento

das coisas e do encadeamento das representagdes.

O encadeamento das representacdes, a camada sem ruptura dos seres, a proliferacdo da natureza
sdo sempre requeridos para que haja linguagem, para que haja uma histéria natural, e para que possa
haver riquezas e préticas de riquezas. O continuo da representagdo e do ser, uma ontologia definida
negativamente como auséncia de nada, uma representabilidade geral do ser e o ser manifestado pela
presenca da representacdo__ tudo isso faz parte da configuragio de conjunto da épistéme classica.”

E a partir desse principio do continuo que as empiricidades sdo ordenadas no
pensamento cldssico e pelo qual o ser € dado sem ruptura na representacao e no interior de
uma representacao iluminada pelo fato de que ela liberta a continuidade do ser”.! A
representacio €, assim, o espaco geral do saber das identidades e diferencas, das ordens
quantitativas e de uma caracterizacdo universal.

Assim, a concep¢ao do conhecimento a partir da ordem que caracteriza todo
o projeto de histdria natural na idade cléssica estd relacionada aos projetos de andlise das
riquezas. E ambos, relacionados com a gramdtica geral, e, entdo, com a teoria da
representacdo concebida como “fundamento geral de todas as ordens possiveis”, pelo qual é
possivel falar de episteme classica.®

Esclarecedor do pensamento da representacdo é o quadro Las Meninas® de
Velasquez (1656), que Foucault analisa em As Palavras e as Coisas: “o pintor aparece
ligeiramente atrds do quadro”. Ele estd estitico olhando o modelo. Mas, ao olhar para o
modelo ele nos observa, a nés espectadores. Modelo e espectador coincidem. Nao sabemos
0 que estd pintando, porque o quadro estd de costas para nés. Nem sabemos quem € o
modelo. O lugar do modelo oscila. A luz penetra pela esquerda e a iluminagdo serve de
lugar para a representagcdo. A luz era o elemento da idealidade. Uma série de quadros no
fundo da sala permanece numa certa sombra. Ha um espelho, mas ninguém o olha. Mas

apenas este € capaz de revelar o que espelha: os modelos na dupla figura do rei Filipe IV e

 Ibid., p. 274.

*! Ibid.

%2 Ibid., p. 16. (p. 14 de edigdo francesa)

% Ver anexo I, no final desse nosso trabalho.
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sua esposa Mariana. O espelho poderia também representar nossa figura, pois esta diante de
nds, mas isto é impossivel. No fundo, por uma porta aberta, uma figura masculina entra e
espia a cena. Obviamente € a representacdo do espectador, pois “ele € um emissario deste
espaco evidente e escondido”. E a funcdo do espectador que ndo estd representada no
quadro. Este lugar é importante porque nele vem sobrepor exatamente o olhar do modelo
no momento em que € pintado, o do espectador que contempla a cena, e o do pintor no
momento que compde o seu quadro (ndo aquele que é representado, mas aquele que estd
diante de nds e do qual nds falamos). “Estas trés fun¢des se confundem num ponto exterior
ao quadro”.** E um ponto ideal, pois ndo aparece no quadro, mas é também real, porque é o
lugar do espectador. O tema do quadro € a representacdo. As figuras estdo dispostas de um
modo organizado no quadro. O que é representado sdo as funcdes da representacio e o que
nao € representado € um sujeito unificado e unificador dos objetos. O modelo, assim como
o homem ¢é apenas mais um ser entre os outros seres. Ele ndo € um sujeito unificador de
tudo.

O quadro mostra bem a instabilidade da episteme classica: € a
impossibilidade de representar o ato de representar. A episteme cldssica era incapaz de
representar a propria atividade de ordenagao do quadro dos saberes. As trés fungdes foram
captadas no quadro, mas nao a atividade mesma. Ai temos o pintor que representa a fungao
de pintar e que na cena esta estdtico; os modelos estdo no espelho, mas ninguém os olha no
espelho e, enquanto sdo vistos pelos ocupantes da cena, os modelos nao podem ser vistos.
Se o rei viesse para o quadro, a perspectiva seria quebrada, pois ele passaria para o primeiro
plano e a oscilacdo entre espectador e modelo ficaria estitica. Ele se transformaria em
sujeito e objeto da cena. Da mesma forma, o espectador externo € representado no fundo
como objeto e perde sua posicdo de sujeito do olhar. Apesar dos espelhos, dos reflexos e
das imitagdes, o quadro revela as trés funcdes do sujeito. Mas o sujeito mesmo enquanto
atividade € invisivel no quadro. A instabilidade da representacdo estd no fato de sua
impossibilidade de ser representada, pois exigiria que as trés fungcdes aparecessem

unificadas: pela légica da época cléssica, pintor, modelo e espectador deveriam aparecer

 Ibid., p. 17-24.
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juntos. Veldsquez, contudo, cumpriu bem a sua tarefa.> A época cldssica ndo tem um

sujeito unificador. De acordo com Foucault, este sujeito somente emergird com Kant.

3. Episteme Moderna: Histéria/Homem

O 1nicio do capitulo VII de As Palavras e as Coisas é dedicado a analisar a
mudanga operada na episteme entre os ultimos anos do século XVIII: num prazo de apenas
vinte anos os saberes da época deixam de ser organizados dentro do quadro cléssico da
Ordem e passam a compreender as coisas, os seres humanos e a linguagem em relacdo a
Histéria.®® A partir de entdo e por todo século XIX, a Historia, grafada aqui com H
maiusculo, se torna o ponto central por meio do qual toda empiricidade € pensada e
conhecida. Foucault nos lembra o quanto o século dezenove foi marcado pelas teorias da
histéria e do desenvolvimento do homem: Herder, Hegel, Marx, Spencer trabalham a
relacdo entre o pensamento e a histéria. O mesmo ocorre com Darwin, que procura explicar
a evolucdo das espécies relacionada a temporalidade histérica. Contudo, ndo se trata para
Foucault de apresentar as filosofias da consciéncia histérica como uma marca da época,
nem tampouco trata-se de caracterizar o periodo moderno pelas explicagdes de cunho
escatoldgico e teleolégico. Sua preocupagdo nao € com as filosofias da histéria nem com o
historicismo que se desenvolveram no século dezenove. O que é marcante na andlise de
Foucault € sua preocupacao em analisar o que fez ou tornou possiveis as reflexdes sobre a
histéria no século XIX.®” O niicleo de sua andlise é a procura de determinar o “a priori
histérico” que tornou possivel os saberes e experiéncias referidos a Histéria, quer dizer,
trata-se da questdo: quais as condicdes do conhecimento que determinam o pensamento
como coeréncia do tempo no desenvolvimento dos seres e dos acontecimentos?

A pesquisa arqueoldgica se dirige, entdo, para esse campo que faz a histéria

surgir como um ntcleo de preocupagdes tedricas no século XIX. Como explica Foucault,

“Mas bem se v€ que a Histéria ndo deve entender-se aqui como a recolha das sucessdes de fato, tais
como elas puderam ser constituidas; ela € o modo de ser fundamental das empiricidades, esse algo a

% Ibid., p. 19.
66 Ibid., p. 287. (Les Mots et les Choses, p. 229).
%7 Ibid., pagina 10 da “Introducio” de As Palavras e as Coisas.
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partir do qual elas sdo afirmadas, colocadas, arranjadas e repartidas no espago do saber para eventuais
conhecimentos e para ciéncias possiveis.

O sentido de Historia, conforme o texto, grafado com H maidsculo, é que
esta se apresenta como diferente tanto de ciéncia empirica dos fatos quanto da sucessao
factual mesma: o que estd em questdo aqui € a histéria como uma espécie de modo de ser
fundamental para tudo que pode ser dado a experiéncia como tendo uma coeréncia
temporal ou como sendo e devendo ser pensado em sua historicidade.”” Essa Histéria seria
a episteme ou a priori histérico, que caracteriza a modernidade, e pelo qual sao possiveis
os conhecimentos, as diversas disciplinas e, inclusive, a prépria histéria como disciplina.
Como explica Béatrice Han-Pile, “este sentido de Histéria ndo corresponderia nem historia
rerum gestarum € nem aos res gestae da tradicional distingdo hegeliana. Na distincao
hegeliana a primeira corresponderia as narrativas dos fatos passados e a segunda aos fatos
ou acontecimentos mesmos”. Portanto, Foucault estd tratando Histéria aqui ‘num outro ou
terceiro sentido.”

No texto, Foucault procura explicar esse sentido fazendo uma analogia com
o que foi a Ordem no pensamento cldssico. A Ordem no pensamento cldssico ndo foi
simplesmente “a harmonia visivel das coisas, o ajustamento, a sua regularidade ou a sua
simetria verificada”,71 da mesma maneira a Historia, a partir do século XIX, define “o lugar
de origem empirico, esse lugar onde, para aquém de toda a cronologia estabelecida, ele
adquire o ser que lhe € préprio.”

A Ordem na época classica, segundo Foucault, ndo € o resultado a posteriori
de nosso saber e nem deriva de um processo indutivo, mas € justamente: “o espaco proprio
de seu ser e aquilo que, antes de todo conhecimento efetivo, os estabelecia no saber”.”? A
Ordem cldssica era, entdo, o saber pelo qual as proprias ordenacdes das coisas podia ser
efetuada: “era fundamentalmente o espaco onde todo o ser vinha ao conhecimento”.” Era,
assim, a condicdo possivel de todo conhecimento ou o a priori histérico das condi¢cdes do

saber. Podemos dizer que este “a priori histérico corresponde a uma espécie de

% Ibid., p. 287.
% Ibid., p. 288.
7 HAN-PILE, B. “Is early Foucault an Historian?”, in Philosophy & Social Criticism. 31(5-6), p. 588.
71 .
Ibid., p. 287.
™ Ibid., p.287.
" Ibid., p. 288.
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transcendental imanente ou, conforme Han-Pile, de “transcendental histérico das
experiéncias possiveis”.74

Como j4 explicamos antes, este “transcendental imanente” deve ser
entendido no sentido que, enquanto Kant tratou o transcendental como condicdo de
possibilidade da experiéncia, e, portanto, este deveria preceder a experiéncia mesma,
permanecendo, assim, além da histdria, Foucault procura realizar uma inversdao do sentido
kantiano, procurando apreender as condicdes de possibilidade da experi€ncia efetiva: que
sdao dadas pelo a priori histérico. Quer dizer, ele parte das experiéncias que realmente
aconteceram e, procura definir o a priori que atuou ai historicamente determinando sua
singularidade.

De acordo com Foucault, a experiéncia possivel do espaco de ordenagdo
classica foi propiciado por um certo isomorfismo entre linguagem e representacio’ que
permitia representar as coisas nos discursos. Por isso, Descartes podia confiar ‘“na
possibilidade de decompor nossos pensamentos em elementos simples e depois os re-
ordenar no grau de complexidade que permitisse enquadrar adequadamente o mundo.””® No
século XIX, é a Histéria que ocupa o lugar da Ordem. A Historia € o que “define o lugar de
origem do empirico, esse lugar onde, para aquém de toda a cronologia estabelecida, adquire
o ser que lhe é préprio.””” Tal como a Ordem era a condi¢io de todo ordenamento
empirico, assim também a Histéria € a condi¢do de possibilidade da prépria sucessdao
cronolégica. O conhecimento das coisas em sua historicidade ndao é definido porque
descobrimos que elas estdo em constante transformagdo (como um fato) e nem porque
impomos a elas uma temporalidade, mas porque a Histdria é o novo a priori histdrico das
condi¢Oes de tudo o que nos é dado na experiéncia. A Historia € o “incontorndvel de nosso
pensamento”.”® A Histéria é o novo a priori histérico: é ela que define a episteme no século
XIX. “Decerto [, explica Foucault] que o espaco cldssico ndo excluia a possibilidade de um
devir, mas esse devir nada mais fazia do que assegurar um percurso no [quadro]

. L, . e . L, . 7 o~
discretamente prévio das variacdes possiveis.” °Contudo, a variacdo, no pensamento

" HAN-PILE, B. Op. Cit., p. 588.

73 FOUCAULT, M. As Palavras e as Coisas, p. 196-7.
" Ibid., p. 589.
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classico, nao era mais do que uma falha ou um desvio no quadro do continuo que precede a
histéria.*® Mas, a partir do final do século XVIII “a historicidade introduziu-se na
natureza__ ou antes no ser vivo; mas ai € ela mais do que uma forma provavel de sucessao;
constitui como que o modo de ser fundamental.”®' Doravante a historicidade atravessa a
empiricidade em toda a sua densidade e € a partir dela que tudo € conhecido e explicado. A
teoria da origem das espécies de Charles Darwin ndo poderia ser entendida sem essa
percepcao da historicidade do seres vivos e de toda a natureza. Se para a teoria cldssica o
desvio do individuo em relagdo a espécie era uma anomalia externa ao préprio ser, agora,
todo ser vivo € um organismo que tem sua natureza explicada a partir dele mesmo e de sua
histéria como organismo vivo.

Ora, uma vez que todos os seres sdo condicionados pela historicidade, a

tarefa do pensamento € procurar entender e explicitar essa historicidade. Assim,

a filosofia do século dezenove situar-se-a na distancia da histdria a Historia, dos acontecimentos
a Origem, da evolucdo a primeira dilacera¢do da nascente, do olvido ao Retorno. J4 ndo serd, portanto,
Metafisica sendo na medida em que for Memdria.*

Trata-se para o pensamento do século dezenove de situar-se dentro do
proprio processo do devir, isto €, dentro da histéria: mas, como passar da histéria a Histéria
ou dos acontecimentos a Origem? O desafio para o pensamento deste periodo era o pensar,
mas enquanto um pensamento que faz parte da prépria historia: €, enfim, a tarefa de definir
como inserir a reflexao na propria historicidade como sua condi¢do a priori. Dai as varias
tentativas no século XIX que vao “de Hegel a Nietzsche e além deste” para se situar na
historia e, a partir dai, a constante tentativa de apresentar a filosofia como autocritica. A
filosofia deve, entdo, “reconduzir o pensamento a questdo de saber o que é para o

pensamento [ter] uma histéria”.*® A tarefa de toda a filosofia serd entdo justificar-se como

filosofia inserida na propria histéria. Como explica Foucault:

Nao vejamos aqui o fim de uma reflexdo filos6fica autonoma, demasiado matinal e demasiado
orgulhosa para se inclinar, exclusivamente, sobre o que foi dito antes dela e por outros; ndo vejamos
ai um pretexto para denunciar um pensamento incapaz de se manter de pé por si s6 e sempre

% Ibid., p. 210-211.
8 Ibid., p. 361.
“Ibid., p. 288.
8 Ibid., p. 288.
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constrangido a enrolar-se a um pensamento ja realizado. Bastar-nos-4 reconhecer aqui uma filosofia,
desprendida de uma certa metafisica porque desprendida do espaco da ordem, mas votada ao Tempo,
ao seu fluxo, aos seus retornos, porque presa ao modo de ser da Histéria.*

Como explica Han-Pile,*esta passagem, ainda que apenas alusiva, mostra
tanto a relacdo de Hegel com a tradic@o racionalista como a sua (de Hegel) concepcdo de
filosofia. O fim da reflexdo filos6fica autonoma indica o racionalismo cartesiano, cujo
pressuposto filos6fico era dado por um método autdnomo e ndo precisa se inclinar sobre
sua histéria. E assim que Descartes podia rejeitar o ensinamento escoldstico que ele havia
recebido dos jesuitas em La Fleche. Mas, com Hegel o pensamento filoséfico se vé como
parte de um processo histérico do qual ndo pode se separar, pois a filosofia é “a
autoconsciéncia de sua época” e, dessa forma, deve voltar-se para seu tempo e determinar a
sua génese historica. Para Hegel, como nota Han-Pile, o passado nido conta como um
argumento contra a filosofia, mas € justamente o que o motiva a completar o projeto
kantiano.

Dessa forma, a filosofia, desprendida de uma certa metafisica da Ordem, se
volta para o Tempo, para a Histéria como condi¢do do proprio pensamento. Este ponto
Foucault vai aprofundar no capitulo IX de As Palavras e as Coisas, quando o tema da
Historia permanece como a tarefa de todo o pensamento da filosofia no século XIX. Como

afirma Foucault:

Apresentava-se entdo para o pensamento uma tarefa: a de contestar a origem das coisas, mas
contestd-la para fundar, reencontrando o modo pelo qual constitui a possibilidade do tempo__ essa
origem sem origem nem comec¢o a partir da qual tudo pode ter inicio. Tal tarefa exige que seja
examinado tudo o que pertence ao tempo, tudo o que nele se formou, tudo o que reside no seu elemento
m6bil, de maneira que surja a brecha sem cronologia nem histéria donde promana o tempo.®

Mas ndo apenas do pensamento filos6fico. Todas as areas de saber, todas as
diciplinas da época, estavam permeadas pela questdo da temporalidade e da historicidade:
economia-politica, a biologia e a linguagem. Para esta ultima, ja4 ndo era mais possivel a

transparéncia das palavras e das coisas; a linguagem no século XX “fecha-se sobre si

¥ Ibid., p. 288-9.
% HAN-PILE, B. Op. Cit., p. 593.
86 FOUCAULT, M. As Palavras e as Coisas, p. 432.
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mesma, adquire a sua espessura propria, desenrola uma histéria, leis e uma objetividade que
s6 ela possui. [Ela] converteu-se num objeto de conhecimento entre tantos outros...”%

No que diz respeito ao pensamento filoséfico, como bem observa Han-
Pile,88 duas tarefas estdo envolvidas aqui. Primeiro, é a tarefa de ir da histéria como
sucessdo empirica para suas condi¢des de possibilidade, as quais ndo sdo elas mesmas
histéricas: origem sem origem, vazia de cronologia ou de histéria. E o sentido da filosofia
de ir a Histdria como a priori. Segundo, “a propria maneira de entender a Histéria € tornar
clara sua conexdo como o tempo”.* O que somente pode ser feito a partir do a priori
histérico representado pela Histéria e ndo por meio da sucessdo empirica, porque esta
Giltima pressupe a primeira e ndo o contrario. E a Histéria, como a priori histérico, que
constitui a historicidade das coisas. Entdo, a demonstracao deve envolver a investigacdo da

origem na Histéria e ndo na histéria propriamente dita, que ndo tem origem, mas comego:

como se costuma definir o comeco da histéria pela invengao da escrita.

4. Analitica da Finitude e o quadrildtero’ antropologico

Pensar a Histéria como pressuposto e condicdo de experiéncia do empirico
em seu fluxo temporal implica, entdo, investigar a Historia como “origem” € ndo como o
inicio ou comeg¢o de uma narrativa ou seqiiéncia cronoldégica. O inicio ou comeco pertence
ainda a histéria, ao tempo. O que estd em questdao € a origem como fundamento da prépria
Historia, como condi¢do do saber de tudo como sendo dado no fluxo do tempo. Ora, estas
sdo as questdes do capitulo IX sobre a Analitica da Finitude.”® Como vimos, no quadro de
Veldsquez o homem ndo aparecia como sujeito do saber, mas, ao contrdrio, na época

moderna o homem € o sujeito que dd unidade ao saber:

...quando sobretudo a reflexdo sobre a linguagem se converte em filosofia e se extingue o discurso
cldssico em que o ser e a representacdo encontravam O seu espago comum, entdo, no movimento
profundo de uma tal mutacdo arqueoldgica, surge o homem com sua posi¢do ambigua de objeto para
um saber e de sujeito que conhece: soberano submetido, espectador olhado, ele surge af, nesse lugar do

¥ Ibid., p. 387-8.

% HAN-PILE, B. Op. Cit., p. 594.
¥ Ibid., p. 594.

% FOUCAULT, M. Op. cit., p. 406.
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rei, que lhe atribuiam antecipadamente ‘Las Meninas’, mas de onde durante tanto tempo sua presenga
real foi excluida.”’

Se para a episteme classica 0 homem era apenas mais um ser-objeto entre
todos os seres dado ao saber, na idade da Histéria o homem emerge também como sujeito
desse saber: ele € tanto sujeito como objeto do saber. A emergéncia do homem como
sujeito do saber indica que ‘“os limites do conhecimento fundam positivamente a
possibilidade do saber”, isto é, o homem deve fundar as formas do saber em sua
positividade, mas, como um ser entre outros no mundo, que lhe indicam que ele ndo é
infinito. Quer dizer, € a experiéncia de pensar a “finitude como uma referéncia interminavel
a si mesma”,”* ou seja, “de um extremo ao outro da experiéncia, a finitude responde a si
mesma; ela € na figura do Mesmo, a identidade e a diferenca das positividades e de seu
fundamento.”” E neste espaco aberto para a repeti¢io do positivo no fundamental que vai
se desdobrar sucessivamente o pensamento moderno como analitica da finitude: o
transcendental vai repetir o empirico, o cogito vai repetir o impensado e o retorno da
origem repetir o seu recuo.”* Foucault chama estes quatro pares, positivo-fundamental,
empirico-transcendental, ‘cogito’-impensado, recuo-retorno da origem, de ‘quadrilatero’

antropolégico.”> Como acabamos de falar do primeiro, vejamos como os outros trés duplos

se apresentam.

O Empirico e o Transcendental. Foucault procura entdo explicar como o
homem, como duplo empirico-transcendental forma a base da episteme moderna. A anélise
arqueoldgica vai mostrar a profunda conexdo entre Histéria € Homem na constitui¢do da
episteme da modernidade. Conexdo esta que se estrutura na constituicdo da temporalidade,
“de tal maneira que € nele (Homem) que as coisas (mesmo aquelas que se erguem acima
dele) encontram o seu comego”.96 O Homem se torna o elo entre a Histéria e a
temporalidade que envolve todas as coisas. Mas, nem a Histéria nem o Homem, ambos

assinalados com H maitsculo, pertencem a sucessdo empirica, pois 0 Homem “ndo é uma

U Ibid., p. 406.
2 Ibid., p. 414.
% Ibid., p. 410-11.
% Ibid., p. 411.
% Ibid., p. 444.
% Ibid., p 432.
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cicatriz, marca feita num dado instante da durag¢do”, ao contrdrio, € pelo Homem que a
sucessdo empirica € possivel.

De maneira que possamos entender melhor isto, tomemos o contraste entre o
papel da gé€nese na época cldssica e a origem na modernidade. No século XVIII,
reencontrar a origem, diz Foucault, era a maior proximidade da pura e simples reduplicacdo

da representacao.

Era apenas quando uma sensacdo parecia mais ‘semelhante’ a uma precedente que todas as
outras ... que o conhecimento podia firmar-se neste redobro. Pouco importava que este nascimento
fosse considerado ficticio ou real, que tivesse tido valor de hipdtese explicativa ou de acontecimento
histérico.”’

O que importa no pensamento classico € que o ponto de partida estd sempre
dentro de um quadro que o emoldura e que constitui a base em que os acontecimentos
histéricos todos permanecem assentados. J4 na modernidade, a origem estd relacionada a
figura ambigua do Homem como duplo empirico-transcendental. A origem das coisas
escapa a0 homem, como um ser entre outros, porque as coisas lhe precedem: “é sempre em
relacdo a um fundo ja comecado que o homem pode pensar aquilo que vale para ele como
origem”.”® Dessa forma, o homem nunca é contemporineo dessa origem. A origem das
coisas € a marca da finitude humana, tanto quanto a vida, o trabalho e a linguagem lhe
preexistem. Assim, por um lado, as coisas t€m uma autonomia sobre o homem, mas, por
outro lado, a origem, na medida em que a historicidade das coisas sdo dadas pelo a priori
Histéria, e dada a relacdo entre Homem e Historia, elas (as coisas) t€ém, entdo, uma

dependéncia epistemoldgica em relacio ao homem como duplo empirico-transcendental.

Nas palavras de Foucault:

...por um lado, a origem das coisas é sempre remota, uma vez que remonta a um calendario onde o
homem ndo figura; mas, por outro lado, significa que o homem, em oposicdo a essas coisas de que o
tempo deixa perceber o nascimento cintilante, na sua espessura, é o ser sem origem, aquele ‘que ndo

L . . ) . 9
tem pétria nem data’, aquele cujo nascimento nunca é acessivel porque nunca teve ‘lugar’.’

Ocorre assim uma inversdao entre homem e origem: se, por um lado, a

origem das coisas empiricas escapa ao homem, por outro lado, o homem mesmo ¢é a

7 Ibid., p. 428-9.
% Ibid., p. 430.
% Ibid., p. 432.
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condicdo de possibilidade transcendental da temporalidade das coisas: pois é somente nele
que as coisas tém histéria e podem indicar sua origem.

Esta inversdo do empirico para o transcendental caracteriza a Analitica da
Finitude: vida, trabalho e linguagem nao dependem do homem, mas, a0 mesmo tempo, elas
dependem dos homens para existir:'” ou seja, se, por um lado, vida, trabalho e linguagem
indicam a finitude do homem, por outro, elas somente encontram nele a inteligibilidade
para serem compreendidas.

A emergéncia do homem, como sujeito e unidade do saber da Historia, €,
contudo, problemadtica. Esta situagdo € bem expressa pela filosofia de Kant. De acordo com
Foucault, enquanto a Critica kantiana interditava a passagem do sujeito transcendental para

e . 101
o plano empirico, na Antropologia 0

Kant abre essa possibilidade: pois, se na Critica as
duas formas em que o tempo € pensado permaneciam separadas__ o tempo como pura
forma de sensibilidade (do sujeito transcendental) e o tempo como o a priori unificando a
sucessdao empirica (ego empirico)__ somente o ego empirico permanecia dentro da ordem
do tempo cronoldgico, ji o sujeito transcendental permanecia fora, uma vez que era a
prépria condicdo deste, mas, na Antropologia a passagem do a priori do conhecimento para
um a priori da existéncia relaciona os dois elementos, transcendental e empirico, que
estavam separados na Critica."” Assim, a organizacdo transcendental da subjetividade
como condi¢do de possibilidade da experiéncia passa a ser referida a existéncia empirica do
sujeito, o que, por sua vez, impossibilita a pura determinacdo transcendental do
conhecimento. O que ocorre, entdo, € que ao colocar o proprio sujeito transcendental, e nao
somente 0 eu empirico na temporalidade dos objetos empiricos, a Antropologia faz a
determina¢do transcendental emergir como algo que preexistiria a si mesma no tempo

passado como “j4 147:'%?

isto é, o sujeito transcendental tende a experimentar a si mesmo
como “ja 147, em uma espécie de pré-histéria empirica. O a priori se torna
cronologicamente na ordem concreta da existéncia um origindrio, o qual, tdo logo aparece

revela a si mesmo como ja 14. Assim, na Antropologia, o transcendental ndo podendo mais

' 1bid., pp. 430-1.

""" KANT, 1. Anthropologie du point de vue o ponto de vista pragmatique. Traduction et Introduction par
Michel Foucault. Paris: Vrin, 2008.

2 HAN, B. “The Analytic of Finitude and the History of Subjectivity” in GUTTING, G. (Ed.) Cambridge
Companion to Foucault. New York: Cambridge University Press, 2006, p. 180.

103 FOUCAULT, M. As Palavras e as Coisas. p. 432.
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funcionar como a priori fora da histéria se torna uma espécie de perpétuo recuo em dire¢ao
da origem, ou seja, para recapturar o momento de sua emergéncia como sujeito pensante o
sujeito deve se projetar para trds continuamente. Em outras palavras, o sujeito
transcendental tem dificuldade de dar conta de sua propria génese de sujeito fundador do
conhecimento. Desta forma, a Histéria se torna um a priori histérico problemdtico e a
Analitica da Finitude tende a desempenhar um papel paradoxal, pois estd presa a um circulo
que vai do empirico ao transcendental e ai se prende ao origindrio mediante ‘um continuo

recuar’:

Mas ao atribuir a si a tarefa de restituir o dominio do origindrio, o pensamento moderno
descobre nele o distanciamento da origem e propde—se paradoxalmente avancar na dire¢cdo que em que
esse distanciamento se efetua e ndo cessa de se aprofundar.'®

E a tarefa infinita de pensar a origem como a “duplicacdo” (dobra) do
origindrio: € um recuar infindavel do tempo empirico ao tempo origindrio para ai fundar o
sujeito do conhecimento transcendental. Enfim, isto torna instavel o a priori histérico da
modernidade: dessa maneira, nao lhe € possivel dar um fundamento seguro nem limites ao
conhecimento, pois hd uma perpétua oscilacdo entre o subjetivo e o objetivo no homem.
Assim, a Histéria, enquanto a priori histérico, estd conectada ao a priori histérico Homem
e, dai, as coisas empiricas devem ser referidas ao homem como transcendental para
caracterizar a sua temporalidade empirica. Ora, uma vez que Homem e Histéria ainda
permanecem o a priori histérico de nossa época e se, como afirma Foucault, numa cultura e
num dado momento, nunca hd mais de uma episteme, que define as condi¢Oes de
possibilidade de todo o saber, quer seja o que se manifesta numa teoria ou aquele que é

“105, entao, Historia e Homem devem constituir

silenciosamente investido numa pratica.
uma Unica episteme, entdo este € ainda o nosso paradoxo: como pensar hoje escapando das
aporias colocadas pelo Homem como condi¢do do pensamento?

Como Foucault explica em A Arqueologia do Saber,'*

nao podemos
conhecer a nossa propria episteme porque estamos dentro dela: o que sabemos sobre ela

pode ser provavelmente uma indicacdo de que estamos na fronteira ou limiar de algum

% Ibid., p. 434.
15 1bid., p. 223.
1% Arqueologia do Saber, p. 150.
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outro a priori histérico; pois, nosso modo de pensar obedece as coeréncias definidas pelas
praticas daquele a priori histérico que € o nosso. Entdo, € a partir dessa possibilidade que
Foucault anuncia a morte do homem: ou seja, estamos na fronteira do a priori histérico da
Histéria-Homem com um novo a priori histérico em que o Homem tende a desaparecer.

De qualquer forma, a Analitica da Finitude pertence ainda ao a priori
Histéria-Homem e, assim, ela € o movimento que vai do conteddo empirico para as
condi¢Oes transcendentais, e identifica estas condigdes transcendentais com o proprio
Homem: dessa maneira, o esforco da Analitica da Finitude consiste em tentar superar as
limitacdes do homem como ser empirico, que vive, trabalha e fala, pela determinagao
transcendental destas. Assim, a Analitica da Finitude vai das positividades que determinam
o ser do homem a finitude pela qual elas aparecem como finitude transcendental.'”” Mas,
num outro sentido, a analitica da finitude estd implicada na impossibilidade de pensar a
conexdo entre o nivel empirico e o nivel transcendental: de acordo com Foucault, esta
impossibilidade estd relacionada a dificuldade no pensamento de Kant de se passar da
Critica a Antropologia, pelo qual se funda a dupla natureza do homem como empirico e
transcendental. E é este justamente o paradoxo do pensamento moderno: como o homem
estd situado no plano da finitude ele busca estabelecer a origem da experiéncia da
temporalidade no transcendental da Histéria, mas este mesmo transcendental depende da
finitude representada pelo Homem. Este foi o desafio colocado para as filosofias do século

XIX: como pensar a relagdo empirico-transcendental.

O “cogito” e o Impensado. De acordo com Foucault, a partir da
problematica do duplo empirico-transcendental do sujeito kantiano, a reflexdo filos6fica do
século XIX dividiu-se em dois movimentos. Em um desses temos a exploracdo do campo
transcendental da subjetividade de maneira explicita e sistematica. Este movimento
comecou com Fichte e vai até a fenomenologia de Husserl. No outro movimento, temos o
desenvolvimento de uma série de pesquisas centradas na objetivacdo e finitude empirica
(vida, trabalho e linguagem), que se dividiu, por sua vez, em duas formas: primeiro, as
filosofias da “metafisica do objeto”, que tentaram ultrapassar a dependéncia da experiéncia

sobre suas condi¢des transcendentais e a impossibilidade de conhecer a coisa-em-si,

""" HAN-PILE, B. Op. Cit., p. 600.
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defendendo uma forma de acesso direto ao objeto (o Absoluto da consciéncia para Hegel, a
Vontade para Schopenhauer); segundo, temos a tentativa paralela do marxismo e do
positivismo de ultrapassar a verdadeira idéia de determinagdo transcendental e analisar o
empirico por si mesmo (o fato para o positivismo). Por fim, durante o século XX, essas
duas maiores tendéncias foram reconectadas na andlise da “experiéncia do vivido” (vécu),
resultando no impasse fenomenolégico. Vejamos, de acordo com Foucault, em que
consistiu o problema de cada uma dessas tentativas.

Comecemos pela “metafisica do objeto”. De acordo com Foucault, o
problema da “metafisica do objeto” é procurar pelas condi¢des de possibilidade da
experiéncia fora da determinacio transcendental, isto é, na coisa-em-si e esquecendo que
qualquer acesso ao empirico € apenas possivel se ele € mediado pela abertura
transcendental, e ndo removendo a realidade da realidade como elas (metafisicas)

procuraram fazer. Com isto, estas metafisicas acabam retrocedendo a uma posi¢ao

filoséfica pré-critica.

A primeira diferenga (o fato de os transcendentais estarem alojados do lado do objeto) explica o
nascimento dessas metafisicas que, apesar da sua cronologia pds-kantiana aparecem como ‘pré-
criticas’: com efeito, elas desviam-se da andlise das condi¢cdes do conhecimento, tais como sdo
suscetiveis de se descobrir ao nivel da subjetividade transcendental; estas metafisicas, porém,
desenvolvem-se a partir dos transcendentais objetivos (a Palavra de Deus, a Vontade, a Vida) que ndo
sdo possiveis sendo na medida em que o dominio da representacdo € previamente limitado; tem, por
conseguinte, o mesmo solo arqueolégico que a propria Critica.'®.

Outra possibilidade é aquela iniciada e desenvolvida por Fichte (e
posteriormente seguida pelo primeiro Husserl): dada a impossibilidade de aceder a coisa-
em-si, entdo, procurou-se permanecer € explorar apenas o nivel transcendental. Contudo, o
projeto fichteano acaba reduzindo toda a reflex@o transcendental a anélise formal e, assim,
tornando-a abstrata demais e, dessa forma, seu erro € o contrario da metafisica do objeto:
acabou resultando no esquecimento da questdo da experiéncia para as determinacdes
transcendentais.

Ja o positivismo tenta superar os impasses da metafisica pds-kantiana em
sua relacio com a coisa em-si procurando pelos fundamentos do conhecimento no

puramente empirico de acordo com o modelo dado pelas ciéncias, isto é, o positivismo

108 FOUCAULT, M. As Palavras e as Coisas, p. 321.
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assume que a verdade € adequacdo ao objeto empirico, o qual deve ser considerado
independentemente da determinagdo transcendental e de qualquer relacdo com a coisa em-
si. Contudo, o engano do positivismo estd justamente em sobre-valorizar a esfera do
fendmeno e, assim, considera-lo independentemente das condi¢des transcendentais que
precisamente o apresentam como fendmeno. O positivismo cai, entdo, no extremo da
metafisica do objeto, pois, trata o fendmeno como coisa em si.1%

Por fim, o segundo Husserl procura relacionar ou reconectar a subjetividade
transcendental ao horizonte de conteidos empiricos, ou seja, a fenomenologia procura ligar
os eixos do empirico-objetivo e do transcendental-subjetivo na experiéncia do vivido
(vécu). Assim, contra o positivismo, que, de acordo com a fenomenologia, somente podia
“conhecer fendmenos, mas nao substincias, leis, mas nao esséncials”,110 Husserl tentou
restaurar a dimensao transcendental: a experiéncia vivida é o espaco por meio do qual todo
conteido empirico é dado; e contra o puro transcendental, a andlise do vivido tornou-se a
experiéncia original que emerge através do corpo. Mas, explica Foucault, ao fazer a relagdao
do transcendental e do empirico girar em torno do eixo do vivido, a fenomenologia acaba
caindo na redugdo do transcendental ao Homem (corpo) como vivido e, entdo, acaba
destruindo o poder fundador do transcendental. Em suma, a fenomenologia husserliana ao
fazer do impensado o fundamento dos compromissos e das préticas, torna o pensamento € a
acdo possiveis, mas a fonte e o seu significado ficam fora de controle. Dessa forma, ou ndao
lhe € possivel recuperar o fundamento porque esta seria uma tarefa intermindvel de
esclarecer, mas que cada crenga supde um ulterior fundamento; ou, entdo, leva ao niilismo,
pois se o fundamento pudesse ser esclarecido totalmente, entdo implicaria o esvaziamento

da acgdo significante.

O recuo e o retorno da origem. Para o pensamento cldssico a linguagem
estava relacionada a transparéncia na representacao das coisas, mas, na medida em que no
pensamento moderno a linguagem perde sua transparéncia ela se distancia de sua origem. O
comeco da linguagem se torna entdo uma questio de investigacdo da histéria. Contudo, esta

busca da origem da linguagem leva a um comeco sempre mais recuado porque “é sempre

' Ibid., p. 417. O marxismo comete engano semelhante ao tratar a coisa-em-si como fendmeno na sua
concepao de ideologia e alienag@o.
"0 Ibid., p. 322; ver também p. 425.
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sobre um fundo ji comecado que o homem pode pensar o que vale para ele como
origem”.111 Mas, se esta origem, ao lhe preceder, lhe escapa, a0 mesmo tempo, a linguagem
que ele (homem) usa é de alguma forma ja conhecida por ele, pois € por ela que os homens
se comunicam. Da mesma forma, os homens ja t€ém uma histéria que, se ela os ultrapassa,
¢, porém, por meio dela que os acontecimentos sdo organizados, de maneira que ela ja faz
parte dos homens. A histdria entdo € reapropriada pelo homem. A reapropriacdo da histéria

se d4 a partir da compreensdo do homem por si mesmo. Assim, a compreensao de si abre

um campo em que a histéria € possivel:

De tal maneira que € nele (Homem) que as coisas (mesmo aquelas que se erguem acima
dele) encontram o seu comeco; mais do que cicatriz marcada num instante qualquer da ‘duragdo’, ele
¢ a abertura a partir da qual o tempo em geral se pode reconstituir, a ‘durag@o’ flui e faz as coisas
surgirem no momento que lhes é préprio. ''?

O comeco temporal e a abertura constituidora do tempo (temporalizante) se
apresentam como tentativa de relacionar o positivo, o fluxo do tempo e das coisas, com o
fundamental, a abertura temporalizante. Mas, nota Foucault que esta relacdo ¢é instavel: a
recuperacdo da origem, enquanto abertura temporalizante e historicizante recua de novo na
medida em que o homem ndo a pode compreender porque lhe é muito proxima e ela é
constitutiva do ser. Desta forma, a busca de uma fonte primeira é um fracasso porque
conduz a um novo recuo em busca da origem. Este fracasso vale também quanto a busca de
um futuro: neste também se trata de um recuo em dire¢do ao que tornou possivel o
pensamento.

Enfim, o duplo do recuo e o retorno da origem mostram bem que a Analitica
da Finitude enquanto fundada no homem e como este é um ser finito € incapaz de encontrar

um ponto estavel para o pensamento na modernidade.

5. A arqueologia e a questdo do transcendental
Vemos, entdo, como a leitura de Foucault dos movimentos da filosofia
moderna (dentro da tradicdo kantiana) no século XIX e inicio do XX demonstram sua

preocupacdo com o rumo que tomou o tema das determinagdes transcendentais. Tudo isso

" Ibid., p. 431.
"2 Ibid., p 432.
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parece bastante pertinente tanto pelo fato de ele ter afirmado que se tratava de retomar a
abertura critica praticada por Kant e, ainda, por ele mesmo ter inscrito seu trabalho no
projeto critico kantiano. Enfim, o kantismo se coloca numa dupla via: ao colocar um limite
a metafisica do infinito, marca a ruptura com o pensamento cldssico dando inicio ao
pensamento moderno; mas, se Kant deu inicio a abertura critica, ele, ao mesmo tempo,
fechou esta abertura ao reduzir toda interrogacdo critica a uma interrogagcao
antropoldgica.'” Assim, a interrogacéo kantiana sobre os limites do sujeito acaba resultando
no assujeitamento do sujeito a identidade de um universal antropoldgico universal, que, por
sua vez, impede a experiéncia da diferenca.

Entdo, aqui se coloca a tarefa da arqueologia foucaultiana de levar o projeto
critico as ultimas conseqiiéncias procurando subverter o pensamento transcendental
antropolégico. Enquanto em Kant o tema do transcendental estava relacionado ao sujeito
universal, a arqueologia opera a sua dessubjetivacdo e imanentizacdo: sem um sujeito
transcendental universal para garantir a unidade de sua histdria, o pensamento se mostra em
sua descontinuidade: o finito € liberado da sujeicao universal e emerge no campo ilimitado
da experiéncia. Quer dizer, a experiéncia da morte do homem manifesta ao sujeito “sua
prépria finitude, o reino ilimitado do Limite, o vazio deste extravasamento em que ela se
esgota e desalpalrece”.114 Dessa forma, como a andlise de Foucault é diagndstica, ela mostra
a possibilidade de um novo a priori histérico, que separa 0 Homem da Histéria. Devemos
lembrar que As Palavras e as Coisas comeca e termina anunciando a morte do homem.
Ora, tanto a Analitica da Finitude quanto as Ciéncias Humanas se formaram a partir da
emergéncia do Homem como centro da episteme moderna, e elas se formaram quando
desapareceu a metafisica do infinito da época cléssica e se passou a pensar o finito a partir
do finito. O retorno da linguagem na literatura, na lingiiistica, na psicandlise e na etnologia

L' Eo que Foucault mostra estar

mostra que o homem esta desaparecendo do discurso atua
acontecendo em dreas como a nova histéria (histéria dos Annales e histoire sérielle, bem

. L. 1, . 116 2 .
como na histdria das idéias de Bachelard e Canguilhem. ~ Mas, também no estruturalismo,

13 FOUCAULT, M. “Prefacio a Transgressao” in Ditos e Escritos I11. Rio de Janeiro: Forense-Universitdria,
2006, p. 35. Sobre a abertura ao pensamento praticada por Kant, Conferir também As Palavras e as Coisas, p.
445.

14 FOUCAULT, M. “Preficio a Transgressao”, p. 30.

350 capitulo final de As Palavras e as Coisas é dedicado a esta questio.

"8 EOUCAULT, M. “Introdugio ”, de A Arqueologia do Saber.
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onde o homem e a temporalidade referida ao sujeito-homem nao desempenha mais o papel
importante que tinha no século XIX. Foucault procura, entio, definir o lugar da arqueologia
como uma forma de pensar correspondente aos acontecimentos e as exigéncias da
atualidade.

Han-Pile aponta que tanto a Analitica da Finitude quanto a Arqueologia
operam num nivel mais radical do que as ciéncias humanas'"” no que diz respeito a pensar a
correlagdo entre os dados empiricos e suas condi¢cdes de possibilidade epistémicas.
Contudo, afirma ela, suas conclusées sdo bastante diferentes: primeiro, porque a
arqueologia ndo identifica o a priori histérico com o modo de ser do homem; segundo,
porque ndo se trata de interrogar o ser do homem como fundamento de todas as
possibilidades; enfim, a arqueologia libera os varios a priori histéricos do “homem” (do
universal antropolégico).'® Em suma, a Arqueologia desfaz a Analitica da Finitude
mostrando que nao ha conexao entre o transcendental e o homem: e, assim, arqueologia tem
por fungdo nos despertar do sono antropolégico. Como afirma Han-Pile,'" se, por um lado,
a arqueologia mantém uma proximidade estrutural com a Analitica da Finitude, por outro
lado, ao historicizar o transcendental ela invalida as pressuposicdes antropoldgicas da
Analitica, e, dessa forma, ela pode operar a partir de um transcendental imanentizado
(historicizado) e sem referéncia ao sujeito universal fundador.

Para finalizar, é preciso dizer que Foucault, quando anuncia a morte do homem,
ndo quer dizer que as ciéncias humanas desaparecerdo, mas na medida em que o homem
desaparece, este desaparece nao como objeto de saber, mas como sujeito de liberdade e de
existéncia, desaparece, enfim, como figura ideal do humanismo, isto é, como sujeito de sua
propria consciéncia e da sua propria liberdade, e com ele desaparece as ciéncias fundadas a

partir desse modelo de homem do humanismo e do pensamento universal.

"7 De acordo com Han-Pile, o historicismo como meta-reflexio sobre a pratica histérica fornece uma critica
das ciéncias humanas mostrando que nenhum conteido pode permanecer estivel em si mesmo, porque nio
pode escapar a perspectiva histdrica que o determina, porém, esta critica permanece apenas ao nivel empirico:
ela ndo atinge o fundamento mesmo da finitude das positividades, e que € anterior a elas mesmas, e que as
torna possiveis, como faz a Analitica da Finitude. HAN-PILE, B. Op. cit., p. 607, nota 34.

"8 HAN-PILE, B. Op. cit. p. 604.

"9 Ibid., p. 604.
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CAPITULO 2

Da descontinuidade do pensamento ao pensamento da diferenca: a arqueologia como

analitica da singularidade diferencial

Conforme tratamos no capitulo anterior, a anélise arqueoldgica mostrou que
sob a aparente continuidade da nossa ratio ocidental' encontram-se trés formas de
racionalidades: a renascentista, a classica e a moderna. Sendo cada uma destas formas de
pensamento uma racionalidade diferente e ndo apenas estagios do desenvolvimento de uma
Unica racionalidade, que seria justamente a nossa. Essas formas de pensamento constituem
para nés a possibilidade de sermos o seu Outro.” Dessa forma, nosso pensar, longe de
constituir a forma universal da razdo, ¢ apenas um pensamento diferente. Procuramos,
assim, mostrar que o objetivo de Foucault ndo € fazer histéria factual da ciéncia, mas
analisar as diferentes formas de pensamento de acordo com suas condi¢des de emergéncia,
conforme os diferentes a priori histéricos constitutivos de determinado saber (episteme):
dessa maneira, as andlises arqueoldgicas operavam com uma nog¢do de transcendental
imanente, sem sujeito e descontinuo.

Neste segundo capitulo, dando continuidade a busca de Foucault de
transformar o transcendental da tradi¢do kantiana, procuramos tratar da arqueologia como
uma analitica do diferencial: isto €, como pratica de um pensamento que procura pensar
diferencialmente a diferenca.’ Esta pratica do diferencial torna-se possivel na medida em
que a arqueologia opera a dessubjetivacdo e imanentizacdio do transcendental
antropolégico.

Como vimos no capitulo anterior, a constatacdo-diagnostico de As Palavras

e as Coisas mostrou o paradoxo em que estd envolvido o pensamento antropoldgico, que

'"FOUCAULT, M. As Palavras e as Coisas. p. 11

2 DELEUZE, G. Conversagdées, p. 119.

3 FOUCAULT, M. “Theatrum Philosophicum” in Ditos e Escritos 1I. Rio de Janeiro: Forense Universitaria,
2008, p. 243.
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estd encerrado no duplo empl’rico—transcendental.4 Pensamento que ainda € o nosso, mas
cujo paradoxo somente nos aparece porque talvez estejamos no limiar de um outro
pensamento: de um pensar ndo-antropolégico. A possibilidade da arqueologia estd, de certa
forma, relacionada a este novo limiar. Assim, na medida em que, em A Arqueologia do
Saber, Foucault busca definir o aspecto metodolégico em que opera suas andlises,
inclusive, precisando alguns pontos que havia empregado sem muita cautela nas obras
anteriores,” ele procura mostrar que as descontinuidades longe de constituirem idéias
globais de toda uma época, seriam antes singularidades diferenciais. Desta maneira, trata-se
de continuar a tentativa de buscar a dissolucdo de um pensamento fundado no sujeito
antropoldgico universal e supra-histérico por meio da imanentizacdo do transcendental
kantiano.

Nossa leitura de A Arqueologia do Saber procura acentuar justamente o
aspecto da tentativa foucaultiana de escapar do circulo paradoxal do pensamento
antropoldgico da Analitica da Finitude por meio de um pensamento que busca na
imanentizacdo do transcendental abrir a possibilidade para um pensar diferencial. Mais
precisamente, nosso procedimento continua agora procurando fazer uma leitura de A
Arqueologia do Saber de maneira a mostrar como a possibilidade do pensar arqueoldgico
se relaciona a desconstrucdo das unidades tradicionalmente aceitas (objeto, sujeito, conceito
e idéias-temas), atacando seus fundamentos metafisicos, para, entdo, procurar constituir
outras unidades (objeto, enunciado, conceito e estratégias) a partir da no¢do de formacgao
discursiva e de enunciado, os quais operam de acordo com um pensamento da singularidade
diferencial (acontecimento). Tratamos de mostrar que esta singularidade diferencial,
constituida pela formacgdo discursiva e enunciado, é dada por determinado a priori
histérico, que atua como um transcendental imanente sem sujeito e na descontinuidade
histérica. Por fim, analisamos a possibilidade de um pensar diferencial a partir da analitica
arqueoldgica.

Vejamos, entdo, como a arqueologia opera duplamente na desconstitui¢ao
do pensamento antropoldgico e, ao mesmo tempo, abre outra possibilidade para um

pensamento nao-humanista.

* Lembando que esta constatagio também se faz presente em O Nascimento da Clinica (ver sobretudo sua
conclusdo), além de inimeros artigos, como “Prefacio a Transgressdo”, “O Pensamento do Fora” etc.
5 FOUCAULT, M. Arqueologia do Saber, p. 19-20.
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1. Do questionamento das unidades discursivas a dissolucdo da unidade do sujeito

No primeiro capitulo de A Arqueologia do Saber, Foucault afirma, num
estilo que lembra as Meditacoes Metafisicas de Descartes, que a arqueologia comega por
um trabalho negativoG: pois se trata de colocar em diuvida certas nogdes que estdo no
fundamento de nosso modo de pensar. Descartes também havia comecado suas Meditacoes
colocando em divida os fundamentos em que se assentavam os principios do
conhecimento.” Mas, ainda que o alvo de Foucault seja o Cogito, é, principalmente, a forma
que este assumiu no Sujeito Transcendental kantiano, conforme fundado no universal
antropoldgico, que poderia assegurar a unidade e continuidade do pensamento.

Assim, trata-se, para Foucault de colocar em duivida certas no¢des que estao
no fundamento do tema da continuidade. Estas nocdes ndao se mostram muito rigorosas,
mas, apesar disso, cumprem uma fung¢do precisa: dar unidade a dispersdo dos
acontecimentos® e, por meio desta unidade, de garantir a continuidade da consciéncia do
sujeito do conhecimento.

De acordo com a andlise arqueoldgica, € possivel detectar e colocar em
davida quatro tipos de no¢des que fundam a unidade.

As primeiras unidades questionadas sao as nogOes de tradi¢do, de
influéncia, de desenvolvimento ou evolu¢cao e as de mentalidade ou espirito: a nogdo de
tradicdo pretende relacionar fendmenos dispersos no tempo a partir de uma origem comum
que estaria numa decisdo tomada pelos individuos num tempo passado; com isso, se nega
as diferencas ou rupturas dos comecos dando lhes uma unidade de inicio. A nogdo de
influéncia procura, mais impondo do que realmente consegue justificar, uma relacao causal
para certas unidades (como obras, nog¢des, teorias e individuos) dispersas no espaco € no
tempo como se fossem uma coisa uma. A nocdo de desenvolvimento atribui aos

reagrupamentos de acontecimentos um principio atuante e evolutivo operando desde o

® FOUCAULT, M. A Arqueologia do Saber, p. 23.

" Logo na Meditacdo Primeira, Descartes ndo podendo testar todos os principios, que demandaria uma tarefa
infinita, procura atacar os fundamentos em que estes se assentam. DESCARTES, R. Meditacées sobre
Filosofia Primeira. Campinas: Editora da Unicamp, 2008, pardgrafo, 2°. Foucault, apesar de tomar o estilo de
Descartes, evidentemente vai fazer, como veremos, o caminho da desconstru¢do do sujeito de conhecimento.

8 FOUCAULT, M. A Arqueologia do Saber, p. 23.
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comego das coisas. A no¢do de mentalidade ou de espirito estabelece entre fendmenos
sucessivos ou simultaneos de uma dada época uma unidade de sentido.

Todas essas noc¢des cumprem a funcdo de realizar a sintese de ‘“uma
populacdo de acontecimentos dispersos” dando unidade a razdo e justificando a
continuidade da consciéncia.” Contudo, quando analisadas mais de perto, as unidades que
se fundam a partir dessas no¢des ndo se sustentam. Foucault ndo estd aqui dizendo que a
unidade é impossivel, mas que as unidades fundadas sobre estas no¢des ndo se sustentam.
Foucault estd denunciando uma unidade e uma racionalidade constituida em torno de uma
subjetividade que agora mostra seu esgotamento e sua incapacidade de resolver as
dificuldades apresentadas por um pensamento baseado na antropologia, e que se torna
incapaz de lidar com a dispersdo dos acontecimentos.

Em segundo lugar, a categoria de unidade questionada pela arqueologia sdao
certos recortes ou agrupamentos muito familiares, que se apresenta como se fossem
individualidades histéricas naturais e capazes de se sustentar por si mesmas. E o caso da
ciéncia, da filosofia, da literatura, da religido, da historia, da ficcdo etc. Embora parecam
tdo naturais, sdo, contudo, individualidades questiondveis em si mesmas: “literatura” e
“politica” s@o categorias bastante recentes e dificilmente poderiam ser aplicadas a cultura
medieval ou antiga. Da mesma forma, a ciéncia ndo constitui uma unidade articulando o
mesmo campo discursivo nos séculos XVII e XVIII como articulavam no século XIX.
Todos esses recortes sdo categorias reflexivas que ndo se devem tomar como evidentes por
si mesmas, mas que precisam ser analisadas ao lado de outros campos com 0s quais
mantém relagdes complexas.

Em terceiro lugar, é principalmente a unidade do livro e da obra que €
preciso questionar. Por mais evidentes que parecam, quando sido observadas mais de perto
comecam as dificuldades. Primeiro, a unidade material dada pelo volume de um livro é
insuficiente para definir a diversidade discursiva entre uma antologia dos poemas de
Mallarmé ou de um tomo de Histoire de France de Michelet e os fragmentos pdstumos de
Traité des Coniques. Em relagdo a unidade discursiva, a unidade dada pelo volume parece
apenas acessOria. Segundo, mesmo a unidade discursiva do texto ndo pode ser

rigorosamente aplicada indistintamente a um romance de Stendhal e aos de Balzac. Estes

% Ibid., p. 24.
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parecem guardar entre si tanta distancia quanto o Ulisses (de Joyce) mantém da Odisséia
(de Homero). Ainda, as margens de um livro ndo se definem por um titulo, frases iniciais e
as configuracdes internas, mas se relaciona a um jogo de remissdes a outros livros e textos
como um né em uma rede. Um tratado de matemadtica ndo mantém o mesmo jogo de
remissdes que um comentdrio de textos ou uma narra¢do histérica. Em cada um destes, a
unidade discursiva se constitui por um jogo de remissdes bastante varidvel e relativa.

Os problemas levantados pela unidade que definem a obra sdo ainda mais
delicados que o do livro. Normalmente o que define a unidade da obra é o nome préprio do
autor. Contudo, tomar o nome préprio como podendo definir a unidade de uma obra é algo
complicado, pois este pode estar associado tanto a um texto quanto a um bilhete ou as
anotacdes de uma caderneta ou ainda ao que foi descoberto apds a morte do autor. A
propria constituicdio de uma ‘“obra completa” é sempre uma escolha dificil, pois supde
justificar o que entra nesta escolha e o que ndo entra. E preciso decidir se entra apenas o
que o autor publicou em vida ou também o que pretendia publicar e permaneceu inacabado;
ou se entram ainda as correspondéncias e as traducdes. E os esbo¢os abandonados, devem
ser considerados ou ndo? Como se vé a unidade da obra nao se define por si mesma, mas
por uma operagao interpretativa que varia conforme se trata de um autor ou outro.

Por fim, o quarto tipo de nogdo que se trata de colocar em duvida. Trata-se
de duas formas de unidades discursivas a respeito de dois temas relacionados, mas opostos
um ao outro: em um se faz supor por que trds de todo discurso hd sempre uma origem
secreta que o anima e que nunca € inteiramente alcancdvel, remetendo dessa forma a
andlise discursiva “a ser busca e repeticdo de uma origem que escapa a toda determinacao
histérica”. E o outro que faz o discurso manifesto ser apenas a presenca repressiva do que
ele ndo diz, remetendo “o discurso a ser interpretacdo e escuta de um ja-dito que seria, ao
mesmo tempo, um ndo-dito”.'’ A arqueologia questiona essa eterna busca do secreto que o
discurso encobriria.

Em suma, € preciso problematizar todas essas unidades que tomamos como
evidentes em si mesmas: elas sdo, de acordo com Foucault, sinteses irrefletidas que visam

exorcizar o fato de que o pensamento estd diante de uma dispersao de acontecimentos.

' Ibid., p. 28.
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A arqueologia, no entanto, ndo opera no vazio, mas na imanéncia da
histéria: o seu ponto de partida sdo as unidades que ai se apresentam; mas, as toma para
logo em seguida questiond-las. Novamente, fazendo lembrar a primeira das Meditagcoes

Metafisicas cartesianas, Foucault diz:

Aceitarei os conjuntos que a histéria me propde apenas para questiond-los imediatamente; para
desfazé-los e saber se podemos recompd-los legitimamente; para saber se ndo € preciso recompor
outros; para recolocd-los em um espaco mais geral que, dissipando sua aparente familiaridade,
permita fazer sua teoria.''

Nota-se nessa passagem, entdo, uma semelhanga com o paragrafo segundo
das Meditacdes sobre Filosofia Primeira de Descartes. Mas, enquanto Descartes pode
restabelecer a unidade da razdo a partir do Eu penso,12 ou de sua versdao kantiana, a
arqueologia coloca justamente em questdo a unidade discursiva para desconstituir o sujeito
dessas sinteses irrefletidas e dai abrir outras possibilidades para o pensamento, porém fora
de um fundamento antropoldgico.'® Desta forma, se Foucault parodia Descartes, seu alvo
continua sendo, sobretudo, o sujeito transcendental kantiano.

Mas, o mais interessante é que Foucault primeiramente coloca em questdo as
unidades propostas, depois procura saber se € possivel reconstituir outras unidades sobre
outras bases. Portanto, ndo se trata para Foucault de apenas desconstituir: por trds do
questionamento das noc¢des duvidosas de tradi¢do, evolucdo, obra, autoria, ciéncia,
literatura, romance etc, estd a tarefa ou o “projeto de uma descricdo dos acontecimentos

»14 ¢ de uma forma mais

discursivos que permita dar conta das unidades que ai se formam,
consistente. Assim, a arqueologia, ndo € apenas desconstrutiva: a ambicdo de Foucault é
definir uma nova abordagem das “unidades” do conhecimento. Uma abordagem que nao se
constituiria como atividade de sintese irrefletida por meio de um sujeito que ndo se sustenta
por si mesmo. Contudo, neste primeiro momento, € uma questdo que permanece aberta para

o arquedlogo, pois trata-se primeiro de desconstituir certas nocdes duvidosas. Mas, num

" Ibid., p. 30.

"2 Sobretudo, o “pardgrafo quarto” das Meditacées sobre Filosofia Primeira in DESCARTES, R. Meditacées
sobre Filosofia Primeira; e “Quarta Parte” do Discurso do Método in DESCARTES, R. Discurso do Método.
Sao Paulo: Abril Cultural, 1979.

> 0 arquedlogo tem em vista o problema kantiano do transcendental. Enquanto para Kant a possibilidade do
conhecimento é dada a partir de condicdes a priori dadas pelo sujeito antropolédgico, e antes da experiéncia,
Foucault procura definir as condi¢des de possibilidade da experiéncia do conhecimento, ou seja, trata-se de
recuperar a experiéncia a partir da imanentizacio do transcendental na histdria.

14 FOUCAULT, M. A Arqueologia do Saber, p. 29-30.
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segundo momento, a suspensdo das continuidades discursivas duvidosas acaba por liberar
um campo imenso ‘“‘constituido pelo conjunto de todos os enunciados efetivos em sua
dispersdo de acontecimentos e na instancia propria de cada um.”® A liberacdo do
pensamento de seu encerramento no universal antropoldgico o devolve a realidade dos
acontecimentos. '°

E preciso, no entanto, distinguir o trabalho da arqueologia como uma
descricdo dos acontecimentos discursivos em relagao a outros tipos de anélise.

Em primeiro lugar, é preciso distinguir o trabalho arqueoldgico enquanto
uma descricdo dos acontecimentos discursivos da forma de descricdo efetuada pela
lingiifstica: para esta dltima trata-se de, a partir de um conjunto finito de regras, definindo
todas as possibilidades de enunciados__ tanto dos que efetivamente existiram como dos
desaparecidos, como ainda daqueles que ndo existiram, mas poderiam ter existido. J4 a
descricdo dos acontecimentos discursivos feita pela arqueologia opera diferentemente:
trata-se de descrever os tnicos conjuntos discursivos que efetivamente aconteceram: “é o
conjunto sempre finito e efetivamente limitado das unicas seqiiéncias lingiiisticas que
tenham sido formuladas.”'” Assim, se para a lingiiistica interessa definir para um discurso
as regras finitas que permitiram e permitem a constru¢do a partir delas dos enunciados
possiveis e dai infinitos, para a descrigdo de acontecimentos discursivos, o que se coloca €
a lei de emergéncia de um determinado enunciado e pela qual foi possivel somente este e
nenhum outro em seu lugar. Para a lingiiistica € a lei geral das possibilidades infinitas; para
a descricdo dos acontecimentos discursivos, interessa apreender uma “‘singularidade”, por
isso, parte-se do que realmente aconteceu e ai procura apreender, na sua superficie, o que o
distingue de outros conjuntos discursivos. A andlise arqueoldgica se volta assim para a
prépria contingéncia do acontecimento. Com isso, se abre todo um novo campo para o
pensamento: o do acaso e da descontinuidade que dai decorre. Mas, estamos longe de uma

mera descri¢ao empirica, pois 0 acontecimento se apresenta num campo que o determina na

e por sua diferenca com outros conjuntos. Quer dizer, ndo € numa possivel esséncia secreta

5 Ibid., p. 30.

'® Este é um ponto importante que acompanhar as analises de Foucault durante toda a sua carreira: é a nogdo
do acontecimento em sua dispersdo que o relaciona com o tema do fora. E desta forma que ele definird a
singularidade como diferenga.

" FOUCAULT, M. A Arqueologia do Saber, p. 31.
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que estd sua determinac@o, mas na sua relagdo com o seu exterior: ndo de uma forma causal
e sim naquilo que a diferencia, que revela sua ruptura com outros discursos.

Em segundo lugar, € preciso diferenciar a descrigdo dos acontecimentos da
historia das idéias. Para esta dltima, trata-se de buscar revelar sobre um discurso manifesto,
um outro que permanece oculto: ou seja, a histéria das idéias faz uma interpretagao
alegorica do discurso. Ja a descricdo dos acontecimentos discursivos procura determinar
suas condicdes de existéncia conforme é estabelecida num jogo de correlacdes com outros

discursos (enunciados) a que se liga ou exclui.'®

Mais uma vez, a descricdo dos
acontecimentos procura definir a singularidade da existéncia dos discursos e, assim
fazendo, mostra que a dispersdo dos acontecimentos __ a descontinuidade dos discursos __
ndo € somente “um desses acidentes que produzem uma falha na geologia da histéria”,
[mas é] “essa irredutivel__ e muito freqiientemente mindscula__ emergéncia. ... Por mais

banal que seja,...um enunciado é sempre um acontecimento”."

A nocdo de acontecimento, no pensamento de Foucault, estd relacionada a
de singularidade diferencial: ndo se trata de uma singularidade como uma particularidade
atdmica, pois ndo se trata de uma particula individualizada pela singularidade definida pelo
espaco-tempo. E por ndo se tratar de algo atomistico, a singularidade do acontecimento ndao
deve ser encerrada em um isolamento: ao contrario, trata-se de “descrever, nele e fora dele,
jogos de relacdes.”™™ O que significa que esta singularidade emerge num campo de
relacdes, voltada para fora e nao isolado como um atomo em si mesmo. Foucault diz que se
trata de singularidades como um “né” em uma rede de relacdes. A andlise arqueoldgica
passa assim das universalidades para as “singularidades relacionais”. Em outras palavras,
trata-se da “‘singularidade como diferenga” e nao como esséncia ou interioridade.

Em terceiro lugar, temos que, liberto das evidéncias imediatas e das
universalidades irrefletidas, a andlise dos discursos possibilita descrever outras unidades,

mas, desta vez, a partir de uma andlise controlada e ndo mais arbitrdria: trata-se da

descricdo de uma singularidade num campo de relagcdes muito especifico.

8 Ibid., p. 31.
" Ibid., p. 32.
2 Ibid., p. 33.
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Como vemos a andlise arqueoldgica ndo apenas desconstrdi certas unidades,
mas procura também constituir outras unidades sobre outras bases, desta vez sem se fundar

sobre a no¢ado de sujeito a priori ou de um sujeito psicolégico (empirico).

2. A andlise das relacoes singulares diferenciais

Mas, como proceder a descricio de um campo de relagdes especificas
diferenciais? Como foi dito acima, nao se trata para Foucault de partir do vazio: estamos na
imanéncia da histéria e seja como for temos que lidar com o que nos é dado na histdria.
Ora, como ndo da para descrever todas as relacdes que se nos apresentam, € preciso,
primeiramente, recortar provisoriamente uma regido para comecgar, € se esta se revelar
insuficiente o préprio andamento da andlise definird os rumos que a pesquisa deverd
tomar.”’

De acordo com Foucault, o recorte de uma regido para andlise deve partir
dos dominios que apresentam o maior nimero de relacdes entre si e que sejam também
mais faceis de descrever. Ora, uma regido que apresenta estas caracteristicas € a da ciéncia.
Mas, dentre as ciéncias, ¢ melhor partir daquelas que se apresentam menos formalizadas,
pois se trata de apreender “ndo o momento de sua estrutura formal e de suas leis de
construcdo (regras da sua sintaxe), mas o de sua existéncia e das regras de seu
aparecimento.”** As ciéncias formalizadas j4 possuem uma estrutura bastante fixada, e as
que se apresentam menos formalizadas sao as ci€ncias do homem. As ciéncias do homem
sdo também as que apresentam os recortes e categorias aceitas sem maior reflexdao, como
obra, literatura, influéncia etc. E destas € preciso escolher as que apresentam a maior
extensao no tempo e no espaco.

Como se trata também de evitar cair nas categorias antropoldgicas das
unidades do sujeito (dadas sem rigor reflexivo), € preciso considerar as que remetem ao
sujeito do discurso: assim, € preciso comecar pelo conjunto dos enunciados que tem como
‘objeto’ o sujeito dos discursos (seu préprio sujeito: o homem) e que se dispuseram a

desenvolvé-lo como campo de conhecimentos.” > Desta forma, Foucault justifica a escolha

' Ibid., p. 33-4.
2 Ibid., p. 34.
3 Ibid., p. 34.
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de fazer a analise das ciéncias do homem. As ciéncias do homem, como a medicina,
gramdtica e economia, sdo ciéncias que se situam entre a formalizacdo mais acaba das
ciéncias exatas, mas, a0 mesmo tempo, tem uma extensdo cronoldgica suficiente para se
analisar o sujeito de seus discursos de maneira a possibilitar apreender a constitui¢ao delas

como unidade de conhecimento.

3. As Formagées Discursivas

Foucault se dirige, entdo, a certas unidades que constituem ‘“ciéncias do
homem” e, destas, as que possuem certa extensao no tempo como a gramatica, a medicina e
a economia-politica e procura analisar o que faz delas uma unidade. A questdo é procurar
definir que lagcos poderiam formar essas unidades constituidas pela medicina, pela
gramética e pela economia politica através do tempo: serd que essa unidade se sustenta ou
nao passa de mera ilusdo retrospectiva? Neste primeiro momento, o trabalho arqueoldgico
continua ainda desconstrutivo, pois trata de desconstruir as unidades tradicionalmente

aceitas.

3.1. As hipotese tradicionais da formacdo das unidades discursivas

Foucault apresenta as quatro hip6teses tradicionais que, normalmente,
procuram justificar a razdo pela qual a gramadtica, ou a medicina, ou a economia politica
constituem unidades discursivas mostrando, a0 mesmo tempo, os limites destas.

A primeira hipotese é a de que a unidade de um saber estaria fundada na
unidade do objeto. Assim, o que poderia justificar a unidade da psicopatologia nos véarios
momentos de uma escala ampla de tempo seria a unidade do objeto loucura. Contudo, a
andlise discursiva mostra que, por um lado, a loucura nao fala por si mesma, mas que seu
conteddo foi constituido pelo conjunto dos enunciados que a descreviam, explicavam o seu
desenvolvimento e indicavam as correlagdes diversas que ela mantinha e, muitas vezes,
fazendo-a falar um discurso emprestado como se fosse seu. E, por outro lado, a andlise
discursiva mostra que os enunciados a respeito da loucura ou do louco ndo permanecem os

mesmos nos enunciados médicos nos séculos XVII ou XVIII e no discurso médico do
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século XIX. Desta forma, a unidade ou continuidade dos objetos no tempo € uma ilusdo
retrospectiva. Mas, de acordo com Foucault, € possivel constituir uma unidade de outra
ordem: aquela que mostra que o objeto € a diferenca no tempo e ndo a identidade: por isso,
a andlise discursiva deve procurar “formular sua lei de reparticdo,’* que permite apreender
o objeto como diferenca.

Segunda hipdtese: a unidade discursiva seria dada por um mesmo modo de
descricdo ou certo estilo constante de apreender as coisas: € a unidade dada a partir do
sujeito. Mas a andlise discursiva mostra que os discursos estao em constante transformacao:
por exemplo, na medicina, o discurso clinico ndo parou de modificar a sua descri¢do sobre
a vida ou sobre a morte, sobre as decisdes terapéuticas e as escolhas éticas no correr do
tempo, de forma que a respeito do modo ou “modalidade subjetiva de descri¢cdo” é também
preciso definir o sistema que rege a sua reparticdo, pois a posicdo do sujeito observante
modificou-se constantemente em relagdo ao doente. Trata-se, entdo, de definir a lei de
reparticdo e de diferenciacdo do sujeito.

Terceira hipotese: a unidade discursiva seria dada pela constancia dos
conceitos. Mas aqui também a andlise discursiva mostra que os conceitos sofrem
deslocamentos e se tornam até mesmo incompativeis para caber numa mesma e coerente
figura conforme sua estrutura l6gica ou, entdo, se suas regras de utilizagdo mudam. A
andlise da gramadtica mostra que no¢des como, por exemplo, “palavra”, varia conforme a
estrutura em que ela opera varia: na época cldssica o conceito de palavra era “definido
como o signo de representacdo”, na modernidade o conceito de palavra € analisado
conforme a morfologia e as mutacdes naturais que ela pode sofrer. Portanto, devemos
renunciar definir os vdrios conceitos por meio de “uma arquitetura bastante geral e
abstrata”, e tratar, entdo, de “analisar o jogo de seu aparecimento e de sua dispersdo.””

Quarta hipotese. A unidade seria dada pela identidade e a persisténcia de
temas: por exemplo, podemos tomar a idéia evolucionista como um tema que tem persistido
de Diderot (século XVIII) até Darwin (século XIX). Mas a anélise discursiva mostra que
nio se trata da persisténcia da mesma temdtica de um para o outro. Para o primeiro,

evolucdo define um continuum definido desde o inicio e a partir do parentesco que s6 €

* Ibid., p. 37.
® Ibid., p. 40.
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rompido pelas catdstrofes naturais; para o segundo, ela é definida pela interacdo do
organismo com seu meio, o que implica uma descontinuidade em relagdo a seu grupo.
Temos entdo em Diderot e Darwin dois discursos diferentes € um mesmo tema. Trata-se,
também aqui, mais de uma dispersao tematica do que de uma unidade. Assim, ao invés de
descrever unidades tematicas, seria melhor procurar definir um “campo de possibilidades
estraltc’:gicals”.26
Em suma, em nenhuma das quatro hipéteses apresentadas (pelo objeto,
conceito, modalidades enunciativas, e temas (estratégias) foi possivel encontrar uma
unidade que pudesse fundar a histéria da ciéncia do homem. Dessa forma, Foucault mostra
que por trds das hipoteses tradicionalmente aceitas o que temos sdo 0s acontecimentos em
sua dispersdo: da dispersdo dos acontecimentos em sua singularidade e na sua diferenca.
Como conclusdo, resta, entdo, a andlise discursiva tentar apreender o
conjunto discursivo em sua prépria dispersdo e tentar formular seus ‘“‘sistemas de
reparticao”, o que significa, por sua vez, descrever o jogo de correlagdes que os define
como singularidades que se constituem na relacio com outros ao invés de buscar
compreender a sua unidade interna, pois 0s objetos ndo t€m uma esséncia: tem sua
determina¢cdo dada na relacdo com outros objetos, mas ndo de forma causal e sim por
arranjos diferenciais. E € isso que a andlise deve apreender: se podemos falar em unidade €
a de um acontecimento em sua exterioridade, de uma singularidade como diferenca. E isso
que doravante se tentard mostrar: em lugar de uma ciéncia das generalidades, a arqueologia

€ a ciéncia da unidade ou individualidade em sua singularidade diferencial.

4. Formagdo Discursiva e Regras de Formagdo

A formacgdo discursiva e o enunciado constituem o ponto central da anélise
foucaultiana dos discursos. E por meio dela que se poderd apreender formas de unidade
como singularidades diferenciais. A possibilidade de fazer a descri¢do de um determinado
conjunto de enunciados semelhantes e correlacionados entre si, e, ainda, acompanhar seu

funcionamento e transformacgao é dada quando se pode apreender uma regularidade dos

2 Ibid., p. 42.
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enunciados. E o que Foucault chama de formacdo discursiva.”’ A descri¢do das formacdes
discursivas permite, ainda, Foucault escapar de concep¢des carregadas como ciéncia,
ideologia, teoria ou ‘dominio de objetividade’.

Enfim, o que possibilita as condi¢cdes de existéncia e de transformagdo de
um enunciado sdo as regras de formacdo, isto €, as condi¢des a que os elementos de uma
reparticdo, como objetos, tipos de enunciacdo, conceitos, escolhas temdticas estdo
submetidos. O que Foucault procura mostrar é que a formagdo discursiva opera como um
“campo constitutivo” de objetos, sujeitos de enunciagdo, conceitos e temas, como
elementos de uma reparticao singular diferencial.

De acordo com Foucault, apreender uma regularidade discursiva de maneira
que se possa descrever as formagoes discursivas implica definir as regras de formagdo das
unidades discursivas. Assim, depois de ter descontruido as unidades discursivas
tradicionais, Foucault passa, entdo, a analisar a formagao dos objetos, tipos enunciativos,
conceitos e estratégias como feixes de relacdes constituidos de acordo com as “regras de
formagdo” e procura “saber se é possivel lhes dar contetido”. Comecemos primeiro com as

regras de formacgao dos objetos.

Formacgdo dos Objetos. Para determinar as regras de formagdo dos objetos €
preciso definir primeiro a regra de seu aparecimento e qual o regime de existéncia desses
objetos. O ponto de partida € delimitar o lugar de seu aparecimento e, a partir dai, definir os
possiveis desvios que permitem aos objetos emergirem como individualidades (como
diferencas individuais). Dessa forma, toma-se um recorte temporal, por exemplo, a
psicopatologia no século XIX: o lugar do aparecimento do objeto loucura € constituido pela
familia, a comunidade de que fazia parte, o grupo de trabalho e a comunidade religiosa.
Esses grupos sdo os parametros para apreciar os desvios possiveis, isto €, para definir o
regime de existéncia de objetos possiveis como a sexualidade e seus desvios; a
delinqgiiéncia como uma variagdo da loucura etc. Além disso, € preciso descrever as
“instancias de delimitacdo”: o reconhecimento publico da competéncia da medicina e da
justica sobre a natureza do desvio, a autoridade religiosa separando o mistico do patoldgico

e a propria critica literdria e artistica, na medida em que a obra é menos uma obra de

7T Ibid., p. 43.
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apreciacdo que de interpretacdo para saber o que o autor estaria expressando. Por fim, hd as
“grades de especificacdo”: que sdo os sistemas de classificacdo, agrupamento e derivacao
pelo qual o discurso médico diferencia os varios objetos loucura.

Temos, entdo, para a formagao do objeto: as instancias (lugar, comunidade)
de sua emergéncia, as instdncias de delimitacdo (autoridades) e as instancias de
especificacdo (classificacdo). No entanto, esta descricao ainda ndo € suficiente, porque, por
um lado, ndo se tratou para a psicopatologia de apenas recobrir com seu discurso as formas
de delimitacdo dos objetos que lhe eram oferecidos. O discurso, explica Foucault, € algo
diverso do reconhecimento de objetos ja dados. E, por outro lado, nessa demarcagao
apresentada previamente nio estd definida a forma de relacdo existente. A questdo é: quais
as “regras de formagdo” desses objetos?

De acordo com Foucault, uma formagao discursiva quanto a seus objetos se

define:

se se puder estabelecer um conjunto semelhante; se se puder mostrar como qualquer objeto
do discurso em questdo ai encontra seu lugar e sua lei de aparecimento; se se puder mostrar que ele
pode dar origem, simultdnea ou sucessivamente, a objetos que se excluem, sem que ele préprio tenha
que se modificar. **

O objeto emerge num campo de relagcdes que lhe permite formar-se e se
manter mesmo que o campo se modifique: é dessa forma que ele se constitui como uma
singularidade e uma diferenca em relagdo a outros objetos. As conseqiiéncias desta
defini¢do procuram estabelecer um lugar especial para as praticas discursivas, assim:

__ o objeto ndo pré-existe a si mesmo, como um dado a ser descoberto: ele
existe a partir de um jogo de relacdes e correlagdes complexas de semelhanga, vizinhanca,
modificacdo e diferengcas com outros. Dessa forma, a analise discursiva procura escapar as
referéncias subjetivas e objetivas se colocando num campo de exterioridade;

__ esse jogo de relacdes sdo estabelecidos entre processos econdmicos,
sociais e instituicdes, formas de comportamentos etc: mas estas relagdes ndo estdo
presentes nos objetos e elas ndo definem a constitui¢do interna do objeto; os objetos sdo
definidos num “campo de exterioridade” definido pelo jogo de relacdes e correlacdes com

outros, isto €, as praticas ndo-discursivas ndo sdo produtoras dos objetos e nem mesmo

* Ibid., p. 50-51.
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podem perturbar de modo aleatério o discurso, antes sdo as praticas discursivas que
definem as praticas ndo—discursivas;

__ € possivel distinguir trés tipos de relagdes: a) primdrias ou reais, as quais
podem ser descritas independentemente de qualquer discurso ou objeto de discurso, pois
dizem respeito a relacdes entre institui¢des, formas sociais, etc., mas ndo sao
suficientemente formadoras dos proprios objetos. b) secunddrias ou reflexivas, que podem
estar formulada no discurso, por exemplo, discurso psiquidtrico, mas que também ndo sdo
formadoras dos objetos mesmos; ¢) relacoes discursivas, que € justamente a da condicao de
emergéncia dos objetos: a questdo para Foucault é fazer aparecer a especificidade destas na
sua relacdo com as outras duas.” Quer dizer, o discurso tem relagdo com as praticas sociais,
mas trata-se de mostrar que o que determina o discurso € a maneira com que o discurso
organiza as outras praticas: que as praticas discursivas tem uma prioridade sobre as outras
préticas.™

__ as relacoes discursivas ndo liga conceitos ou palavras entre si, nem
organiza a relacio entre frases e proposicdes num discurso, nem tampouco se trata de uma
relacdo exterior do discurso com as coisas. Ao contrdrio, todas essas relacdes estdo no
limite do préprio discurso: elas todas dependem do ‘“conjunto de regras que permitem

. . . 31
formar os objetos como objetos de um discurso”.

A Formagdo das Modalidades Enunciativas. A andlise da formacgdo das
modalidades enunciativas conduz a determinacao da lei das diversas enunciacdes e ao lugar
de onde promanam as falas: € a questdo do sujeito da fala, de quem tem o direito de dizer
tal enunciado. Num primeiro momento, encontra-se a pretensio de estabelecer o enunciado
a partir do sujeito titular da fala: trata-se do status ou autoridade de alguém para dizer
determinado enunciado. Este status pode ser a competéncia legal, técnica ou institucional
para dizer determinado enunciado. A andlise discursiva mostra que o status varia conforme

a época e lugar: por exemplo, o status do médico modificou-se profundamente na passagem

¥ Ibid., p. 52. Foucault, contudo, ndo podera descrever este nivel de relacio na arqueologia e serd preciso
esperar pela genealogia.

30" Conforme afirma Deryfus e Rabinow, esta é, sem duvida, uma das teses mais interessantes de A
Arqueologia, mas uma das menos desenvolvidas por Foucault, conf. DREYFUS e RABINOW. Michel
Foucault. Uma Trajetoria Filosdfica. p.71.

31 FOUCAULT, M. A Arqueologia do Saber, p. 55.
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da sociedade cléssica para o final do século XVIII e inicio do século XIX com o advento da
sociedade industrial, que tinha como uma das suas preocupacgdes a saide das populacdes.
Quanto aos lugares institucionais e técnicos de onde provém os diversos enunciados: na
sociedade cldssica o médico estava menos encerrado nos hospitais do que na sociedade
industrial. Assim, o lugar institucional na sociedade industrial, vai ser o hospital. Mas este
lugar pode ser ainda o laboratério, uma vez que as pesquisas médicas integram o
laboratério nos moldes experimentais da fisica, da quimica e da biologia. Podem vir ainda
da “biblioteca”: do campo documentdrio, das massas de informagdes estatisticas e das
trocas com outras areas do conhecimento. Assim, os lugares de onde provem os enunciados
modificam-se bastante de uma sociedade para outra. Por fim, h4 a posicao perceptiva do
sujeito em tal ou tal campo de observacdo ou de pesquisa, ou em tal ou tal rede de
informacdes, se a fala é dada no ensino ou na documentacdo escrita etc: assim, as diversas
situagdes que o individuo pode ocupar variam e se redefinem bastante conforme a
sociedade, por exemplo, a organizagdo do campo perceptivo do médico no século XIX, foi
totalmente redefinida com as inovacdes instrumentais e o desenvolvimento de novos
métodos de observacao e pelos novos sistemas de registro e de informacdes estatisticas.

Em suma, os diversos status, os diversos lugares, as diversas posi¢des de
onde provem os diversos modos de enunciagdo, mostram a descontinuidade dos planos de
onde o sujeito fala e que, ainda, a enunciagdo remete antes a um “campo andnimo” do que a
um sujeito. Assim, se € possivel estabelecer um sistema de relagdes que ligam estes
diversos planos enunciativos, este ndo pode ser estabelecido pela atividade sintética de um
sujeito transcendental, que antecede qualquer palavra, nem através de uma unidade
psicologica, que pudesse ligar os diversos planos empiricos. O sistema de relagdes somente
pode ser estabelecido pela especificidade de uma pratica discursiva e € nessa especificidade
que se deve buscar o campo de uma regularidade constitutiva do sujeito, pois, trata-se de
“um espaco de exterioridade em que se desenvolve uma rede de lugares distintos™ para a
formacdo do tipo ou modalidade de enunciacdo. O sujeito ndo preexiste ao discurso, ao

contrério, ele se forma no discurso, conforme o lugar e a especificidade da fala.

2 Ibid., p. 62.
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A Formacdo dos Conceitos. Como afirma Foucault, € muito problematico
estabelecer a coeréncia rigorosa de conceitos e nogdes para dreas que possuem uma
extensdo cronoldgica muito grande como a gramética, ou economia ou o estudos dos seres
vivos. Nestas dreas, os conceitos parecem se perder em uma dispersdo e desordem. O
procedimento serd, entdo, ao invés de se procurar uma razao para essa desordem aparente
apelando-se para uma unidade dada pelos mecanismos de tradicdo ou influéncia, procurar
“encontrar uma lei que pudesse dar conta da emergéncia sucessiva ou simultinea de
conceitos discordantes” ou, entdo, procurar descrever “a organizacdo do campo de
enunciados em que aparecem e circulam.”’

Essa organizacdo, de acordo com Foucault, compreende: a) formas de
sucessdo dos enunciados, como as disposi¢cdes das séries (ordem das: inferéncias,
implicacdes sucessivas, das descri¢des, dos esquemas de generalizacdo ou especificagao,
das narrativas, etc), os tipos de correlagdo (correlagdo hipdtese-verificagao, lei geral-
aplicacdo particular), os esquemas retoricos dos enunciados (encadeamento das descrigdes,
deducdes, defini¢des); b) formas de coexisténcia, como o ‘campo de presenga’ (enunciados
formulados em outra parte que sdo retomados como verdade admitida), campo de
concomitancia (que se referem a dominios e discursos diferentes, mas que valem como
confirmacdo analdgica dos enunciados em operacdo), ‘campos de memodria’ (sdo
enunciados que ndo sdo mais admitidos, mas que permite estabelecer uma filiagdo ou uma
descontinuidade); c¢) procedimentos de intervencdo que podem ser aplicados aos
enunciados, como as técnicas de reescrita, métodos de transcri¢do, modos de tradugdo,
meios de aproximacdo e refinamento dos enunciados, maneira de delimitacdo de
enunciados, maneira de transferéncia de enunciados de um campo a outro, os métodos de
sistematizacdo de proposi¢des, métodos de redistribuicdo dos enunciados.™

Enfim, os elementos que compdem os conceitos sdo muito variados: vao
desde aqueles que estabelecem regras de construcao formal e hébitos retéricos até aqueles
que definem a configuragdo de um texto e seu modo de relacdo com outros textos. Alguns
pertencem a uma época determinada e outros t€m um alcance bem mais amplo. Mas, o que

defini um sistema conceitual é “a forma pela qual esses diferentes elementos estdo

3 Ibid., p. 63.
* Ibid., p. 65-6.
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relacionados entre si”:>> ndo se trata de fazer uma descricdo direta dos préprios conceitos

nem da analise da coeréncia interna de um elemento isolado ou da sua compatibilidade com
outros elementos, mas, antes, interessa determinar as formas pelas quais um enunciado se
relaciona com outro num determinado discurso, como se associam, se dissociam, se
recompdem, sdo retomados em novas estruturas etc. Trata-se de analisar os conceitos e suas
relacdes em “um nivel de certa forma pré-conceitual, isto €, no campo em que 0s conceitos
podem coexistir e as regras as quais esse campo estd submetido.”* E dizer que a formacao
dos conceitos pertence a um nivel pré-conceitual nao significa remeter o conceito a
dimensao a priori da idealidade nem ao plano da “génese empirica das abstracdes”, mas as
redes de compatibilidade e incompatibilidade tecidas pelas regras da pratica discursiva.
Trata-se, enfim, das praticas discursivas, do jogo de coacdes que definem as regras de

formacao dos conceitos e que se impdem aos individuos que falam nesse campo discursivo.

Formacdo das Estratégias. Por fim, a andlise discursiva pergunta como
certos temas ou teorias como a evolucao das espécies sdo distribuidas na histéria: seria por
um encadeamento deterministico de idéias ou por encontros aleatérios de idéias de
diferentes origens? Seria possivel encontrar para elas uma regularidade? Conclui Foucault
que apenas se fosse possivel definir “o sistema comum de sua formagéo.“37

Foucault ndo havia encontrado dificuldade em mostrar como um tnico tema
como a evolugdo podia ser articulado em dois diferentes discursos (como vimos acima:

Diderot e Darwin sobre a evolucdo). Ele procura, agora, determinar as regras de formacgao

que permitem definir um tema ou conjunto tematico. Segundo ele,

uma formacdo discursiva serd individualizada se se puder definir o sistema de formacao das
diferentes estratégias que nela se desenrolam; em outros termos, se se puder mostrar como todas elas
derivam (malgrado sua diversidade por vezes extrema, malgrado sua dispersdo no tempo) de um
mesmo jogo de relagdes.”

Quer dizer, uma relacdo estratégica serd individualizada se for possivel

estabelecer os pontos de difracdo dos discursos, isto é, ao se determinar a possibilidade de

¥ Ibid., p. 66.
3 Ibid., p. 67.
7 Ibid., p. 1.
* Ibid., p. 75.
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os discursos formarem subconjuntos, e determinados estes subconjuntos, abre-se um campo
de opcdes possiveis,39 que, em seguida, trata-se de ai definir as escolhas estratégicas
efetivamente realizadas. Assim, diz Foucault, se tomamos como exemplo a andlise das
riquezas no século, vemos que o que caracteriza a estratégia no século XVII € o sistema que
forma ao mesmo tempo o mercantilismo colbertista e 0 neomercantilismo de Cantillon, ou a
opc¢ao fisiocrata e a opg¢do utilitarista, entre uma formulacdo do valor baseada na troca e
outra na remunera¢do. A definicao desse sistema implica a descri¢cdo de como derivam uns
dos outros os pontos de difracdo do discurso econdomico. Na época cléssica, o discurso
econOmico se constitui pela possibilidade de organizacdo dos campos discursivos interiores
a si e aos que lhe sdo exteriores, mas também aos campos ndo-discursivos das préticas, da
apropriacdo, dos interesses e dos desejos. Por exemplo, como no discurso econdmico
classico a escolha da moeda-signo estd relacionada a andlise das riquezas na época e a
teoria da representacdo, da mathesis e do tema da ordem. Mas também se relacionava ao
papel que a burguesia podia ter na realizacdo dos desejos e dos interesses.”” Estes
exemplos, mostram bem como em duzentos anos podemos definir “trés estratégias, todas
elas variacdes de como identificar e ultrapassar as limitacdes essenciais do homem, foram
mais ou menos sucessivamente exploradas e exauridas. Aqueles que utilizavam estas
estratégias, sem duvida, ndo se consideraram restritos a um nimero limitado das mesmas.”*!
Do interior das estratégias, os homens se viam como buscando a verdade. Apenas do
exterior estas estratégias podiam exibir os principios que limitavam o campo de opg¢des que
estava sendo colocado em jogo. E importante assinalar que as escolhas estratégias nio
precedem os discursos como se fossem um projeto preliminar e fundamental de um sujeito
transcendental fora da histéria e nem € o jogo empirico das opinides para alcangar o pleno

desenvolvimento da teoria.

* Em A Arqueologia do Saber, p. 42, é chamado de “campo de possibilidades estratégicas”.

40 FOUCAULT, M. A Arqueologia do Saber, p. 75-6. E como afirma Roberto Machado, as vezes, a andlise
arqueoldgica tende a privilegiar uma ou outra formacao discursiva: na Historia da Loucura, o problema foi a
emergéncia dos objetos, e, entdo, tratava-se de definir as regras de formacao dos objetos para individualizar a
loucura; no Nascimento da Clinica, foram os tipos de enuncia¢do que definiam a regularidade do discurso
médico; em As Palavras e as Coisas, se privilegiou as regras de formagdo dos conceitos que definiam os
saberes. J4 a questdo das estratégias é um elemento novo nas andlises da arqueologia e Foucault nao
desenvolveu nenhuma teorizacdo sobre as formagdes estratégicas. Machado, R. Foucault, a Ciéncia e o
Saber. Rio de Janeiro: Zahar, 2006, pp. 148-9.

“ DREYFUS e RABINOW. Michel Foucault, p. 81.
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De acordo com Foucault, esses quatro feixes de relagdes ndo sao
independentes um do outro: cada um determina o outro num sistema vertical de
dependéncias em que as relagdes posteriores (as estratégias) sdo autorizadas pelas
anteriores (conceitos etc); o feixe de relagdes também € estabelecido na direcdo inversa, em
que os niveis inferiores dependem dos superiores (as escolhas, as estratégias podem excluir
ou implicar nos enunciados que formam os conceitos). Esses feixes de relacdo ndo
constituem conjuntos iméveis e impostos de fora: ndo tem origem no pensamento dos
homens e nem sao determinados pelas instituicdes ou relacdes sociais. Eles estao no préprio
discurso e sdo definidos de acordo com as regras especificas ditadas pela regularidade de
uma prética discursiva. Nao se trata da sucessdo empirica dos acontecimentos nem de
regras transcendentais além dos acontecimentos: o arquedlogo quer mostrar como pode
haver sucesso e a partir de que niveis diferentes pode haver sucessdes diferentes. 2

E preciso também evitar concluir que os “sistemas de formac@o™ constituem
o resultado acabado com que os discursos se apresentam: nio se trata de apreender a
disposi¢cdo final do conjunto discursivo, mas a espessura dessas relacdes multiplas que
constituem o proprio discurso, o sistema que torna possivel as formas acabadas dos

discursos.

5. O Enunciado como campo constitutivo

A nocdo de formacdo discursiva procura analisar o discurso sem precisar
relaciond-lo as nocdes que remeteriam a um sujeito constituinte e atemporal. O que se
pretende é que a analise do discurso seja feita a partir das regras de sua formacdo.* Assim,
a emergéncia dos objetos, os tipos de enunciacdo, a posi¢ao dos conceitos e as escolhas ou
opg¢oes estratégicas devem ser abordadas a partir das formacoes discursivas. A questdao é
precisar o sentido de “enunciado” no que se refere as formacoes discursivas.

Para isso, € preciso distinguir o ‘“enunciado”, no sentido utilizado por
Foucault, daquele utilizado em geral como proposi¢do l6gica, como sentenca gramatical e
dos chamados “atos da fala” da filosofia analitica. Para as proposicoes, frases e atos da fala

ou “atos ilocutérios” o enunciado € apenas suporte ou substancia acidental, uma matéria

“ FOUCAULT, M. A Arqueologia do Saber, p. 190-200, principalmente, p. 193.
43 47 .
Ibid., p. 89.
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extrinseca, residual de onde a andlise légica depura a proposicdo, a gramdtica pode
reconhecer se se trata ou nao de uma frase e a andlise da linguagem faz aparecer o ato a
partir do corpo visivel dos enunciados.** E, ainda, os signos ndo constituem a unidade
material do enunciado, mas o enunciado é uma funcdo que atravessa verticalmente as
diversas unidades e permite dizer se hd ou ndo uma proposicdo, frase ou “ato ilocutério”
conforme a presenga ou arranjo dos signos.

Também ndo se poderia confundi-lo com o suporte material dos signos,
como o teclado de um computador. O que define o signo como um enunciado é a fungao
que o coloca em relagdo consigo mesmo ou com outra coisa, ou seja, o enunciado € a
condi¢@o que torna possivel determinado sentido ou relacdo de sentido de um dado signo:

ele € a funcdo que determina o tipo de relac@o e de sentido de um signo.

A relacdo do enunciado com o que € enunciado ndo se confunde com a
relacdo do significante com o significado: da frase com o seu sentido nem com a relagdo da
proposi¢do com seu referente. A funcdo enunciativa se distingue em relacdo ao objeto da
formalizacdo da frase ou proposi¢cdo e, também, em relacdo ao sujeito (objeto do trabalho
da interpretacdo) da frase e significacdo. Quanto ao objeto, numa frase, o que define seu
sentido sdo as regras de utilizacdo, mas, um enunciado ndo se define por regras de
utilizacdo e sim por uma relagdo singular com o que enuncia. Também a proposi¢ao
depende de seu referente ou de um correlato para ser verificada ou ndo, mas, o enunciado
nao depende da auséncia ou presenca do correlato para ter sentido: ele € o que permite dizer
quando se trata da condi¢@o de existéncia de uma proposi¢ao ou de uma fic¢do etc. Enfim,
o enunciado € a condi¢do que torna possivel as frases terem um sentido e as proposi¢oes
terem um referente. “® Um enunciado também se distingue da frase e da proposicdo quanto
a relacao que mantém como o sujeito. Na frase, o sujeito € sempre determinado por um
lugar constante definido por tal ou tal funcdo. E, na proposic¢do, apesar das variagdes do
sujeito enunciante conforme a operagdo a se efetuar, o sujeito € determinado sempre por

uma posicao definida. Mas, ja o sujeito do enunciado nao € definido de uma vez por todas,

“ Ibid. p. 89. Foucault posteriormente reconheceu para J. Searle que sua nogio de “ato ilocutério” estava
errada, mas, de qualquer forma, seu objetivo era outro: tratava-se de mostrar como o enunciado fazia parte de
um jogo complexo do qual ndo podia ser isolado, quer dizer, ele se d4 num campo de exterioridade em relagdo
a outros enunciados e é no interior desse campo que € identificado e individualizado.

4 FOUCAULT, M. A Arqueologia do Saber, p. 104.
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antes € determinado pelo conjunto de regras que determinam quem pode proferi-lo e a
partir de quais condigées,46e € isso que faz dele uma singularidade.

A funcdo enunciativa também se define sempre quanto ao dominio
associado: diferentemente de uma frase ou proposi¢io que podem ser tomadas
isoladamente, bastando sua relacdo com o objeto para lhe conferir sentido, o enunciado nao
tem existéncia fora de um campo adjacente. No entanto, esse campo adjacente ndo € o
contexto: antes, trata-se de uma trama complexa e, a0 mesmo tempo, singular de relacdo
com outros enunciados.” Quer dizer, um enunciado emerge sempre num campo de
coexisténcias com outros enunciados ao qual estd associado e se apdia, mas também do
qual se distingue descrevendo uma trama singular na ordem dessa associacao.

Por fim, o enunciado mantém relacdo quanto a existéncia material dos
signos:*® um enunciado deve ter uma existéncia material, que se apresenta como um
suporte, uma articulagio espago-temporal que a individualiza. Mas, enquanto a gramadtica e
a l6gica podem neutralizar essa singularidade pelo reconhecimento geral da frase ou da
proposic¢do, o enunciado ndo pode ser insensivel a diferencas de matéria, substancia, espaco
e tempo.” E, mesmo sendo repetivel, ele s6 o é enquanto uma singularidade que repete.
Contudo, que tipo de materialidade repetivel é essa? Obviamente, ndo se trata de uma
materialidade sensivel como de uma cor ou sensagdo fisica: ndo se trata aqui do mesmo
campo de determinagdo espago-temporal da percepcdo sensivel. E uma materialidade que
obedece ao “regime de materialidade a que obedecem necessariamente os enunciados é&,
pois, mais da ordem da instituicdo do que da localizagdo espaco-temporal; define antes
possibilidades de reinscricdo e de transcricdo (mas também limiares e limites) do que
individualidades limitadas e pereciveis.50

Mas, a identidade de um enunciado, obedece ainda a um segundo conjunto
de condigdes: o dos outros conjuntos com o0s quais estd correlacionado. Esta correlagao
estabelece um campo de estabilizacdo para o enunciado que lhe permite ser repetido em sua

identidade, mesmo que as identidades semanticas e formais sejam transformadas, (por

“ Ibid., p. 109.
T Ibid., p. 114.
® Ibid., p. 116: “Na frase, a materialidade é aquela mesma dos signos. E na proposicio é aquela dos signos.
No caso do enunciado, trata-se do conjunto de instincias que possibilitam e regem sua repeticdo.”
49 7.
Ibid., p. 117.
OIbid., p. 118-119.
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exemplo, numa tradug@o simultanea), mas pode acontecer de o enunciado se transformar a
despeito dessas ultimas permanecerem as mesmas. Enfim, o enunciado atua no regime de
diferenciacdo ou ndo da frase ou da proposi¢cdo, mas o contrdrio nunca se d4.

A andlise do enunciado e da formacdo discursiva sdo correlativas: a
formacao discursiva é a préopria lei (da regularidade) do enunciado. As “préticas
discursivas” ndo podem ser confundidas nem com a opera¢cdo de um individuo, nem com a
atividade racional de inferéncia e nem de um sujeito falante, mas trata-se de:

“um conjunto de regras andnimas, histéricas, sempre determinadas no tempo e no espago, que

definiram, em uma dada época e para uma determinada area social, econdmica, geografica ou
s1
lingiifstica, as condi¢des da fun¢do enunciativa.”

6. Diferenga entre a andlise enunciativa e a andlise tradicional

Enquanto a anélise tradicional busca definir um sentido que se esconde por
trds daquilo que aparece e, assim, analisa o discurso como possuindo uma riqueza
indefinida que o remete a uma totalidade maior que o ultrapassa e da qual ele diz algo, a
andlise enunciativa (e das formagdes discursivas), por sua vez, define um efeito de raridade
para o discurso ou enunciado: ou seja, ela busca o principio de sua singularidade pelo qual
existe este e ndo outro em seu lugar.’

Também ndo se trata de procurar sua esséncia interior, mas antes descrever
os enunciados em sua dispersdo: em sua relacdo com outros enunciados, isto €, tratando de
definir o principio de exterioridade que o coloca em relacdo com outros enunciados. Dessa
forma, pode libertd-lo do tema histérico-transcendental e do sujeito fundador:>® a andlise
discursiva nao procura saber quem fala ou o cogifo, mas se situa ao nivel do “diz-se”, que
longe de se por num lugar comum, € o jogo de uma exterioridade.”

A andlise discursiva se dirige ainda as formas especificas de aciimulo que

ndo remetem a memdaria, pois ndo se trata de despertar textos esquecidos: ndo se trata de

> Ibid., p. 136. Um enunciado est4 relacionado a uma formacio discursiva e a sua regularidade ¢ definida pela
prépria formacdo discursiva, ou seja, a formagio discursiva é a sua prépria lei (de enunciado). E uma lei nio
de possibilidade, mas de coexisténcia, o que justifica, pois estd dado numa dispersdo.

32 Ibid., p. 138. Vé-se que o enunciado tem um principio prescritivo ou constitutivo.

3 Ibid., p. 140.

* Ibid., p. 141-2.
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retorno, da origem, mas opera na “densidade do acimulo em que sdo tomados e que,
entretanto, ndo deixam de modificar, de inquietar, de agitar e, as vezes, de arruinar.”>’

A descri¢do dos efeitos de raridade, de exterioridade e de acimulo permite
subverter todos os pressupostos que freqiienta a metafisica tradicional, como o tema da
totalidade e do universal, do transcendental e da esséncia (interioridade), da memoria e da
origem (teleologia). Em lugar de revelar um sentido transcendental, interior e oculto que o
excederia e deveria ser buscado fora dele mesmo, a andlise discursiva revela que o discurso
tem uma positividade:’® que ele somente pode ser descrito a partir dele mesmo como
discurso e ndo de outra coisa da qual ele seria a manifestacdo, inclusive das estruturas

econOmicas ou sociais. O discurso mesmo nao € sendo uma relacdo de exterioridade que se

define em relagdo a outros enunciados como uma singularidade diferencial.

Contudo, Foucault estd indo além de uma simples descri¢do empirica das
regularidades discursivas e faz delas verdadeiras condi¢Oes de existéncia, pois, a descri¢do
“quer determinar o principio segundo o qual puderam aparecer os Unicos conjuntos
significantes que foram enunciados”.”’ Ou, afirma em outro texto, deve descobrir “como
ocorre que tal enunciado tenha surgido e nenhum outro em seu lugar?”,”® ou “o jogo de
regras que determinam a apari¢cdo e o desaparecimento dos enunciados numa cultura”.”
Quer dizer, os enunciados ou regras de formagdo funcionam como um campo constitutivo,
ou seja, os enunciados foucaultianos funcionam como “transcendentais imanentes”

constitutivos de unidades como objetos, sujeitos, conceitos e estratégias. O que fica ainda

mais claro com a nog¢do de a priori histérico e de arquivo.

7. “A priori” historico e arquivo
Ora, na medida em que a positividade de um discurso retira-o de uma

totalidade para fazé-lo aparecer em sua raridade, retira-o da temadtica histérico-

> Ibid., p. 144.

% Ibid., p. 144.

7 Ibid., p. 138. De acordo com Dreyfus e Rabinow, Foucault na arqueologia parece querer ir tio longe de seu
modesto empirismo, e ele parece ndo resistir em querer dar uma explicacdo quase estruturalista dos
fendmenos por ele descoberto. Longe de aceitar a teoria descritiva, ele parece exigir uma teoria prescritiva.
DREYFUS, H. e RABINOW, P. Foucault. Uma Trajetéria Filosdfica, p. 94.

¥ FOUCAULT, M. “Sobre a Arqueologia das Ciéncias. Resposta ao Circulo de Epistemologia”, in Ditos e
Escritos, p. 92

¥ Ibid., p. 93 e 95.
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transcendental para descrevé-lo a partir das relacoes de exterioridade com outros
enunciados, que em vez de trati-lo como memodria de uma origem, procura efetuar as

andlises da densidade dos actimulos dados positivamente, entao,

essa forma de positividade (as condi¢des de exercicio da fun¢do enunciativa) define um campo
em que, eventualmente, podem ser desenvolvidas identidades formais, continuidades teméticas,
translacdes de conceitos, jogos polémicos. Assim, a positividade desempenha o papel do que se poderia
chamar um a priori histérico. ©
Desempenhando o papel de um a priori historico, a positividade define o
campo “transcendental” imanente do discurso/enunciado, pois, na medida em que ndo se
trata de adequar o discurso a uma realidade subjacente a ele nem de uma ideologia que se
tentaria ver além do que ela esconde, ela (positividade) é “um campo constitutivo” de
objetos, sujeitos de enunciagdo, conceitos e temas: € o campo de condicdes de emergéncia
dessas unidades. Foucault reconhece que a palavra a priori histérico soa imprépria: como
falar em a priori e ser histérico? E que se trata de descrever ndo as possibilidades do
pensamento ou das experi€ncias, mas o que efetivamente aconteceu: “a priori, ndo de
verdades que poderiam nunca ser ditas, nem realmente apresentadas a experiéncia, mas de
uma histéria determinada, j4 que é das coisas efetivamente ditas”.®' Foucault estd assim
retomando e levando o projeto critico 2 dltimas conseqiiéncias.®
A nocdo de a priori histérico permite que Foucault trabalhe com a
positividade das préaticas discursivas num plano de imanéncia escapando do sujeito
transcendental e sem cair num puro empirismo. E o que lemos quando ele fala de tratar as
positividades fora do jogo das circunstancias (como um fato empirico) e da determinagao
do pensamento (uma condi¢do transcendental): em outras palavras, trata-se de evitar um
imanentismo pré-critico a0 mesmo tempo em que procura escapar do sujeito constituinte e
preexistente a histéria. Dai que se trata ndo das condicdes possiveis, inclusive das que
poderiam ter ocorrido e ndo aconteceram, “mas de uma histéria determinada”, das
condicdes efetivas, isto €, do que de fato aconteceu: é sobre o acontecimento que se trata

entdo. Se sdo as condicdes (a priori), mas, efetivas (histéricas). Assim, a positividade

60 FOUCAULT, M. A Arqueologia do Saber, p. 146.

o Ibid., p. 146.

82 Lembrando que a critica é que em Kant o sujeito do pensamento ficava fora da experiéncia para poder
determiné-la.
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desempenhando o papel de um a priori histérico diz respeito a positividade como
acontecimento.

O a priori € histérico justamente porque tem uma historia: ndo estd acima
dos acontecimentos, ao contrario, € um acontecimento, por isso, nao constitui uma estrutura
inalterdvel, mas, ao mesmo tempo, € o que define “as condi¢des de emergéncia dos
enunciados, a lei de sua coexisténcia com outros, a forma especifica de seu modo de ser, os
principios segundo os quais subsistem, se transformam e desaparecem”.®’

Trata-se de um conjunto de regras que estd inserido no préprio jogo de
correlagdo que as determina e dai que: “se ndo se modificam com o menor dentre eles, os
modificam, e com eles se transformam em certos limiares decisivos.” * As correlagdes se
definem na diferenca e na ruptura com outros conjuntos de regras, desta forma elas
constituem uma articulagio propria definindo na sua relacdo de exterioridade as outras a
sua singularidade.

Nesse sentido, se o a priori formal (transcendental) estd acima das
contingéncias, o a priori histérico € uma forma empirica e imanente a propria historia. Ele

permite compreender como a histéria desenvolve “uma regularidade especifica”,®> ao

descrever as positividades, isto é, os conjuntos de enunciados efetivos que a histéria
apresenta. Assim, o a priori histérico ndo € o elemento neutro e inerte onde afloram idéias,
conhecimentos ou temas, mas “um volume complexo” onde se desenrolam regras
especificas para praticas que nao se superpdem e se mostram em sua heterogeneidade, pois,
“temos na densidade das préticas discursivas os sistemas que instauram os enunciados
como acontecimentos” (as condi¢des e dominios de seu aparecimento) e como ‘“‘coisas’”
(sua possibilidade e campo de utilizacao).” 66
Esses sistemas de enunciados, que se apresentam como acontecimento ou
como coisas, é o que Foucault chama de arquivo.
O arquivo ndo se refere a uma massa de documentos que constituiriam a

memoéria do passado nem surge segundo as leis do pensamento ou o jogo das

circunstancias. O arquivo diz respeito as coisas ditas conforme todo um “um jogo de

63 FOUCAULT, M. A Arqueologia do Saber, p. 146.
 Ibid., p. 147.
% Ibid., p. 147.
% Ibid., p. 148.
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relacdes que caracterizam particularmente o nivel discursivo”, pois o arquivo “é a lei do
que pode ser dito.”®” O arquivo € que faz que as coisas ditas se mantenham ou se dispersem
segundo regularidades especificas. O arquivo define o “sistema de enunciabilidade”, e o
“sistema de funcionamento dos enunciados”. E em lugar de ser o que unifica os discursos, é
o que os “diferencia em sua existéncia miltipla e os especifica em sua dura¢do propria.«®®.
E completa Foucault: ele “é o sistema geral da formag¢do e da transformacdo dos
enunciados”.”’ Dessa forma, o arquivo € “um campo constitutivo”, isto €, um campo
transcendental imanente, ja4 que ndo se refere a algo fora dele ao qual remeteria, mas ele
mesmo define as condi¢des de formagao e transformacdo dos enunciados.

Se em As Palavras e as Coisas a analise discursiva estava reservada,
sobretudo, a de saber cientifico (episteme), a nocdo de arquivo, de certa forma, amplia e
ultrapassa a de episteme estendendo a anélise discursiva para a totalidade dos discursos. O
arquivo define as praticas discursivas de toda uma época.”

A nocdo de arquivo é a forma como Foucault procura efetuar a
imanentizacdo do transcendental antropoldgico que vem denunciando desde o inicio de seu
trabalho arqueoldgico e que procuramos apresentar no primeiro e segundo capitulo deste
nosso trabalho. Gostariamos agora de nos deter numa passagem e analisar até que ponto a
no¢do de arquivo, como forma de um campo “transcendental” imanente, possibilitaria a

abertura para a experiéncia de um pensamento da diferenca. A passagem € a seguinte:

ndo nos possivel descrever nosso préprio arquivo, ja que € no interior de suas regras que
falamos, ja que € ele que d4 o que podemos dizer__ e a ele préprio, objeto de nosso discurso__ seus
modos de aparecimento, suas formas de existéncia e de coexisténcia, seu sistema de acimulo, de
historicidade e de desaparecimento. O arquivo nao € descritivel em sua totalidade; e € incontorndvel em
sua atualidade. ...Dd-se ... com mais clareza...na medida em que o tempo dele nos separa. Entretanto,
como poderia essa descri¢cdo do arquivo justificar-se, elucidar o que o torna possivel, demarcar o lugar
de onde ele préprio fala, controlar seus deveres e seus direitos, testar e elaborar seus conceitos pelo
menos no estdgio da pesquisa em que ele sé pode definir suas possibilidades no momento de seu
exercicio__ se se obstinava em descrever somente os horizontes mais longinquos? ... A andlise do
arquivo comporta, pois, uma regido privilegiada: ao mesmo tempo préxima de nds, mas diferente de
nossa atualidade, trata-se da orla do tempo que cerca nosso presente, que o domina e que o indica em
sua alteridade; € aquilo que, fora de nds, nos delimita. A descricdo do arquivo desenvolve suas
possibilidades (e o controle de suas possibilidades) a partir dos discursos que comecam a deixar

%7 Ibid., p. 149. Ainda: “o jogo das regras de aparecimento e desaparecimento de enunciados numa cultura.
FOUCAULT, M. “Sobre a Arqueologia das Ciéncias. Resposta ao Circulo de Epistemologia”, in Ditos e
Escritos, p. 95.

o8 FOUCAULT, M. A Arqueologia do Saber, p. 149.

% Ibid., p. 150.

"Ibid., p. 136.
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justamente de ser os nossos; seu limiar de existéncia € instaurado pelo corte que nos separa do que ndo
podemos mais dizer e do que fica fora de nossa pratica discursiva: comega com o exterior da nossa
prépria linguagem; seu lugar é o afastamento de nossas proprias praticas discursivas.”'

Temos aqui nesta passagem varios pontos significativos. O arquivo é a
condic¢do de possibilidade de nosso pensamento, mas ndo podemos ter acesso a ele mesmo,
embora constitua o incontorndvel em nossa atualidade. "> As condic¢des de possibilidade das
regras do arquivo sdo imanentes: se o arquivo dd as regras do que falamos, isto ndo
significa que elas preexistiriam em algum lugar, o que ndo faria sentido, uma vez que
Foucault esta procurando imanentizar o transcendental: antes, as correlacdes se constituem
como diferen¢a em relac@o a outros conjuntos de regras, o arquivo se constitui ao constituir
suas regras na diferenca com outros arquivos.

A respeito de ndo podermos descrever nosso préprio arquivo, embora
operando de acordo com suas regras, tem sido apontado uma certa dificuldade em a
arqueologia pretender ultrapassar a analitica da finitude, que, conforme Foucault, implica
investir contra o ‘quadrildtero’ antropolégico (empirico-transcendental, cogito-impensado,
recuo-retorno da origem, positivo-fundamental).”® De acordo com Dreyfus e Rabinow, na
medida em que as regras que descrevem o arquivo sdo também as regras que o colocam em
funcionamento, isto levaria a ter de operar com uma regra que se usa e se desconhece,
constituindo o impensado do pensamento, que Foucault, justamente tinha denunciado em
As Palavras e as Coisas.”* Afirmam Dreyfus e Rabinow que, constituindo o impensével de

nosso pensamento, o trabalho da arqueologia se torna o trabalho infinddvel de descobrir

" Ibid., pp. 150-151.

& FOUCAULT, M. As Palavras e as Coisas, p. 289. Foucault ja havia afirmado em As Palavras e as Coisas,
que a episteme moderna constitui uma positividade “de que por certo ainda nao saimos inteiramente”, e isto
porque, dizendo um pouco mais a frente que “tal acontecimento, decerto porque nos encontramos ainda no
espago que ele abriu, escapa-nos em grande parte.” p. 290.

PEQUCAULT, M. As Palavras e as Coisas, p. 444.

"De acordo com Dreyfus e Rabinow, Foucault parece a considerar as regras formadoras das praticas
discursivas como descritivas, mas com for¢a prescritiva, pois, o arquedlogo deve descrever “o jogo das regras
que determinam a apari¢@o e o desaparecimento dos enunciados numa cultura” FOUCAULT, M. Resposta ao
Circulo de Epistemologia, in Ditos e Escritos, 1I, p. 95. Desta forma, o arquedlogo deve supor, como diz
Dreyfus e Rabinow, um noc¢do de regularidade que se auto-regula. Quer dizer, deve-se atribuir uma eficécia
causal as préprias regras que descrevem a sistematicidade das praticas. DREYFUS e RABINOW. Michel
Foucault. Uma Trajetoria Filosdfica, p. 91-95. De nossa parte, pensamos que se trata, de fato, de regras
constitutivas, pois tratam da formacgdo discursiva e é a partir delas que a gramadtica ou a légica adquirem
sentido. Além disso, conforme As Palavras e as Coisas (p. 287), a episteme € constitutiva: a episteme Historia
“¢ o modo de ser fundamental das empiricidades” e, nesse sentido, tem um cardter constitutivo, funcionando
como um transcendental imanente (a priori histérico).
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nossa diferenca analisando outros arquivos, e aponta para nossa alteridade. Ora, isto gera
. eqe 4 ¢ s . ., 75
uma instabilidade porque o arquedlogo “deve reconhecer que sua tarefa € intermindvel”.
Segundo eles, o duplo empirico-transcendental também estd presente na

medida em que:

as préticas discursivas sdo finitas e contingentes, apesar de sujeitas as suas proprias regras
de rarefacdo. Elas sdo também limitadas pelas préticas ndo-discursivas. Porém, esse limite ndo é
externo; ao contrdrio, ele advém de tal modo das préticas discursivas que ndo tem a autonomia
limitada. As praticas discursivas sérias, entdo, t€m uma finitude especial, auto-sustentada, similar
aquela encontrada no estudo do homem [em As Palavras e as Coisas]. =

Quer dizer, as praticas discursivas apresentam uma similaridade com a
situac@o do homem como duplo empirico transcendental da analitica da finitude. Ainda que
arqueologia procure descrever os arquivos de uma época como fatos empiricos, ao fazer
deste, logo em seguida, o a priori histérico que permite ir além da constatacdo empirica
procurando nos elementos dispersos uma regularidade, ela toma a descricio das
positividades post hoc descrevendo as regularidades como fundamentagdes a priori. Com
isso ele faz “o transcendental recobrir o espaco inerte e cinza das empiricidades.””” Como
lembram Dreyfus e Rabinow, ela faz repetir na figura do Mesmo a identidade das
positividades e de seu fundamento”.”® Assim, a arqueologia parece também ndo ter
superado as aporias do duplo empirico-transcendental nem do positivo e do fundamental.

De acordo com Dreyfus Rabinow, o tnico duplo que parece ndo retornar na
arqueologia € o recuo-retorno da origem.

Retomando o texto sobre o arquivo, na continuagdo temos que ele “da-se ...
com mais clareza...na medida em que o tempo dele nos separa”. E na distincia, quando o
arquivo deixa de ser nosso que ele aparece com mais clareza. Mas, como justificar a
descricdo do arquivo, se esta somente se torna possivel quando se torna distante de nés? O
texto prossegue explicando que a descricdo delimita uma regido privilegiada: “préxima de

nés, mas diferente de nossa atualidade”, € “a orla do tempo que cerca nosso presente € 0

> DREYFUS, H. e RABINOW, P. Michel Foucault. Uma Trajetoria Filosdfica, p. 105.
76 17
Ibid., p. 103.
7 Ibid., p. 105.
78 FOUCAULT, M. As Palavras e as Coisas, p. 411.
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indica em sua alteridade”. O arquivo, entdo, s6 € acessivel na medida em que o
experimentamos como nossa diferencga.
Deleuze entende que a descri¢do do arquivo comecga a se esbogar no limiar

instaurado pela diferenca entre o atual e o arquivo:

O atual ndo é o que nés somos, mas, antes, 0 que estamos nos tornando, o que
estamos em vias de tornar, isto é: o Outro, nosso devir-Outro. Em todo dispositivo é preciso distinguir
0 que nés somos (o que ja ndo somos mais), e o que estamos em vias de tornar.””

Dessa forma, a descricdo arqueoldgica € possivel, de acordo com Deleuze,
porque ela indica uma diferenga: a diferenca entre a historia, a parte do arquivo, que
estamos deixando de ser, e o que € atual, o esbo¢o do que estamos nos tornando. O atual € a
experiéncia do que comeca a deixar de ser nds mesmos € se torna nossa alteridade.

Assim, a concepcdo de nossa experiéncia da diferenca a partir do arquivo,
somente € possivel pela experiéncia do que ndo somos mais. Ora, uma noc¢ao de diferenca
assim, isto € a partir desta concep¢do de arquivo (como um campo ‘“‘transcendental
imanente”) parece implicar certa dificuldade, pois cria uma certa tensdo na tentativa de
superar o ‘“‘quadrildtero antropolégico”. Por um lado, nosso préprio arquivo ndao nos é
acessivel uma vez que constitui, como vimos acima, o impensavel de nosso pensamento, €,
dessa forma, o trabalho da arqueologia, como pratica da diferenca, se torna o trabalho
infinddvel de descobrir nossa diferenca analisando outros arquivos, para liberar
possibilidades outras para nés. O que, de certa forma, também poderia levar a experiéncia
da diferenca a se assemelhar mais um pensamento do desvio do que de um “instrumento da
disjuncdo afirmativa”, como Foucault gostaria.™
Como afirma Revel, ®' a experiéncia da diferenca neste caso parece estar

inclusive sofrendo um certo recuo ao que era apresentado nos textos sobre literatura, como

" DELEUZE, G. “Qu’est-ce qu’un dispositif?” in Michel Focuault Philosophe. Paris: Seuil, 1989. p. 190-1.

% “para liberar a diferenca é preciso um pensamento sem contradi¢do, sem dialéticas, sem negacdo: um
pensamento que diga sim a divergéncia; um pensamento afirmativo cujo instrumento é a disjung¢do; um
pensamento do multiplo__ da multiplicidade dispersa e ndmade que ndo € limitada nem confinada pelas
imposi¢des do mesmo...” in FOUCAULT, M. “Theatrum Philosophicum”. In Ditos e Escritos, 11, p. 245.
(italico nosso).

#! Judith Revel, num artigo de 1996, comenta que é possivel que a nogdo de diferenca em Foucault seja mais
um desvio do que instrumento da disjun¢do afirmativa, pois, segundo ela, seu pensamneto permanece preso a
oposicdo razdo/desrazdo, normal/patoldgico, normal delinqiiente etc. Ver REVEL, J. “Foucault Lecteur de
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“Prefacio a Transgressao”, “O Pensamento do Fora” e “A Prosa de Actedo”, entre outros,
onde justamente a experiéncia da diferenca parece se definir como afirma¢do mediante a
experiéncia-limite.

Enfim, se hd, de fato, uma dificuldade nesta concep¢ao imanentizada de
“transcendental” (a priori histérico/arquivo) para se pensar a diferenga, devemos levar em
conta que Foucault se propds um desafio considerdvel: trabalhar o problema do
transcendental a partir de uma andlise diferencial, de um método diferencial e ndo de um

método conceitual e argumentativo. O problema de Foucault € o que ele se propos:

Se, em vez de procurar o comum sob a diferenca, se procurasse pensar diferencialmente a
diferenca? Esta, entdo, ndo seria mais uma caracteristica relativamente geral trabalhando a generalidade
do conceito, ela seria __ pensamento diferente e pensamento da diferenca __ um puro acontecimento.*

Mais do que pensar a diferenca trata-se de experimentar a diferenca, pois,

como disse Deleuze, para Foucault, pensar é experimentalr.83 Trata-se, entdo, da colocagdo
em pratica de um pensamento ndo-conceitual. Dai suas andlises arqueoldgicas da historia
do pensamento como forma, ao mesmo tempo, de dessubjetivacdo e imanentizacdo do
transcendental antropolégico e como experiéncia da diferenca. Falar filosoficamente do
descontinuo implica redefinir uma ontologia “onde o ser se diria, do mesmo modo, de todas

. . .. . 4
as diferencas, mas s6 se diria das dlferengas”.8

Foucault levou a pesquisa arqueoldgica como andlise das praticas

discursivas a maxima autonomia em relacdo as préticas ndo-discursivas. De certa forma,
isto parece implicar certa dualidade entre os dois tipos de praticas como afirma Deleuze,®
mas nada impediria Foucault de continuar a desenvolver as andlises do discursivo de

7z

maneira a fazer o nao-discursivo depender do discurso. No entanto, ndo € isto que ele

escolheu fazer. Um pensamento dado as experimentacdes como pritica da diferenca esta

Deleuze: De L’Ecart 4 La Différence” in Critigue, (Cinquant ans 1946-1996) Aofit-Septembre, 1996, pp. 727-
735, principalmente, p. 729-730.

82 FOUCAULT, M. “Theatrum Philosophicum”, in Ditos e Escritos, II. Rio de Janeiro: Forense Universitaria,
2008, p. 243.

% DELEUZE, G. Foucault, p. 124.

% FOUCAULT, M. “Theatrum Philosophicum”, in Op. cit., p. 247.

85 DELEUZE, G. “Desejo e Prazer” in Cadernos de Subjetividade, Sao Paulo, PUC-SP, no. especial, junho de
1996, pp. 15.
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sempre se deslocando. Assim, um deslocamento no eixo das suas pesquisas vai colocar
como novo desafio pensar as (e através das) relacdes de poder. E possivel que as
dificuldades da arqueologia sejam superadas em boa parte, mas que também outras

aparecerao impulsionando-o a novos desafios.
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CAPITULO 3

Critica e Genealogia

Da Critica a Aufklirung e a genealogia das relacoes de poder

No inicio da década de setenta, um deslocamento da arqueologia para a
genealogia marca o trabalho de Michel Foucault. O tema da retomada da abertura kantiana
como critica do sujeito antropoldgico passa para a questdo da critica como Aufkldrung e da
dessujeicdo no jogo da politica da verdade. A busca de imanentizar o transcendental
kantiano continua, porém, na medida em que a questdo do saber passa agora pela questao
do poder, a imanentizacdo do transcendental do sujeito antropolégico do conhecimento da
primeira Critica passa a ser balizado pelo tema da moral transcendental da segunda Critica.
E em relacdo a esta tltima que Foucault vai opor uma leitura da Critica como Aufkliirung e
relacionada agora a genealogia das relacdes de poder como tentativa de subversdo do

transcendental antropoldgico da tradi¢do kantiana e como possibilidade de um pensar

diferencial.

A passagem para a genealogia e o tema do poder ndo significa que a
arqueologia e suas questdes serdo esquecidas. A andlise discursiva permanece, mas a partir
de toda uma nova perspectiva: ela serd abordada, doravante, em relagdo as praticas ndo-
discursivas. Contudo, ndo se trata mais de manter a proposta de ampliar as relacdes
discursivas de maneira a fazé-las aparecer como definindo o nao-discursivo, como fora
apresentado na arqueologia.' Ao contrdrio, é a genealogia que vai ter preeminéncia e,

assim, as andlises vao fazer aparecer o discursivo a partir do nao-discursivo. Trata-se de

"FOUCAULT, M. A Arqueologia do Saber, p. 52.
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desenvolver uma pesquisa histérica sobre “como se puderam formar dominios de saber a

. L. .. 2
partir de préticas sociais’.

Um texto que mostra bem esta transicdo ou deslocamento da arqueologia
para a genealogia e, a0 mesmo tempo, apresenta a proposta foucaultiana para suas
pesquisas da década de setenta, ¢ sua aula inaugural no Colléege de France de 1970,
intitulada A Ordem do Discurso.

Em A Ordem do Discurso, depois de fazer uma apresenta¢do do horizonte a
que se propde trabalhar, Foucault afirma que as andlises que pretende desenvolver se
dispdoem em dois conjuntos: um critico e outro genealdgico.® Se antes era colocado em
primeiro plano a Critica e a denuncia do sujeito universal do saber, agora temos Nietzsche
e a genealogia como o ponto principal de sua analitica. Kant, contudo, continua presente,
mas aquele da Aufkldrung: trata-se da questdo da implicacdo das questdes do poder no
presente.4 Desta forma, a questdo do saber e de suas condicdes efetivas passam a dizer
respeito aquelas da relag@o entre saber e poder ou verdade e poder.

A critica em Foucault passa, entdo, a estar relacionada a genealogia das
formas de poder que nos afetam mais diretamente: isto €, a forma de poder que atua em
nosso presente e sobre nds. O trabalho da genealogia consiste assim no mapeamento das
relacdes de poder. Este mapeamento implica no trabalho de pesquisa historica, que ndo
deve ser confundido com trabalho de historiador, como afirmara ele mais tarde.’ Foucault
ndo faz a histéria das instituicdes politicas, mas das condi¢des nas quais as relagdes de
poder emergem integrando “relacdes diferenciais de forca, no horizonte de um campo
social”.® Como diz ainda Deleuze, “nés pertencemos aos dispositivos [de poder] e agimos
neles”, e, assim, a descricdo de um dispositivo de poder por Foucault é o diagndstico do
que nos afeta, mas, tal qual como ocorria na descri¢io do arquivo em que somente era
possivel quando estdvamos deixando aquele arquivo, também este mapeamento do

dispositivo como diagndstico do nosso presente € a “histéria do que deixamos de ser pouco

2 FOUCAULT, M. A Verdade e as Formas Juridicas, Rio de Janeiro: Editora Nau, 2008, p. 7.

3 FOUCAULT, M. A Ordem do Discurso. Sao Paulo: Edicdes Loyola, 2008, p. 60.

4 FOUCAULT, M. “Qu’est-ce que les Lumiéres?”, in D.E. VI. Paris: Gallimard, 1994. Referéncia ainda a
histéria do presente em Vigiar e Punir, p. 29.

> FOUCAULT, M. O Uso dos Prazeres, p. 13.

® DELEUZE, G. Foucault, p 124.
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a pouco” e, a partir da qual delimitamos nosso presente abrindo um novo campo com
novas relagdes de poder. Dessa forma, o trabalho de pesquisa histdrica tem o sentido que
tinha a descricdo do arquivo na arqueologia: fazer a histéria do presente diferenciando o
atual do histérico (o que estamos deixando de ser para se tornar histéria).

Na genealogia, este diagndstico, passa, entdo, a trabalhar a critica como
Aufkldrung. Assim, a andlise foucaultiana se desloca do sujeito do saber (da arqueologia)
para o do poder (genealogia). O saber, por sua vez, é colocado em relacdo a questdo do
poder. Foucault afirma que “a critica € o movimento pelo qual o sujeito se d4 o direito de

interrogar a verdade e seus efeitos de poder sobre seus discursos de verdade™.® A funcdo da

critica é o “desassujeitamento no jogo da politica da verdade”:’ pois, na medida em que se

et 10 . .
trata de fazer a “histéria do presente”, = trata-se, portanto, de questionar historicamente a

relacdo da verdade e do poder de maneira a possibilitar a dessujeicao do individuo.

O tema da relagdo verdade e poder e, entdo, o da critica ndo tem em Foucault
o sentido tradicional de um poder que reprime, que deturparia o saber, nos alienando da
verdade sobre nés mesmos: ao contrdrio, ndo se trata de separar o saber do poder para fazer
a critica do poder.

E preciso, entdo, diferenciar a relagio saber-poder foucaultiana de outras
concepcoes de saber e poder. Primeiro € preciso separd-la do modelo platonico. Na
Repiiblica, o governante filésofo € esclarecido por um saber legitimo que lhe permite
governar com isen¢do. Para Foucault, o saber nunca € neutro.

Também € preciso distinguir a relacdo saber-poder foucautiano do modelo
baconiano. Para Francis Bacon, saber é poder: é o poder de controle sobre a natureza pelo
conhecimento. No caso de Bacon, o saber é instrumento para aumentar o poder. Esse
modelo faz da relacdo saber-poder uma relacdo instrumental.

Por fim, € preciso distingui-lo do modelo marxista. A andlise marxista

concebe a ideologia como deformagdo da realidade. O poder seria criado pela ilusdao de

uma imagem distorcida do real e serviria para manter os homens alienados e oprimidos. De

"DELEUZE, G. “Qu’est-ce qu’un dispositif?” in Michel Foucault Philosophe, pp. 190-191.

¥ FOUCAULT, M. “Qu’est-ce que la critique?” ( Critique et Aufklirung ), in Bulletin de la Société Frangaise
de Philosophie, p. 39.

% Ibid., p. 41.

' FOUCAULT, M. Vigiar e Punir, p. 30.
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acordo com esta concepc¢ao, a tomada de consciéncia restabeleceria a verdade e devolveria
a liberdade e o poder ao homem. Ora, para Foucault, isto faz pensar que existe uma
esséncia verdadeira e que o saber desvencilhado do poder mostraria a realidade e libertaria
o0 homem do poder opressor.

Em todos esses casos trata-se sempre de separar o saber do poder, dando
prevaléncia ao primeiro para que o segundo possa ser bem exercido. Mas, para Foucault,
ndo € possivel esta separacdo. Para Foucault, ndo hd como sair da relagdo de poder e o
saber ndo € exterior ao poder, mas ambos estdo intimamente implicados um no outro: saber
e poder se encontram relacionados um ao outro de maneira que constituem um sistema de
influéncia reciproca em que um nio pode ser separado do outro. Se a relagdo saber-poder
ndo € da ordem da ideologia nem da exterioridade de um para com o outro, € porque trata-
se pensar o nexo saber e poder como um campo constitutivo: um campo de condicdes para
a constitui¢ao do sujeito de conhecimento e da verdade. Dessa forma, as relacdes de poder
e de saber constituem um campo “transcendental imanente” para a emergéncia do sujeito e
da verdade.

E dessa forma que, ao invés de analisar o sistema de poder que oprime o
sujeito louco ou o delinqiiente, Foucault procura “descrever o nexo saber-poder que permite
apreender o que constitui a aceitabilidade de um sistema”, seja este o sistema da doenca
mental, seja o da delinqgiiéncia ou da sexualidade ou outro sistema. O que interessa analisar
sao as condicdes de emergéncia do sujeito louco ou do sujeito delingiiente num
determinado campo de relacdes de poder que o constituem como tal. Como ele afirma sobre
seu trabalho genealdgico, este é préximo do que faz a arqueologia,'’ pois trata-se de fazer
aparecer “‘as condicdes de aceitabilidade de um sistema e seguir as linhas de ruptura que
marcam sua emergéncia”.'? Alids, descrever as condicdes de aceitabilidade de um sistema

e definir o momento de sua emergéncia constituem duas operagdes correlatas.

Enfim, este €, entdo, em linhas gerais, o tema que Foucault havia colocado
em A Ordem do Discurso como proposta de trabalho e que procura desenvolver nos anos

seguintes.

" FOUCAULT, M. “Qu’est-ce que la critique?”, p 49.
2 FOUCAULT, M. “Qu’est-ce que la critique?”, p. 50. (itdlico nosso)
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A relacdo saber e poder € articulada em torno de uma nog¢do que estd no
centro das andlises genealdgicas, Foucault a chama de “vontade de verdade”. Vejamos

como esta emerge em suas andlises.
1. Vontade de saber: verdade e poder

O texto A Ordem do Discurso coloca bem como a questdo da relagdo
verdade e poder vai ser analisada na articulacio da pesquisa arqueoldgica com a
genealdgica.

O texto inicia colocando a seguinte hipdtese de trabalho:

suponho que em toda sociedade a producdo do discurso é a0 mesmo tempo controlada,
selecionada, organizada e redistribuida por certo nimero de procedimentos que t€m por funcdo
conjurar seus poderes e perigos, dominar seu acontecimento aleatdrio, esquivar sua pesada e temivel
materialidade."

Mesmo mantendo o sentido de que o discurso tem o sentido de dominar seu
acontecimento aleatério,'* nota-se que a producdo do discurso ndo € mais considerada por
Foucault como priatica puramente discursiva, quase epistemoldogica, como era na
arqueologia: agora, a produc¢do do discurso passa a estar relacionada a uma série de
procedimentos que investem o discurso de praticas politicas.

De acordo com Foucault, os procedimentos que atuam em nossa sociedade
sdo principalmente trés: os procedimentos de exclusdo (que operam externamente), de
limitacdo (que operam internamente) e de controle dos discursos (que operam pela
rarefacdo do sujeito). Vejamos rapidamente como operam cada um destes.

A) Primeiramente, os procedimentos de exclusdo. Sao procedimentos de
controle impostos do exterior e pelos quais se procura dominar os poderes que eles tém.
Eles podem ser de trés tipos: de interdi¢cdo, de limitacdo e do jogo do verdadeiro e do falso

(vontade de verdade). O procedimento de interdicdo: é aquele “pelo qual ndo se pode dizer

5 FOUCAULT, M. A Ordem do Discurso, p. 9.
' Referéncia ao sujeito constituinte e de unidade da experiéncia, apresentado no capitulo I de A Arqueologia
do Saber.
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tudo em qualquer circunstincia nem por qualquer um™; '

0 objeto, a circunstancia e o
sujeito de um discurso obedecem certos rituais bem precisos. Assim, o discurso niao é
apenas aquilo que traduz as lutas, mas é aquilo mesmo pelo qual se luta: € o objeto mesmo
do desejo.'® Exemplo disto é o discurso sobre a sexualidade: este ndo é um lugar neutro,
pacifico, mas onde estd em questdo o objeto mesmo de desejo. O procedimento de
limitagcdo ou de separagdo e rejeicdo: separagdo entre razao e loucura e rejeicdo da fala do
louco. O louco é, desde o final da Idade Média, aquele cujo discurso ndo tem verdade. E
hoje, mais ainda que na Idade média, sua palavra nao encontra espago por si mesmo, antes
depende da mediagdo institucional, médica e psiquidtrica, para ser decifrada. O louco
mesmo, estd reduzido ao siléncio.!”

Foucault chama o procedimento de oposicdo do verdadeiro e do falso de
vontade de verdade.'® Em geral, em nossa sociedade, procuramos analisar o discurso ao
nivel da proposicdo, de forma que a separagdo do verdadeiro e do falso obedeca a certa
neutralidade, mas, quando questionamos qual é a vontade de verdade que atua nela, essa
neutralidade desaparece. Voltaremos logo abaixo sobre este tema.

B) Os procedimentos de controle do interior: sao 0s que se exercem no e
pelo préprio discurso: eles procuram dominar a dimensdo do acontecimento e do acaso e,
assim, assegurar unidade ao sujeito.19 Dentre estes procedimentos internos temos: o
comentdrio; o autor; € a disciplina. No comentdrio o que estd em questdo € o jogo da
constru¢do de novos discursos pela repeticao indefinida do comentério visando conjurar o
acaso que instaurou o proprio discurso atribuindo-lhe uma origem. O autor: aqui ndo se
trata daquele que escreveu o texto primeiro, mas “o autor como principio de agrupamento
do discurso, como unidade e origem de suas significacdes, como foco de sua coeréncia”.*’
A atribui¢do do autor varia de lugar e de época. Na idade média o autor autenticava a
verdade. Desde o século XVII esse papel foi enfraquecido e o autor s6 funciona para dar

nome a um teorema, a um feito, a uma sindrome etc. Contudo, no discurso literario

acontece justamente um fortalecimento deste papel. Na Idade Média as narrativas se

'S FOUCAULT, M. A Ordem do Discurso. p. 9.
' Ibid., p. 10.
Y Ibid., p. 11.
'8 Ibid., p. 13.
¥ Ibid., p. 21.
2 Ibid., p. 26.
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apresentavam num relativo anonimato, mas agora o autor d4 unidade ao texto literdrio e
possibilita sua inser¢dao no real.”! Enfim, em lugar do autor real, o que se tem agora é o
autor fungdo. 2 Outro procedimento de controle interno sdo as disciplinas (ndo confundir
com as ciéncias, pois se trata para Foucault das praticas de um determinado saber como
biologia, medicina etc.). As disciplinas dizem respeito a um jogo restrito de defini¢des,
técnicas e instrumentos. Ela se opde tanto ao principio do comentario como ao do autor.
Opde-se ao autor, pois a disciplina € um sistema andnimo, a disposi¢do de quem quer ou
pode se servir dele e nisso nao se refere a seu inventor. Opdem-se ao comentdrio, porque
ndo se trata de um sentido primeiro a ser descoberto, mas se trata de formular proposicoes
novas. Mas ha mais: primeiro porque uma disciplina (como a medicina ou a botanica) é
feita de acertos e também de erros e ainda porque uma proposi¢ao ai deve responder “a
condicdes estritas e complexas e ndo somente a pura e simples verdade”.”” Dentro dos
limites de uma disciplina se reconhece proposicdes verdadeiras e falsas, mas, elas mesmas
devem se apoiar no verdadeiro para poderem diz o verdadeiro e o falso. Quer dizer,
somente se encontra no verdadeiro “obedecendo as regras de uma ‘politica’ discursiva que

devemos reativar em cada um de nossos discursos.”*

C) O terceiro grupo de procedimentos de controle dos discursos diz respeito
a rarefacdo do sujeito na fala: trata-se da imposi¢do de certo nimero de regras que
permitem qualificar certos individuos para pronunciar certos discursos e impedir outros por
falta de qualificacdo. Exemplo disso sdo os discursos religiosos, judicidrios, terapéuticos e
politicos. Foucault menciona ainda as sociedades de discurso, como a dos rapsddos; o
grupo doutrindrio (doutrina), que liga certos individuos entre si e exclui outros; e a
apropriagdo social do discurso, como a educacdo. Enfim, em todos estes procedimentos

temos a relacdo entre os saberes e os poderes como formas de sujeicao discursiva.

> Ibid., p. 27-8.

2 Ibid., p. 29. “O comentdrio limitava o acaso do discurso pelo jogo de uma identidade que teria a forma de
uma repeti¢do e do mesmo. O principio do autor limita esse mesmo acaso pelo jogo de uma identidade que
tem a forma da individualidade e do eu.”

3 Ibid., p. 31.

* Ibid., p. 35.
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Na verdade, estes dois ultimos grupos, de controle interno e do discurso ja
estavam, de certa forma, presentes na andlise arqueoldgica, mesmo a disciplina tem
similaridade com a episteme: a disciplina “é aquilo que é requerido para a construgdo de
novos enunciados”.”” Desta forma, “uma proposi¢do deve preencher exigéncias complexas
e pesadas para poder pertencer ao conjunto de uma disciplina”. E para uma proposicao “ser
declarada verdadeira ou falsa, deve encontrar-se, como diria M. Canguilhem, “no
verdadeiro”.*® O que estd em questdo aqui € a “condi¢do de emergéncia” do enunciado: €
por meio desta que ele pode ser enunciado e também para poder ser declarada verdadeira
ou ndo. E por isso que “Mendel dizia a verdade, mas ndo estava no verdadeiro”.”’ A sua
verdade era monstruosa para o seu tempo. Foi preciso mudar o plano dos objetos na
biologia para sua declaracido ser aceita. Enquanto Schleiden uns trinta anos antes pode
negar a sexualidade vegetal sem negar as regras da disciplina. Uma disciplina (como a
medicina ou a botanica) é feita de acertos e também de erros, mas no interior de
determinada disciplina uma proposi¢do deve responder “a condi¢des estritas e complexas e
ndo somente [para declarar] a pura e simples verdade”.?®

Dentro dos limites de uma disciplina se reconhece proposi¢des
verdadeiras e falsas, mas, elas mesmas devem se apoiar no verdadeiro para poderem dizer o
verdadeiro e o falso. Ainda que seja “sempre possivel dizer o verdadeiro no espaco de uma
exterioridade selvagem”, somente nos encontramos no verdadeiro quando obedecemos as
regras de sua condi¢do de possibilidade. Desta maneira, a disciplina € um principio de
controle da producdo do discurso: “a disciplina € um principio de controle da produgao do
discurso. Ela lhe fixa os limites pelo jogo de uma identidade que tem a forma de uma

N 2
reatualizacdo permanente das regras.” ?

Em suma, enquanto os dois ultimos procedimentos, de controle interno e do
discurso, ja estavam presentes na arqueologia, o primeiro, o de controle externo € novo,

pois estdo relacionados ao poder de controle. A novidade é, entdo, que Foucault retoma,

2 Ibid., p. 30.
2 Ibid., p. 34.
7 Ibid., p. 34-5.
* Ibid., p. 31.
* Ibid., p. 36.
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aqui, o tema que € a das condicdes de possibilidade do discurso, mas retirando-o do campo
exclusivamente discursivo procura remeté-lo a questao do poder.

E isto o que ele faz ao tomar o tema das “condi¢des” do discurso como
relacionado ao tema das condi¢des da aceitabilidade: esta € dada nao apenas pelas regras do
discursivo, mas a partir de um nexo saber-poder.”® Enfim, esta recolocacdo do discursivo
em relacdo ao poder e, mais precisamente, da relacdo do saber/verdade e do poder vai
ocupar um destaque ainda maior dentro da temdtica da vontade de verdade. E a partir desta
que ele articula o arqueoldgico e o genealdgico.

Mesmo os demais procedimentos de exclusdo externos__ de limitacdo e de
interdicdo __, apresentados acima, praticamente ndo ocupardo a atencdo de Foucault, eles,
alids, somente poderdo ser entendidos a partir o procedimento de vontade de verdade, este,
por sua vez, terd uma importancia cada vez maior na analitica genealdgica, constituindo
mesmo o seu nucleo.

A vontade de verdade estd na base de praticamente todas as andlises de
Foucault da década de setenta, forma o pano de fundo de Vigiar e Punir e é central em A
vontade de Saber. Mas, sobretudo, é a vontade de verdade que vai dar a questdo da critica
como histéria do presente os elementos para a pesquisa das condi¢des de emergéncia de
determinado sistema e da determinacdo de seus pontos de ruptura. E através da vontade de
verdade que o plano de um nexo saber-poder como um ‘“campo transcendental imanente”
adquire sentido. A vontade de verdade vai redefinir a forma de colocar as condi¢des de

possibilidade do saber na medida em que esta na base do jogo de producdo da verdade.

Foucault procura mostrar, entdo, como a vontade de verdade definiu e
possibilitou a instauracdo de um discurso verdadeiro neutro e separado do poder e da
arbitrariedade. Segundo ele, essa forma de discurso acompanha nossa histéria desde o
inicio. J4 na Grécia do século VI a.C. ocorreu a instauragdo do discurso verdadeiro por uma
separacdo do verdadeiro e do poder: nos poetas gregos desta época o discurso verdadeiro
era o discurso pronunciado por quem tinha o direito de fazé-lo e segundo o ritual
apropriado. O seu discurso fazia acontecer. Contudo, um século depois, a verdade do

discurso nao residia mais no que era ou fazia, mas no que dizia.

30 FOUCAULT, M. “Qu’est-ce que la critique?”, in Op. Cit., p. 49.
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Entre Hesiodo e Platdo estabeleceu-se uma determinada divisdo que separou o discurso
verdadeiro e o discurso falso; uma separagcdo nova, porque de agora em diante, o discurso verdadeiro

z

ndo € mais o discurso precioso e desejdvel, porque ndo € mais o discurso ligado ao exercicio do
31
poder.

O discurso a partir de Platdo procura estar além do poder: de agora em
diante, o discurso da verdade pode aparecer como um dizer neutro e isento de distor¢oes.
Esta separacdo dé entdo sua forma geral a vontade de saber do ocidente. A verdade é da
ordem daquilo que o discurso diz.

Essa forma geral, contudo, ndo cessou de sofrer modificacdes. A vontade de
verdade do século XIX ndo é mais aquela da Grécia classica: em lugar de ler, trata-se agora
de ver, em lugar de comentar, verificar. Enfim, trata-se da aplicagdo da técnica dos
conhecimentos. E “a histéria dos investimentos materiais, técnicos, instrumentais do
conhecimento.”” Além disso, a vontade de verdade apdia-se sobre os suportes
institucionais como praticas pedagodgicas, sistemas de edi¢do de livros, bibliotecas,
laboratérios. E também se apdia na forma como o saber é distribuido e atribuido na
sociedade.

Contudo, a vontade de verdade continuou operando em nossa sociedade. E
mais: enquanto, por exemplo, a interdi¢do e a rejeicdo foram se tornando mais fracas e
incertas em nossa sociedade, a vontade de verdade se fortaleceu cada vez mais e se tornou,
inclusive, o fundamento da interdicao e da separacdo. No entanto, afirma Foucault, € da
vontade de verdade que menos se fala em nossa sociedade.® A vontade de verdade procura
mascarar o que esta por trds deste jogo: o desejo e o poder. Aos nossos olhos ela é essa

forca doce, mas, em contrapartida, € a

prodigiosa maquinaria destinada a excluir todos aqueles que, ponto por ponto, em nossa histdria,
procuraram contornar essa vontade de verdade e recolocd-la em questdo contra a verdade, 14 justamente
onde a verdade assume a tarefa de justificar a interdi¢do e definir a loucura; todos aqueles, de
Nietzsche ag?rtaud e a Bataille, devem agora nos servir de sinais, altivos sem dudvida, para o trabalho
de todo dia.’

' FEOUCAULT, M. A Ordem do Discurso, p. 15.
2 Ibid., p. 16-7.

3 Ibid., p. 19.

* Ibid., p. 20-21.
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Ao fazer suas andlises girarem em torno da vontade de saber, Foucault esta
realizando a transposicdo do tema da Critica kantiana do conhecimento para o tema
também kantiano da critica como Aufkldrung. E esta a partir da perspectiva genealdgica de
Nietzsche. E a partir da idéia de vontade de verdade que se tratard de desenvolver a questio
das condi¢des de possibilidade da verdade e do poder. O saber ndo é independente do
poder, de tal maneira que se poderia exercer a critica com isencdo. De acordo com
Foucault, saber e poder estdo estruturados de maneira que um determina o outro e, como
afirma em Vigiar e Punir, “ndo € a atividade do sujeito de conhecimento que produziria um
saber, util ou arredio ao poder, mas o poder-saber, os processos ou as lutas que o
atravessam e que o constituem, que determinam as formas e os dominios € 0s campos
possiveis do conhecimento”. >

As condigdes de possibilidade do saber sdo entdo colocadas em relagdo a
questdo do poder, do nexo saber-poder.*® Serd preciso entender como se dé esta articulagio
saber-poder para, assim, definir as conseqiiéncias sobre a questdo critica. De forma a
entender como a questdo do poder estd implicada na questdo do saber, vejamos como a
questdo do poder se apresenta nas andlises foucaultianas. Foucault afirma que a questdo do
poder somente lhe interessou na medida em que esta foi uma necessidade de dar conta de
maneira mais detalhada da questdo do dizer a verdade, assim como da questdo do sujeito e
da verdade.’” Quer dizer, é porque a questdo da relacdo sujeito e verdade implicou na
questdo do poder, que Foucault procurou refletir sobre o poder e, entdo sobre a relacdo
saber-poder.

De acordo com o préprio Foucault, uma forma de procurar uma primeira
aproximacao dessa implicacdo € se perguntando qual foi lugar da filosofia nesses jogos de
saber-poder, isto €, nesses procedimentos de controle discursivo até o presente. A filosofia,

de acordo com as andlises de Foucault, teve seu papel ao propor: “uma verdade ideal como

lei do discurso e uma racionalidade imanente como principio de seu desenvolvimento,

¥ EOUCAULT, M. Vigiar e Punir, p. 27

3 EOUCAULT, M. “Qu’est-ce que la critique?” (Critique e Aufklirung) , p. 48-9.

37 FOUCAULT, M. “O Sujeito e o Poder”, in Dreyfus e Rabinow. Michel Foucault. Uma Trajetéria
filosdfica, p. 231, e também “Struturalisme e Pos-struturalisme”, in DE IV, p. 451.
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reconduzindo também toda uma ética do conhecimento que s6 promete a verdade ao
proprio desejo da verdade e somente ao poder de pensa’l—lal.”3 8

No entanto, assinala Foucault, a filosofia grega comeca pela violéncia, pela
exclusdo: primeiro pela expulsio do discurso poético, que era o discurso que “fazia
acontecer”. Depois, os sofistas foram excluidos. Desde entdo, o discurso tende a aparecer
como capaz de realizar “um certo aporte entre pensar e falar”.* Este aporte, no entanto, se
deu pela elisdo da realidade do discurso, pela separagdo entre o dizer a verdade e o poder. O
discurso tem se tornado apenas a manifestacdo da verdade do pensamento.

Foucault mostra entdo trés temas ou trés formas ligadas a elisd@o do discurso:
a do sujeito fundador (constituinte), que elide o discurso ao reaprender pela intui¢cdo o
sentido ja depositado ai antes de qualquer discurso; a da experiéncia origindria, que elide o
discurso atribuindo um sentido primitivo da verdade antes de todo discurso; e, da mediacdo
universal, que elide o discurso ao se elevar da singularidade para o conceito e, dai, permite
a consciéncia de si desenvolver toda a racionalidade. Em todas estas formas, o discurso do
verdadeiro procura justificar um fundamento fora da realidade politica que o anima. Pelo
sujeito constituinte, o discurso € s6 escritura (o sujeito funda as significagcdes mesmas); pela
experiéncia origindria, o discurso € leitura (interpretacdo); pela mediag¢ao universal, € troca
(das coisas pelas esséncias). Em cada uma dessas formas, o discurso ndo é sendo jogo de
signos, e, entdo, acaba se anulando em sua realidade por se inscrever na ordem do
significante.*” No fundo, todas essas formas procuram esquivar o jogo do acaso e do
acontecimento em que estd inserido o jogo discursivo.

Desta forma, se se quer analisar o discurso em seu jogo mesmo, € preciso,
tomar como tarefa enfrentar as trés formas de resisténcia de nosso pensamento: € preciso
questionar nossa vontade de verdade; restituir ao discurso seu cardter de acontecimento;
suspender, enfim, a soberania do significante.41

Uma anélise dessas, que trata do discurso em seu jogo mesmo, implica, por
uma questdo de método: um principio de inversdo (no lugar da fonte do discurso: autor,

disciplina, vontade de verdade, reconhecer o recorte, a rarefagdo do discurso mesmo). A

¥ EOUCAULT, M. A Ordem do Discurso, p. 45.
¥ Ibid., p. 46.
“ Ibid., p. 49.
“ Ibid., p. 51.
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aplicacdo deste principio de inversdo por sua vez implica: um principio de descontinuidade
(ndo hd nada por baixo dos discursos ou ndo ha por trds dos discursos um continuo
silencioso que sustenta a descontinuidade da superficie, mas apenas praticas discursivas
descontinuas e de superficie); principio de especificidade (0 mundo ndo tem significacoes
prévias que o discurso manifestaria, mas o discurso mesmo € um jogo, uma violéncia que
se faz as coisas); principio de exterioridade (n3o ha um nucleo interior e secreto ao
discurso, mas apenas condi¢des de possibilidade exteriores).*

Ora, uma andlise a partir destes principios deve utilizar como principio
regulador: a no¢do de acontecimento, que se opde a de criacdo; a de série, que se opde a de
unidade; a de regularidade, que se opde a de originalidade; e a de condi¢do de
possibilidade, que se opde a de significacdo. Em apresentando estas quatro nocgdes,
Foucault conduz o pensamento as praticas discursivas e estas ao seu proprio jogo: o
acontecimento e o acaso.”’ Que estatuto filosdfico, entdo, dar a esta nogcdo de

acontecimento?

Certamente o acontecimento ndo € nem substincia nem acidente, nem qualidade, nem
processo; o acontecimento ndo € da ordem dos corpos. Entretanto ele ndo é imaterial; é sempre no
ambito da materialidade que ele se efetiva, que € efeito; ele possui seu lugar e consiste na relacdo,
coexisténcia, dispersdo, recorte, acumulacdo, selecio de elementos materiais; ndo é o ato nem a
propriedade de um corpo; produz-se como efeito de e em uma dispersdo material. Digamos que a
filosofia do acontecimento deveria avangar na direcdo paradoxal a primeira vista, de um materialismo
incorporal.**

A nocio de acontecimento é central em Foucault. E uma nogio, que permite
operar suas andlises na superficie, lugar onde as singularidades emergem, sem recorrer a
um sujeito fundador ou a categoria do universal onde as diferencas se dissolvem na
identidade da esséncia. Como ele afirma, a no¢do de acontecimento pertence a ordem de
um “materialismo incorporal”.

O acontecimento como “materialismo incorpéreo” é uma nocao de origem

estGica. Conforme explica Deleuze, ** os estéicos distinguiam duas espécies de coisas: 0s

2 Ibid., p. 51-53.

“ Ibid., p. 57.

“ Ibid., p. 57-58.

* DELEUZE, G. Ldgica do Sentido. So Paulo: Perspectiva, 2005, pp. 5-12, e também BREHIER, E. La
Théorie des incorporels dans I’Ancien Stoicisme. Paris: Vrin, 1997, pp. 11-13. Sobre a relagdo de Foucault e
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corpos (e os estados de coisas) e os incorpéreos. Entdo, temos, de um lado, “os corpos, com
suas tensdes, suas qualidades fisicas, suas relacdes, suas acdes e paixdes € os ‘estados de
coisas’ correspondentes. Estes estados de coisas, acdes e paixdes, sdo determinados pelas
misturas entre os corpos.” Os corpos e estados de coisas seria no limite uma unidade: na
profundidade de seu ser seria [a unidade da] forca. Neste nivel, os corpos e estados de
coisas somente t€m um tempo, o presente. “S6 os corpos existem no espago e so o presente
no tempo”. Entre os corpos ndo ha causas e efeitos, pois estdo entrelacados uns com 0s
outros, afetando se mutuamente. Na extensdo do presente cosmico, a unidade das causas € o
Destino. Estas causas de uns para com os outros se dd ao nivel dos corpos e estados de
coisas, mas, estas seriam causas de que? Deleuze explica que aqui aparece uma causa de
natureza completamente diferente: pois os efeitos ndo sdo corpos. Os efeitos sdo
“incorporais”. “Nao sdo coisas ou estados de coisas, mas acontecimentos. Nao sao
substantivos ou adjetivos, mas verbo. (...) Nao sdo presentes vivos, mas infinitivos: Aion
ilimitado, devir que se divide ao infinito em passado e futuro, sempre se esquivando do
presente.” % Os acontecimentos sdo expressos pelo infinitivo, mas o que hd de mais
essencial num corpo do que crescer, diminuir, ser cortado, uma planta verdejar etc? 47 Ora,
os estdicos operam uma cisdo da relac@o causal liberando o acontecimento como efeito de
superficie, mas este ndo € efeito de uma causa profunda, nem causa dos efeitos entre si na

superficie: eles seriam uma quase-causa, como explica Deleuze:

[os estbicos] remetem as causas as causas e afirmam uma ligagdo das causas entre si
(Destino). Remetem os efeitos aos efeitos e colocam certos lagos dos efeitos entre si. Mas ndo o fazem,
absolutamente, da mesma maneira: os efeitos incorporais ndo sao jamais causas uns em relacdo aos
outros, mas somente ‘quase-causas’, segundo leis que exprimem talvez em cada caso a unidade relativa
ou a mistura dos corpos de que dependem como de suas causas reais. Tanto que a liberdade se vé salva

Deleuze com o estoicismo: BENATOUIL, Th. “Dos usos del estoicismo: Deleuze y Foucault” in GROS, F. e
LEVY, C. Foucault y la filosofia antigua. Buenos Aires: Ediciones Nueva Vision, 2004. pp. 13-40.
 “DELEUZE, G. Légica do Sentido, p.7.

47 DELEUZE, G.Logica do Sentido, pp. 5-6. Ha uma referéncia muito esclarecedora sobre tal tema no texto
de Deleuze: é a passagem tirada de E. Bréhier, que diz: “Quando o escalpelo corta a carne, o primeiro corpo
produz sobre o segundo ndo uma propriedade nova, mas um atributo novo, o de ser cortado. O atributo ndo
designa nenhuma qualidade real..., € sempre ao contrdrio expresso por um verbo, o quer dizer que ndo é um
ser, mas uma maneira de ser... Esta maneira de ser se encontra de certa forma no limite, na superficie de ser e
ndo pode mudar sua natureza: ela ndo ‘a bem dizer nem ativa nem passiva, pois a passividade suporia uma
natureza corporal que sofre uma acdo. Ela € pura e simplesmente um resultado, um efeito néo classificavel
entre os seres... (Os Estdicos distinguem) radicalmente, o que ninguém tinha feito antes deles, dois planos de
ser: de um lado o ser profundo e real, a forca; de outro, o plano dos fatos, que se produzem na superficie do
ser e instituem uma multiplicidade infinita de seres incorporais” BREHIER, E. La théorie des incorporels
dans I’Ancien Stoicisme, p.p 11-13. .
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de duas maneiras complementares: uma vez na interioridade do destino como ligacdo das causas, outra
na exterioridade dos acontecimentos como lagos dos efeitos.*®

Esta noc¢do de acontecimento como efeito de superficie, liberadas da
concepgao tradicional de causa € central nas andlises efetuadas por Foucault. Pela nocdo de
acontecimento, efeito de superficie, ele pode analisar o jogo das séries, constitutivo das
coisas a partir de uma relacdo complexa, de coexisténcia e ruptura, com outras séries sem
precisar recorrer a um sentido mais profundo e substancial que as estaria influenciando. As
relacdes analisadas por Foucault sdo as de superficie. As séries que se articulam na
superficie descrevem uma singularidade diferencial em relacdo a outras séries, pois, se, por
um lado, um mesmo acontecimento se constitui de séries homogéneas, por outro, essas
séries sao diferenciadas, descontinuas em relacdo as outras articulagdes de séries. Dai
ainda, é preciso ter em conta a idéia, que ja estava presente na arqueologia e continua aqui,

de que esta descontinuidade dos acontecimentos nao é da ordem

de uma sucessdo de instantes do tempo nem da pluralidade dos diversos sujeitos pensantes;
trata-se de cesuras que rompem o instante e dispersam o sujeito em uma pluralidade de posicdes e de
fungdes possiveis. Tal descontinuidade golpeia e invalida as menores unidades tradicionalmente
reconhecidas ou as mais facilmente contestadas: o instante e o sujeito. E, por debaixo deles,
independentemente deles, é preciso conceber entre essas séries descontinuas relagdes que ndo sio da
ordem da sucessdo (ou da simultaneidade) em uma (ou vdrias) consciéncia; € preciso elaborar __ fora
das filosofias do sujeito e do tempo__ uma teoria das sistematicidades descontinuas.*’

Portanto, trata-se de desconstituir a unidade de um sujeito e de uma
temporalidade que assegurariam a unidade das séries. E, se cada uma dessas séries
discursivas e descontinuas tem a sua regularidade, esta nao € da ordem da causalidade
mecanica, mas da ordem da casualidade. Elas se constituem na exterioridade das relagdes
diferenciais com outras articulagdes. Todo esse trabalho de devolver o discurso a sua
realidade de acontecimento aleatério consiste, fundamentalmente, em introduzir na raiz do

pensamento o acaso, o descontinuo e a materialidade incorporea.

“® DELEUZE, G. Légica do Sentido, p. 8.
“ FOUCAULT, M. A Ordem do Discurso, p. 58-59. (itdlico nosso)
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Em outras palavras, trata-se de colocar na filosofia a relacdo do acaso e do
pensamento.50 Desta maneira, a tarefa da filosofia, afirma Foucault, serd “distinguir os
acontecimentos, diferenciar as redes e os niveis a que pertencem e reconstituir os fios que
os ligam e que fazem com que se engendrem, uns a partir dos outros.” ' Ora, estas questdes
eram bem as da arqueologia, mas, nesta, eram tratadas exclusivamente no plano do
discursivo, agora elas sdo retomadas e retrabalhadas em termos de genealogia das relacdes

de forca.
2. Vontade de Verdade e Genealogia do poder

De maneira a apreendermos como o tema da vontade de verdade e a noc¢do
de acontecimento estdo implicados um no outro nas andlises genealdgicas, vejamos o texto
foucaultiano “Nietzsche, a genealogia e a histéria”.”> Este texto descreve bem como estas
questdes sao recolocadas a partir de um trabalho genealégico. De acordo com este texto, a
genealogia ndo descreve géneses lineares como a histéria nem procura apreender o
desdobramento meta-histérico ou teleolégico que estariam por trds dos acontecimentos. A
genealogia se opde a pesquisa da origem.

Foucault observa que existem em Nietzsche dois empregos da palavra
Ursprung. Num sentido, ela é empregada alternadamente com outros termos como
Entstehung e Herkunft, entre outros. Mas, hd um emprego marcado, em que o termo
Ursprung tem o sentido de origem, de fundamento origindrio da metafisica, ou da religiao

(em referéncia ao além). Muitas vezes, Nietzsche emprega também Ursprung com um

%% Comentando a Légica do Sentido, de G. Deleuze, Foucault afirma: “O pensamento tem a pensar aquilo que
o forma, e se forma do que ele pensa. ... o pensamento diz o que ele é. ... Que o pensado forme o pensamento
implica... uma dupla dissociagcdo: a de um sujeito central e fundador, ao qual ocorreriam, de uma vez por
todas, os acontecimentos, enquanto ele desdobraria em torno dele significagdes; e a de um objeto, que seria o
foco e o lugar de convergéncia das formas que se reconhecem e dos atributos que se afirmam. E preciso
conceber a linha infinita e reta que, longe de conter em si 0s acontecimentos, como um fio os seus nds, corta a
cada instante e o recorta tantas vezes que qualquer acontecimento parece a0 mesmo tempo incorpéreo e
infinitamente multiplo: é preciso conceber ndo o sujeito sintetizante-sintetizado, mas essa intransponivel ...
fenda do Eu e série de pontos significantes [que] ndo formam essa unidade que permitiria a0 pensamento ser
a0 mesmo tempo sujeito-objeto; mas eles proprios sdo o acontecimento do pensamento € o incorpdreo do
pensado, o pensado como problema (multiplicidade de pontos dispersos) e o pensamento como mimica
(repeti¢do do modelo).” p. 240. E um pouco mais adiante diz: “Pensamento-acontecimento tdo singular
quanto um lance de dados; pensamento-fantasma que ndo procura o verdadeiro, mas repete o pensamento.”
FOUCAULT, M. Theatrum Philosophicum, in Ditos e Escritos, 11, p. 240-241.

3t FOUCAULT, M. “Verdade e Poder’, (1977) in FOUCAULT, M. Microfisica do Poder, pp. 4-5.

2 FOUCAULT, M. “Nietzsche, a Genealogia e a Histéria.”(1971) in Microfisica do Poder, p. 15-37.
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sentido depreciativo. Enfim, o emprego de Ursprung como origem tem o sentido de marcar
a posicdo da metafisica. No entanto, o outro sentido de Ursprung, quando empregado ao
lado de Entstehung e de Herkunft, ndo remete a origem. Em a Genealogia da Moral,
Nietzsche emprega o termo Ursprung e Herkunft como intercambidveis e este emprego
procura marcar posi¢do contra o pensamento metafisico questionando os trés sentidos de
origem que a sustentam e a tradi¢do se utiliza:

Primeiro, € a critica da no¢do de esséncia: a genealogia tem o cuidado de
ouvir a histéria e ndo a metafisica e dai ela apreende atrds das coisas ndo a sua identidade,
sua esséncia sem data, mas “algo inteiramente diferente”: trata-se de fazer aparecer “o
segredo que elas sdo sem esséncia, ou que sua esséncia foi construida peca por peca a partir
de figuras que lhe eram estranhas”.>> Quer dizer, sob a racionalidade e as esséncias, a
genealogia mostra que estd acaso, a dispersao.

Em segundo lugar, a metafisica faz acreditar que no comeco (origem) as
coisas se encontravam em estado de perfeicdo: que “a origem estd sempre antes da queda,
antes do corpo, antes do mundo e do tempo (...) Mas, a genealogia mostra que o comego
histérico é baixo. Nao no sentido de modesto ou de discreto (...), mas de derrisério.”>*

Enfim, em terceiro lugar, a origem quer fazer crer que a origem dos fatos € o
lugar da verdade, ponto recuado e anterior a todo conhecimento positivo, mas a genealogia
tem o cuidado de mostrar que a verdade tem uma histéria: e que esta € uma “espécie de erro
que tem a seu favor o fato de ndo poder ser refutada.”

A genealogia ndo busca a origem na alta metafisica negligenciando os
episddios da histéria, ao contrdrio, trata-se de espreitar os acontecimentos mais
insignificantes para fazer aparecer as tramas que conduziram o desenrolar do discurso
filosofico. Ela se atém a superficie dos acontecimentos e nao ao que poderia estar por baixo
ou no principio para além das tramas mesmas. Assim, em lugar da esséncia, da perfeicao e
da verdade que estariam num principio distante e purificado, ela faz aparecer o casual, a
baixeza do golpe e o erro que se impde como opinido dominante.

Como, entdo, a genealogia faz isto? O que define a pesquisa genealdgica é

mais o sentido de origem como Entstehung e Herkunft do que Ursprung.

3 Ibid., p. 18.
> Ibid., p. 18.
> Ibid., p. 19.
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7z

Herkunft é a proveniéncia: é a ligacdo entre aqueles que pertencem ao
mesmo grupo ou classe. Mas, ndo se trata de forma alguma de encontrar a semelhanga de
um individuo e o seu grupo: ndo € algo da categoria da semelhanca. Antes, trata-se de
encontrar todas as marcas diferentes, todas as marcas singulares que se entrecruzaram no
acontecimento para constituirem entdo uma rede dificil de desembaragar. Sdo os comecos
inumerdveis que permite dissociar a unidade que se pensava estar na origem.56 A
proveniéncia permite ainda fazer aparecer sob a unidade aparente de um cariter a
proliferacao dos acontecimentos que o formaram. Mas ndo se trata de refazer a grande
continuidade que perpassaria o tempo. Nao se trata de refazer a continuidade para além da
dispersdo. Ao contrdrio, trata-se “manter o que se passou na dispersao que lhe é prépria”.57
O corpo e o que estd relacionado a ele é o lugar da Herkunft: “o corpo € a superficie de
inscricdes do acontecimento”.”® A andlise da proveniéncia estd no ponto de articulacdo do
corpo com a histdria.

Ja Entstehung é a emergéncia, o ponto de surgimento; da entrada em cena
das forcas. Seria errado procurar nela uma finalidade. A pesquisa da emergéncia indica na
origem a situacdo adversa e a luta para se diferenciar e escapar da degenerescéncia. Ela € a
interrupgdo, “é a regra que permite que seja feita violéncia a violéncia.” Como a
emergéncia se dd sempre em um determinado campo de forgas, a genealogia procura
restabelecer os diversos sistemas de submissdo: “ndo a poténcia antecipadora de um
sentido, mas o0 jogo casual das dominacdes”.”® A emergéncia é um ndo-lugar: é o intersticio
onde ninguém ¢é responsavel pelo seu surgimento.

Proveniéncia e emergéncia invertem a relacdo de causalidade na pesquisa da
histéria. Na concepg¢do tradicional a causa € tomada num sentido piramidal: ela remete a
multiplicidade dos fendmenos a uma origem unica, mais verdadeira e mais essencial. A
genealogia inverte esta relacdo: ela apreende o efeito como uma singularidade e, a partir
deste, procura tracar a sua genealogia, que se ramifica em inumerdveis comecgos até se

dissociarem: desta forma ela mostra que a origem se perde nas tramas mais diversas e de

% Ibid., p. 20.
T Ibid., p. 21.
¥ Ibid., p. 22.
¥ Ibid., p. 23.
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todos os tipos. Enquanto a causalidade tradicional permite apagar as contingéncias e as
tramas que a formaram relacionando uma singularidade a sua espécie geral ou a sua
esséncia, e, entdo, a um principio mais verdadeiro do qual o superficial e contingente
seriam apenas aparéncia, a genealogia, por sua vez, trabalha na superficie, com o
contingente, que € onde as tramas se mostram em todas as suas cores e, dai, procura definir
as diversas origens, as tramas que sdo tecidas num jogo de casualidade e que permite
revelar o momento da luta e do golpe pelo qual ela emerge. Foucault ja havia trabalhado na
arqueologia com a nocdo de acontecimento, efeito de superficie e da casualidade do
discursivo, agora ele a toma no contexto da genealogia.

A genealogia, como pesquisa da emergéncia e da proveniéncia, se opde a
pesquisa da verdade da histdria tradicional. A genealogia, inclusive, ¢ também denominada
Wirkliche Historie: historia efetiva. A Wirkliche Historie tem o sentido histérico. O sentido
historico reintroduz o devir na histéria e mostra o limite do conhecimento. Temos no
sentido historico tré€s usos, 0s quais permitem colocar em questao o pensamento metafisico
da busca da esséncia, da perfeicdo e da verdade: pois, é destruidor da realidade (da
esséncia), se opondo a histéria reminiscéncia; € destruidor da identidade e da continuidade,
questionando a tradi¢do; e € destruidor da verdade, se opondo a histéria como
conhecimento do verdadeiro. O sentido histérico procura libertar a histéria do modelo
metafisico (transcendental) e antropoldgico. Ele faz aparecer o casual, a descontinuidade, a
singularidade do acontecimento. Trata-se, enfim, de devolver a histéria ao devir.

Devolver a histéria ao devir e ao acaso da luta € fazer de toda interpretacao

apenas mais uma interpretacao.

Mas, se interpretar € se apoderar por violéncia ou sub-rep¢do, de um sistema de regras que
ndo tem em si significacdo essencial e lhe impor uma direcdo, dobrd-lo a uma nova vontade, fazé-lo

z

entrar em outro jogo e submeté-lo a novas regras, entdo o devir da humanidade é uma série de
. ~ . 60
Interpretacgoes.

O genealogista sabe que seu olhar € situado e que ele, por isso mesmo, ndo
esconde que sua interpretacdo € apenas mais uma interpretacdo, que interpretar é fazer
violéncia a violéncia e ele também estd neste jogo. Trata-se de um jogo de saber-poder que

¢ definido por uma determinada vontade de verdade.

% Ibid., p. 26.
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Apesar da importancia da no¢do de vontade de verdade em seus trabalhos
genealdgicos, Foucault em nenhum lugar de seus textos procura dar uma defini¢cdo mais
precisa do que ele quer indicar com este termo “vontade de saber”.®' De qualquer forma,
parece que esta ndo tem o sentido que tinha em Nietzsche, conforme ele mesmo,
posteriormente, dd a entender ao diferenciar sua leitura a respeito do filésofo alemdo
daquela de Deleuze: segundo Foucault, o Nietzsche que lhe interessou foi o da vontade de
verdade e da descontinuidade e ndo o da vontade de poder e do desejo.”* O problema é que
uma nog¢ao de desejo poderia reintroduzir a continuidade, quando ele sempre procurou
trabalhar com a concep¢ao de descontinuidade, que constitui um dos pontos centrais para

sua concepg¢ao de pensamento da diferenca.

De qualquer maneira, podemos fazer uma aproximacao para tentar apreender
o tema da vontade de verdade a partir de um texto (conferéncia) foucaultiano do inicio dos
anos setenta: A Verdade e as Formas Juridicas.®> Neste texto, Foucault afirma que sua
pesquisa a partir de entdo (genealdgica) sé tem sentido se relacionada ao nome de
Nietzsche. Neste, segundo a leitura foucaultiana, se faz a anélise histérica da formagdo do
sujeito sem nunca admitir a preexisténcia de um sujeito de conhecimento. Foucault 1€
Nietzsche tomando-o como ponto para a critica do kantismo: € a critica a idéia de que o
sujeito de conhecimento preexiste ao tempo e ao espaco. Nietzsche, de acordo com
Foucault, afirma que o conhecimento € uma invenc¢ao (Erfindung). Quando ele diz invengao
¢ para distingui-la de origem (Ursprung). De acordo com a leitura foucaultiana, pode se
encontrar em Nietzsche inimeros textos onde isto € atestado. De qualquer forma, a
invencdo para Nietzsche €, por um lado, uma ruptura, o momento de sua emergéncia, e, por
outro, ela tem um comeco baixo, uma proveniéncia mesquinha. Poesia, religido e
conhecimento foram inventados. Dizer que o conhecimento foi inventado € dizer que ele

ndo tem origem, que ele ndo estd inscrito na natureza humana. O conhecimento ndo € um

" No curso de 1970-71, “A Vontade Saber” afirma que se tratava de constituir pouco a pouco uma
“morfologia da vontade saber”, mas ndo encontramos ai maiores esclarecimentos além de referéncias a dois
modelos opostos: o de Aristdteles e o de Nietzsche. Para o primeiro o desejo de conhecer é universal e
natural, para o segundo, o conhecimento € uma invengdo. FOUCAULT, M. Resumo dos Cursos do College de
France. (1970-1982), p.13-14.

62 FOUCAULT, M. ‘Estruturalismo e Pés-estruturalismo”, in Ditos e Escritos, 11, p. 322.

%3 Trata-se da conferéncia pronunciada na PUC-Rio em 1973, intitulada A Verdade e as formas Juridicas.
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instinto natural humano. Contudo, se o conhecimento ndo € um instinto, ele tem relagao
com os instintos: ele € o resultado do jogo e do compromisso entre os instintos. Portanto, o
conhecimento ndo € o resultado de um refinamento dos préprios instintos. O conhecimento
€ o resultado de superficie dos embates e compromissos dos instintos. Assim, o
conhecimento € contra-instintivo.

Mas, além de ndo ser natural, o conhecimento nem sequer tem relacdo com o
mundo a conhecer. Para Kant, “as condi¢des da experiéncia e as condi¢cdes do objeto da
experiéncia eram idénticas”. Contudo, para Nietzsche, como diz Foucault, “em termos
rigorosamente kantianos, seria necessario dizer que as condi¢des de experiéncia e as
condi¢des do objeto de experiéncia sdo totalmente heterogéneas.”64 Na Gaia Ciéncia,
paragrafo 109, se 1€ que “o cardter do mundo € o de um caos eterno; ndo devido a ausé€ncia
de necessidade, mas devido a auséncia de ordem, de encadeamento, de formas de beleza e
de sabedoria”. E completa Foucault, “o mundo ndo procura absolutamente imitar o homem,
ele ignora toda lei... E contra um mundo sem ordem ... que o conhecimento tem de lutar.
Nao hd nada no conhecimento que o habilite, por um direito qualquer, a conhecer esse
mundo”.®’ Assim como ndo h4 uma continuidade entre instinto e conhecimento, também
ndo hd continuidade entre o conhecimento e as coisas a serem conhecidas. Em outras
palavras, o conhecimento somente pode ser uma violacdo das coisas: portanto, tudo o que
ha sdo relacdes de poder.

De Descartes até hoje, a tradicdo filosofica tem procurado assegurar a
unidade do sujeito humano na “continuidade que vai do desejo ao conhecer, do instinto ao
saber, do corpo a verdade. Tudo isto assegura a existéncia do sujeito.”66 Contudo, na
medida em que o conhecimento € apenas efeito de superficie do jogo dos instintos, a
existéncia de uma unidade do sujeito e mesmo da existéncia de um sujeito, perde sentido.

Mas, o que significa toda essa inversao nietzscheana, pergunta Foucault? Ele
toma, entdo, o pardgrafo 333 da Gaia Ciéncia, onde Nietzsche pergunta, “Que significa
conhecer?” Neste pardgrafo, hd uma referéncia a um texto de Spinoza que opunha
intelligere, compreender, a ridere, lugere, detestari. Spinoza dizia que se quisermos

compreender as coisas em sua verdade “é preciso que nos abstenhamos de rir delas, de

o4 FOUCAULT, M. A Verdade e as Formas Juridicas, p. 17.
% Ibid., p. 18.
% Ibid., p. 20.
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deplora-las ou de detesta-las. Somente quando estas paixdes se apaziguam € que podemos
enfim compreender. Nietzsche diz que isto ndo somente nio é verdade, mas € exatamente o

‘- 67
contrério o que acontece.”

Pois, para Nietzsche, compreender nada mais é que o resultado
de um jogo entre rir, deplorar e detestar. Somente compreendemos porque hd estas trés
paixdes: o rir, o deplorar e o detestar. Essas paixdes ou impulsos sdo formas nao de se
aproximar dos objetos e de se identificar com eles, mas, antes de se manter distante deles:
sdao formas de se diferenciar deles, de se proteger deles pelo riso, de desvalorizd-lo e
destrui-lo pelo 6dio. Entdao por trds do conhecimento hd uma vontade obscura de se
diferenciar do objeto.

Ora, rir, deplorar e detestar sao impulsos da ordem das maés relagdes: quer
dizer, na raiz do conhecimento estd um impulso de oposicao ao objeto do conhecer, logo, o
conhecer nao € o resultado do apaziguamento das paixdes, mas do confronto entre elas. Nao
hd no conhecimento uma adequac¢do ao objeto: o que hd é uma relacdo de forcas, de
dominacdo. Neste sentido, Nietzsche estd em contraposi¢do a tradicao filoséfica ocidental:
uma vez que no centro desta tradicdo sempre esteve o amor, a unidade, sendo Spinoza
quem levou esta concepcao mais longe. Nietzsche subverte esta tradicao e coloca na raiz do
conhecimento a relacdo de poder.®®

Foucault afirma, entdo, que se quisermos compreender o que € o
conhecimento deveremos apreender quais sdo as relacdes de poder que estdo por trds do
conhecimento dos homens. Uma andlise deste tipo reintroduz a pesquisa de “uma histéria
politica do conhecimento, dos fatos do conhecimento e do sujeito do conhecimento.”®

Foucault explica que retoma Nietzsche ndo tanto para dizer que toda esta
concepg¢do de conhecimento se encontra exatamente, como ele expds, no filésofo alemao,
mas para indicar a partir dai um modelo para uma andlise de uma histéria da politica da
verdade, que, de fato, esta sim estaria 14. Assim, o conhecimento ndo é uma faculdade nem
uma estrutura universal: essas sdo apenas da ordem do resultado, do acontecimento, do
efeito de superficie. De acordo com Foucault, o perspectivismo nietzscheano nido é uma

mistura de kantismo e empirismo: uma combinacdo da estrutura do conhecimento com o

corpo humano. Se fosse assim, o pensamento nietzscheano estaria repetindo o paradoxo do

7 Ibid., p. 20.
% Ibid., p. 22.
% Ibid., p. 23.
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empirico e do transcendental da analitica da finitude, que ele denunciava no capitulo IX de
As Palavras e as Coisas. Antes, o conhecimento € perspectivo por que ¢ uma relagdo

estratégica no interior de uma relagdo de poder.

O cardter perspectivo do conhecimento ndo deriva da natureza humana, mas sempre do
cardter polémico e estratégico do conhecimento. Pode-se falar do caréter perspectivo do conhecimento
porque hd batalha e porque o conhecimento é o efeito dessa batalha.”

O cardter perspectivo do conhecimento coloca assim o saber no interior de
um campo de relacdes de poder, dai o cardter sempre polémico e estratégico do tema do
saber ou da verdade. Saber e poder estdo implicados um no outro e ndo € possivel separa-
los. Desta forma, a leitura de Foucault do perspectivismo nietzscheano, como um jogo
estratégico do saber-poder, nos permite situar o sentido foucaultiano da vontade de verdade
no contexto do seu trabalho. A vontade de verdade constitui-se, assim, num campo

“transcendental” imanente de determinado nexo saber-poder.

Vemos, assim, como Foucault procura conectar os temas que ja o ocupavam
na arqueologia, como acontecimento, descontinuidade e singularidade diferencial, com a
pesquisa da genealogia.”' Podemos dizer que Foucault quer manter a pesquisa no campo da
imanéncia das singularidades diferenciais, e isto sem cair numa pesquisa apenas empirica,
factual, pois trata-se de fazer a histéria das condi¢des nas quais as relacdes de poder
integram relacdes diferenciais de forca. Quer dizer, trata-se para ele de determinar a
singularidade que emerge numa espécie de campo “transcendental imanente” de forgas: tal
como o a priori histérico, episteme ou arquivo na arqueologia, temos agora o nexo saber-

poder, a vontade verdade etc na genealogia.
3. Critica e Aufkldrung
Aqui se coloca, entdo, o papel da critica, de qual o significado da retomada

da Aufkldrung neste campo de relacdes estratégicas e que constitui o outro lado do projeto

foucaultiano para a década de setenta.

" Ibid., p. 25.
7 FOUCAULT, M. “Qu’est-ce que la critique?”, in Op. Cit., p. 50.
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Como dissemos no inicio deste capitulo, Foucault retoma Kant e a questdao da
critica em seus trabalhos genealdgicos da década de setenta, contudo, esta critica ndo é mais
diretamente a da Critica dos limites do conhecimento (Critica da Razdo Pura), e mais a da
Auflkdrung. A questdo da critica se coloca agora em relagdo a questao do poder e, portanto,
entra em conexdo com a genealogia, pois, conforme Foucault mesmo tinha definido, a linha
de seu trabalho parte de dois conjuntos: um conjunto critico, que procura colocar em
pratica o principio da inversdo: pelo qual se trata de procurar cercar os procedimentos da
exclusdo, da limita¢do e da apropriacdo do discurso (rarefagdo); mostrar como se formaram
e em que jogo estavam inseridos, e que estes eram, por fim, tomados em relacdo a vontade
de verdade. Ora, estes procedimentos, e de maneira particular, a vontade de verdade,
remetem ao outro conjunto: o genealogico, pelo qual se trata de colocar em prética a
maneira como se formaram e se transformaram, com ou apesar do apoio desses sistemas ou
procedimentos de coer¢do, as séries de discursos, isto €, a genealogia trata da formagdo
efetiva dos discursos. Inclusive, afirma ele que os conjuntos critico e genealdgico ndo sao
nunca inteiramente separéveis.72 Dessa forma, trata-se de tomar a critica, justamente, no
interior das relagdes de poder e ndo contra “o poder”. Esta € a critica que esta presente na

Aufkldrung. Vejamos como esta se coloca.

Sobre o tema da critica como Aufldirung, Foucault explica no texto de 1978,
“Qu’est-ce que la critique?” (Critique et Aufkldrung), que a questao da critica € um projeto
que ndo cansa de se formar e de se prolongar nos confins da filosofia: préximo dela e, ao
mesmo tempo, contra ela, e em direcao talvez de toda filosofia possivel que estd por vir.”?

Ele relaciona, entdo, a critica a uma atitude que antecede mesmo a Kant,
tendo seu aparecimento no ocidente se dado por volta dos séculos XV e XVI. Para fazer a
histéria desta atitude critica, Foucault afirma que hd alguns caminhos possiveis. Ele
escolheu o caminho que tem relacdo com a pastoral cristd, na medida em que a Igreja crista

desenvolveu uma atividade especificamente pastoral, estranha a cultura antiga, pela qual

cada individuo, independentemente de idade ou status, deveria ser governado e se deixar

" FOUCAULT, M. A Ordem do Discurso, p. 66.
¥ FOUCAULT, M. “Qu’est-ce que la critique?”, p. 36.
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governar por toda sua vida e em todos os detalhes de suas acdes, para o bem de sua
salvacdo. A pastoral estabelece, portanto, uma relacdo de estrita obediéncia. Nesta relacdo
de governo como obediéncia se estabelece uma tripla relacdo com a verdade: a verdade
como dogma; como modo de conhecimento da verdade particular dos individuos e, pelo
qual, o individualiza; o acesso a verdade implica certas técnicas como o exame, a confissao
etc. Ora, ja fazia séculos que a Igreja cristd vinha desenvolvendo uma arte de governar os
homens, mas, esta arte de governar os homens, ainda antes mesmo da Reforma, vai sofrer
um duplo deslocamento e disseminacao: primeiro, através de uma laicizagao, ela espalha-se
por toda a sociedade civil e, segundo, ela se dissemina ainda por varios dominios da vida:
governo das criangas, dos pobres, dos mendigos, da familia, do exército, das cidades, dos
Estados, do proprio corpo, da propria alma. A partir dai se desenvolve uma arte pedagogica,
uma arte politica, uma arte econdmica.

De acordo com Foucault, por volta do século XV no ocidente aparece
relacionada a esta arte de “como governar”’, uma arte de “como ndo ser governado.”
Nao se trata da questdo de como ndo ser governado absolutamente, mas de ndo ser
governado desta maneira tal, em vista de tal principio ou em funcdo de tais objetivos etc.”*
E, dessa forma, que se forma uma atitude critica. Foucault procura, entdo, assinalar alguns
pontos de ancoragem histdrica para a formagao desta atitude critica.

Primeiramente, a atitude critica de ndo ser governado dessa maneira tal ou
tal, forma-se em rela¢do a autoridade da Igreja, ao magistério da Escritura: ndo querer ser
governado desta forma era procurar uma outra relagdio com o texto sagrado que nao
passasse pelo ensinamento da autoridade eclesidstica. Tratava-se de estabelecer uma outra
relacdo com a verdade do texto sagrado: assim, de Wycliffe a Pierre Bayle a critica €
essencialmente biblica.

Segundo, a atitude critica aparece como forma de se opor a obediéncia ao
governo do monarca, do magistrado, do educador: a critica se volta, entdo, ao direito
natural como uma lei mais fundamental para questionar a injustica e a ilegitimidade de tal

ou tal governo. Esta é uma critica essencialmente juridica.

™ Ibid., p. 38.
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Terceiro, é ndo aceitar como verdadeiro o que uma autoridade quer impor:
isto implica uma rela¢do consigo mesmo, uma metodologia pela qual se trata de buscar a
verdade pela ciéncia.

Desta maneira, se estabelece todo um jogo entre a arte de governar e a de
nao ser governado que define a prépria cultura ocidental. A critica se torna o centro que ata
a relacdo entre o poder, a verdade e o sujeito. Se, por um lado, a arte de governar tratou de
assujeitar os individuos pelos mecanismos de poder em torno da verdade, a critica é,

justamente,

o movimento pelo qual o sujeito se d4 o direito de interrogar a verdade sobre os efeitos de
poder e o poder sobre os discursos de verdade, entdo, a critica € a arte da inservidao voluntdria, a da
indocilidade refletida. A critica teria, essencialmente, por fun¢do o desassujeitamento no jogo do que se
poderia chamar, em uma palavra, a politica da verdade.”

Dessa leitura sobre a atitude critica, Foucault aproxima a tarefa que ele se
propoe fazer da Aufkldrung kantiana. No texto “Resposta a pergunta: o que € o [luminismo
(Esclarecimento)?,’® Kant define a Aufkldirung como a saida da humanidade do estado de
menoridade a que estava submetida. Esta menoridade seria devido a uma certa
incapacidade da humanidade fazer uso de seu préprio entendimento sem a dire¢do de um
outro. Esta dependéncia é mantida pelo excesso de autoridade e a falta de decisdo e de
coragem (sapere aude).”’ Desta forma, a Aufklirung se torna uma questio politica.
Foucault lembra que as trés formas de autoridade que sdo colocadas em foco no texto
kantiano sdo, justamente, a religido, o direito e a ciéncia.”®

Contudo, € interessante que em relacdo a Aufkldrung, Kant, de acordo com
Foucault, pensa a critica da maneira semelhante ao que ele diz do saber: “sabes bem até
onde podes saber? raciocinas tanto quanto podes, mas sabes bem até onde tu podes

raciocinar sem perigo?””’ Assim, a respeito da Aufklirung, conforme a leitura foucaultiana,

” Ibid., p. 39.

® KANT, E. “Resposta 2 pergunta: o que é o Iluminismo?” in KANT, E. Textos Seletos. Petrépolis: Vozes,
1995. Sobre a menoridade e a atonomia em Kant: FOUCAULT, M. “Qu’est-ce que la critique?”, p. 40 e
FOUCAULT, M. Le Gouvernement de Soi et des Autres, 1, Lecon du 5 Janvier 1983, pp. 3-39.

""KANT, Idem, p 11.

® FOUCAULT, M. “Qu’est-ce que la critique?”, p. 40.

" Ibid., p. 41. No final do texto “Resposta 2 pergunta: o que é o Iluminismo [Aufklirung]?”, Kant, coloca em
questdo o dito do déspota esclarecido: “raciocinai tanto quanto quiserdes e sobre o que quiserdes; mas
obedecei!” (p. 18). O que constitui, de acordo com Kant, um estranho paradoxo, pois, um governo esclarecido
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a critica em Kant seria, entdo, menos sobre o que empreendemos com mais coragem do que
a idéia que nds nos fazemos de nosso conhecimento e dos seus limites. Ao desenvolver o
pensar dentro de seus limites, ndo serd necessario dizer para um outro “obedecer”, mas, na
medida em que o individuo faz um uso justo de seu préprio conhecimento, ele, entao,
podera descobrir o principio da autonomia e nao terd mais que obedecer, pois o obedecer
serd fundado sobre a prépria autonomia.

Nessa leitura, Foucault aproxima o tema da Aufkldrung da primeira Critica
isto é, as questdes do limite do saber e, entdo, esta aparece relacionada ao tema do principio
da autonomia, da segunda Critica. A autonomia kantiana estd baseada numa boa vontade, a
qual deve ser entendida como aquela que € fundada na razdo e ndo em motivacdes e
interesses pessoais ou apenas psicoldgicos. Kant afirma numa nota da Fundamentacdo da

Metafisica dos Costumes que

a maxima € o principio subjetivo da acdo e tem que se distinguir do principio objetivo, quer
dizer, da lei pritica. Aquela contém a regra prética que determina a razdo em conformidade com as
condigdes do sujeito (muitas vezes em conformidade com sua ignorancia ou as suas inclinacgdes), e €,
portanto, o principio segundo o qual o sujeito age; a lei, porém, € o principio objetivo, vélido para todo
ser racional, principio segundo o qual ele deve agir, quer dizer, um imperativo.*

Kant distingue dois tipos de imperativos: os hipotéticos, que sao definidos
por uma causa exterior a eles, quer dizer, por uma motiva¢do ou interesse externo ou
psicoldgico; e o imperativo categérico, cujo motivo do agir estd nele mesmo. Ele explica
que o imperativo para ser objetivo deve ser categérico. Pois, “o imperativo categérico é um
sO, que € este: ‘age apenas segundo uma méxima tal que possas a0 mesmo tempo querer

1”’ 81

que ela se torne lei universa E, um pouco mais a frente no mesmo texto, afirma que “a

autonomia da vontade como principio supremo da moralidade € aquela sua propriedade
gragas a qual ela é para si mesma a sua lei. E como o principio da autonomia € portanto nao
escolher sendo de modo a que as maximas da escolha estejam incluidas simultaneamente,

1 ”82
b

no querer mesmo, como lei universa assim, a autonomia kantiana estd na propria

ndo deveria temer o desenvolvimento de um pensamento livre, que revela o proprio curso da natureza, pelo
qual o povo sendo capaz de agir segundo a liberdade, e até mesmo o governo agindo segundo este principio,
todos agiriam segundo a razdo: tratando todo homem “segundo a sua dignidade”, pp. 18-19.

80 KANT, E. Fundamentacdo da Metafisica dos Costumes. Lisboa: Ed, 70, nota de Kant, p. 58.

' Ibid., p. 59. (Ainda KANT. Critica da Razdo Prdtica, p. 103).

82 KANT, E. Fundamentacdo da Metafisica dos Costumes, p. 85.
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realizagdo do imperativo moral da razdo: quer dizer, o sujeito € livre apenas quando ele age
pela razdo e ndo por interesses psicolégicos ou motivagdes externas a moralidade racional.
8 Kant combina, entdo, autonomia individual com obediéncia civil.

Foucault assinala, contudo, que € possivel mostrar em Kant tanto a oposi¢ao
entre Aufkldrung e critica, quanto como a primeira estaria subordinada a segunda, isto &,
que a coragem invocada na Aufkldrung leva a obedi€ncia. Mas, sem divida, diz ele, Kant
fixou a critica a sua empresa de desassujeitamento em relagdo ao jogo do poder e da
verdade, como tarefa primordial, como prolegdomeno a toda Aufkldrung presente e futura.

Quer dizer, a leitura foucaultiana da Aufkldrung procura operar a subversao
do sujeito transcendental kantiano, que agora passa da primeira para a segunda Critica, ou
seja, trata-se da subversdo do sujeito moral universal balizada pela leitura da Aufkldrung
como tarefa de “desassujeitamento no jogo da politica da verdade”.* Portanto, esta passa a
ser a forma como ele vai continuar operarando a imanentizacdo do transcendental: agora, a
partir da segunda Critica, pois trata-se de dessubjetivar e imanentizar o sujeito de
autonomia moral racional e universal. Assim, Foucault procura subverter a racionalidade e

universalidade da moral transcendental na imanéncia das relacdes de poder.

% Logo no inicio da Critica da Razdo Prdtica, Kant assinala que uma lei prética, aquela que é valida para
cada ser racional, seria aquela cujo fundamento “a razdo pura pode conter dentro dela mesma” ou “se se
admite que a razdo pura possa conter um fundamento praticamente suficiente para a determinagdo da vontade,
entdo, existem leis préticas; do contrdrio, todas as proposi¢des fundamentais tornam se mdximas. (5: 19, p.
67). Mais adiante, ele afirma, que uma regra para ser necessdria deve ter origem na razao (5: 20). Esta forma
de gerar uma regra necessdria pela razdo € a forma pela qual ela forma as suas leis, pois, “que ela necessite
pressupor-se simplesmente a si mesma, porque a regra s6 € objetiva e universalmente vdlida se vale
independentemente de condi¢des subjetivas e contingentes que distinguem um ente racional de outro.” (5: 21,
p. 71). Dessa forma, apenas a razdo, na medida em que representa o que é comum a todos os seres racionais
para além de algumas circunstancias particulares, que os distinguem um dos outros, pode constituir essa
faculdade de legislar. A faculdade da razdo prética que gera a lei moral é, entdo, a autonomia da razdo na
moralidade. Na Critica da Razdo Prdtica, Kant afirma ainda que a lei moral expressa a autonomia da razdo
prética pura porque ela é “sua prépria legislacdo na parte pura, e, como tal, razdo prética (o que é equivalente
a vontade) da determinacio de qualquer coisa fora dela mesma. Assim, pode se dizer que “a autonomia da
razdo pratica pura na formacdo da regra moral é a condi¢do transcendental para se agir em qualquer
moralidade como ser livre, isto €, como ser racional.” (5: 33, p. 111-113) Essa constituicao transcendental da
moral é fundamental para a ética de Kant.. E o que encontramos na concepgio de sua ética como autonomia
da vontade e enquanto oposta a heteronomia de todos os outros fundamentos morais, conforme a lei moral
deve estar fundada na forma e, entdo, como oposta a qualquer contetido. (p. 105) E o que diz Kant quando
afirma que a lei moral deve ser a priori para ser necessaria, pois quando € a posteriori, ela é contingente: pois,
neste dltimo caso, depende de algo fora dela mesma. KANT, E. Critica da Razdo Prdtica. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 2003. Ainda sobre a autonomia da vontade: KANT, E. Fundamentagdo da Metafisica dos Costumes,
pp- 85-91 e terceira secdo. .

¥ FOUCAULT, M. “Qu’est-ce que la critique?”, p. 41.
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Dessa forma, a leitura foucaultiana procura insistir numa décalage entre
Aufkldrung e Critica que poderia ser assinalada ja em Kant, mas que mais uma vez este
parece ter traido, notando, inclusive, que o século XIX deu muito mais continuidade a
empresa critica kantiana do conhecimento do que & da Aufklcirung.*

No entanto, de acordo com Foucault, € hora da histéria, principalmente, do
nosso tempo, comecar a dar razdo ao Kant da Aufkldrung pela possibilidade que tinha
aberto. Mas, € preciso fazer a histéria da forma de critica que se formou no século XIX: ai
se formou uma ciéncia positivista, que era critica em relagdo a seus resultados; o
desenvolvimento de um sistema estatal que se tomou a si mesmo como uma razao de
Estado e como instrumento de racionalizagdo da economia e da sociedade; por fim, a
combina¢do de um positivismo cientifico e do desenvolvimento do Estado, resultou numa
ciéncia do Estado. E, entdo, a ciéncia vai ser cada vez mais determinante no
desenvolvimento das for¢as produtivas, na mesma medida em que o Estado “vai exercer o
seu poder cada vez mais através de conjuntos técnicos refinados”.*® Quer dizer, a décalage
entre Aufkldrung e critica em Kant s6 poderia tomar o sentido de uma desconfianca: é a
questdo de quais excessos de poder, por qual excesso de governamentalizacdo é a razao
mesma responsdvel?®’ Ora, é bem nessa via que se encontram, por exemplo, os trabalhos da
Escola de Frankfurt.®

No entanto, Foucault procura demarcar outra via de andlise: uma via
histérico-filoséfica, conforme ele denomina, que consiste em investigar as estruturas da
racionalidade que articulam o discurso verdadeiro e os mecanismos de assujeitamento que
af sdo ligados. Evidentemente € um trabalho que escapa aos historiadores, uma vez que nao
tratam da relacdo sujeito e verdade, mas, também, da filosofia porquanto esta carece do
trabalho empirico para tratar do tema da relacao sujeito e verdade. Foucault afirma que quer
nesta pratica histérico-filoséfica ‘“dessubjetivar a questdo filoséfica pelo recurso ao
conteddo historico, e liberar o contetido histérico pela interrogacdo sobre os efeitos de

poder do qual esta verdade, da qual eles sdo julgados relevar, os afeta.”™

% Ibid., p. 41.

% Ibid., p. 42.

¥ Ibid., p. 42.

% Esse tema é abordado por ADORNO, T. HORKHEIMER, M. Dialética do Esclarecimento. Rio de Janeiro:
Zahar, 1985, principalmente o primeiro capitulo.

¥ FOUCAULT, M. “Qu’est-ce que la critique?”, p. 46.
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Mas, também se trata de ver que esta época em que vivemos € 0 momento
privilegiado para a retomada da Aufklirung. E o momento da questdo: “o que é que é a
Aufkldrung?”, assim, como do fim do pensar antropolégico, enfim, este € o quadro em que
situa a andlise de Foucault. Enquanto a Escola de Frankfurt e Habermas colocam a questao
do desvio da razdo para questionar o excesso de poder, Foucault coloca-se a partir de outra
perspectiva: ndo o problema do conhecimento e, dai, o seu desvio, como para os
frankfurtianos e Habermas90, mas diretamente o tema do poder: entdo ndo se trata de
perguntar pela legitimidade ou ndao do saber ou do poder, mas de colocar a prova da
“acontecimentalizacdo”.”’ Quer dizer, trata-se para Foucault, de tomar como ponto de
partida um conjunto de elementos e, dai, procurar definir a partir de uma primeira
aproximacao, “empirica e provisdria, as conexdes entre 0s mecanismos de coer¢ido e os
conteddos de conhecimento.””? Entdo, ndo se busca o que € real ou ilusério, verdadeiro ou
falso, legitimo ou abusivo, mas quais sdo os liames que podem ser indicados entre
elementos de coercdo e elementos de conhecimento: de que jogo entre eles forma o liame
saber-poder. Jamais considerar que hd um saber ou um poder que estariam operando
independentemente um do outro. Nao se trata descrever como um reprimiria ou abusaria do
outro, mas de “descrever um nexo de saber-poder que permite tomar isto que constitui a
aceitabilidade de um sistema, seja da doenca mental, da penalidade ou da sexualidade
etc”.”
Ora, € a andlise deste nexo saber-poder, ou vontade verdade, como campo de
condi¢cdes de emergéncia de determinado conhecimento e da verdade, que constitui o
trabalho de Foucault em procurar reconstituir uma histéria da verdade. Como ele diz, esta €
contraposta a uma histéria interna da verdade, isto é, a uma histéria da verdade que
atravessa os tempos e da qual se procuraria determinar seus desdobramentos através da
histéria. Para Foucault trata-se de outra coisa: ele procura fazer uma histéria “externa” da
verdade, isto €, uma histéria a partir de praticas sociais que definem as regras do jogo que

faz emergir certas formas de subjetividade, certos dominios de objeto, certos tipos de saber.

Uma histéria externa da verdade significa que ela ndo é algo que atravessa o tempo, mas

% HABERMAS, J. O Discurso Filosdfico da Modernidade. Sio Paulo: Martins Fontes, 2008.
"' FOUCAULT, M. “Qu’est-ce que la critique?”, p. 48.

2 Ibid., p. 48.

% Ibid., p. 49.
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que se forma nos diversos momentos e lugares, como, por exemplo, através das praticas
judicidrias: nessa, se pode analisar uma das formas pelas quais nossa sociedade definiu
tipos de subjetividade, formas de saber e, conseqiientemente, as relagdes entre o sujeito e a
verdade. A partir das préticas judicidrias nasceram os modelos de verdade que circulam em
nossa sociedade até no dominio da ciéncia.”* Cada um desses modelos ou dessas formas de
verdade revelam relacdes de poder que sdo constitutivas do sujeito de conhecimento.
Podemos dizer, entdo, que uma histéria externa da verdade evita ver a verdade como tendo
uma esséncia, mas a entende se formando diferentemente nos diferentes momentos
histéricos pelas diversas praticas sociais. Também, ndo significa negar a verdade e cair no
ceticismo e niilismo: a histéria tem um sentido, embora descontinuo e dado pelas relacdes
de poder ou vontade de verdade que articula as préticas sociais em determinado momento
histérico e este constitui o saber e a verdade a partir de relacdes especificas.

Vejamos melhor. A andlise da relacdo saber-poder numa determinada época
histérica mostra a vontade de verdade que atua ali constituindo um campo de condi¢des
para a emergéncia do sujeito de conhecimento, a relagdo do sujeito com o objeto e a forma

da verdade que atua naquele momento e lugar, pois:

Cada sociedade tem seu regime de verdade, sua politica geral de verdade: isto €, os tipos de
discurso que ela acolhe e faz funcionar como verdadeiros; os mecanismos € as instancias que permitem
distinguir os enunciados verdadeiros dos falsos, a maneira como se sanciona uns e outros; as técnicas e
os procedimentos que sdo valorizados para a obtengdo da verdade; os estatutos daqueles que tem o
encargo de dizer o que funciona com o verdadeiro.”

Contudo, o regime de verdade préprio de determinada sociedade ndo deve
ser compreendido como nas andlises marxistas, que relacionam o saber e a verdade a
ideologia, isto €, como uma deformacao dada pelas condicdes politicas ou econdmicas de
existéncia impedindo o sujeito de conhecimento que, de direito, poderia ter acesso a
verdade. Foucault procura mostrar que as condic¢des politicas ou econdmicas de existéncia
nao constituem um obstaculo para o sujeito de conhecimento, mas é aquilo mesmo através
do qual se forma o sujeito de conhecimento e, por conseguinte, as relacdes de verdade.

Quer dizer, que s6 pode haver certos tipos de sujeito de conhecimento, certas dominios de

% FOUCAULT, M. A Verdade e as Formas Juridicas. p. 27.
% FOUCAULT, M. “Verdade e Poder”, in Microfisica do Poder, p. 12.
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saber e certa ordem de verdade a partir de condi¢des politicas que “sdao o solo em que se
formam o sujeito, os dominios de saber e as relagdes com a verdade”.”®

Dessa forma, quando Foucault se volta para a histéria ndo € para fazer um
simples levantamento de fatos empiricos e, entdo, procurando por indugdo a lei deste, mas,
ao descrever certas positividades, que se apresentam em determinado momento histérico,
mostrar a lei de sua singularidade, ou, o que as torna singular: quer dizer, ele procura,
através de uma leitura de superficie, isto €, apreender o acontecimento, definindo sua
diferenca em relacdo ao que ndo € ou do que dele separa, a lei de sua diferenca, o que
define essa diferenca. Nao se trata de buscar uma lei que estaria na sua propria esséncia ou
interioridade, trata-se antes de definir na sua relagdo com o exterior, que o diferencia a
ponto de tornd-lo uma singularidade. Dai que o acontecimento emerge como uma
descontinuidade histérica definindo como uma singularidade diferencial, aqui dada pela
vontade de verdade, e em outras andlises pela episteme ou a priori historico, que atua e
constitui a relacdo saber e poder em tal momento e lugar. Dessa forma, a condi¢do que

define uma singularidade diferencial se apresenta como um campo ‘“‘transcendental

imanente” descontinuo e sem sujeito.

4. Critica e Genealogia: por uma historia da verdade

Em A Verdade e as Formas Juridicas, Foucault faz uma histéria da verdade
a partir da determinacdo da vontade de verdade que atua como condi¢do “transcendental
imanente” da constituicdo do sujeito e da verdade.

Uma andlise critica e genealdgica da histéria verdade como esta se
desenvolve a partir de trés eixos de pesquisa: primeiro, é o eixo histdrico, pelo qual trata de
descrever como se puderam formar dominios de saber a partir de praticas sociais, isto &,
trata-se de mostrar que a propria verdade tem sua histéria; o segundo eixo trata de um
estudo sobre o discurso, ndo de cardter propriamente lingiiistico, mas antes considerando o
discurso como um jogo estratégico e polémico; por fim, terceiro eixo, trata-se da
reelaboragdo de uma teoria do sujeito, colocando em questio a possibilidade de um sujeito

de conhecimento que, de direito, teria acesso a verdade. Em outras palavras, o sujeito nao é

% FOUCAULT, M. A Verdade e as Formas Juridicas, p. 27.
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o lugar da apreensdo da verdade na histéria, mas ele mesmo se constitui no interior dessa
histéria em cada momento e de diversos modos, e ainda a propria verdade € constituida de
diversas maneiras na histéria. Em outras palavras, nem o sujeito nem a verdade preexistem
a histéria, mas sdo constituidos pelas préticas sociais dadas no interior de sua prépria
histéria. Sujeito e verdade aparecem num plano histérico descontinuo, caracterizado por
praticas definidas num determinado tempo e lugar. Trata-se, portanto, de uma genealogia
das relacdes de poder e, entdo, de uma histéria descontinua.

Em A Verdade e as Formas Juridicas, Foucault procura analisar algumas
préticas judicidrias como formas de constituicio da verdade. E assim que ele procura ler o
Edipo de Séfocles como um momento de transi¢io do mundo arcaico para a época cldssica
em que se dd a emergéncia do direito. Nos tempos arcaicos, as praticas judicidrias eram
caracterizadas pela “prova”. Encontramos essa pratica no Canto XXIII da Illiada de
Homero, quando narra a contestacdo de Menelau a vitéria de Antiloco na corrida de carros
afirmando que este dltimo havia cometido uma irregularidade. Aqui entra a forma como o
juiz ou juri procura estabelecer a verdade do ocorrido. E o curioso, nota Foucault, € que os
organizadores da prova haviam colocado alguém para observar a corrida, mas o testemunho
deste nao é convocado. Todo o procedimento de estabelecimento da verdade se d4 em torno
da contestacdo entre os adversdrios. Menelau acusa Antiloco de ter cometido uma
irregularidade e este se defende dizendo que ndo cometeu irregularidade. Entdao, Menelau
lanca um desafio pedindo que Antiloco colocasse sua mao direita na testa do seu proprio
cavalo e com a esquerda segurando o chicote fizesse um juramento diante de Zeus dizendo
que nao tinha cometido a irregularidade. Antiloco é colocado a “prova”: ou renuncia a jurar
reconhecendo a irregularidade ou aceita o desafio correndo o risco de atrair a ira de Zeus. A
colocagdo a prova aqui diz respeito ao apelo a forca e justica dos deuses. Antiloco, entao,
renuncia a “prova” admitindo ter cometido a irregularidade. Temos aqui uma pratica de
estabelecimento da verdade que ndo recorre nem a testemunhas nem a um inquérito ou
pesquisa do fato ocorrido: a verdade do ocorrido é dada por um jogo de “prova”, a justica
era dada pela prova da forca. Esta era a forma judicidria de estabelecimento ou de pratica
da verdade nos tempos homéricos.

Os séculos se passam e temos na tragédia de Edipo (Edipo-Rei), narrada por

Séfocles, uma outra prética da verdade. Foucault procura descrever esta pratica como uma
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histéria externa e definida pela diferenca em relagdo ao que ela estd deixando de ser. No
geral, a pratica da verdade narrada por S6focles ndo € mais dada pela prova. H4 um ou
outro momento em que a prova como procedimento da verdade aparece no texto, mas no
mais trata-se de outra forma de estabelecimento da verdade. O momento da tragédia entre
0s gregos representa a transicao da sociedade arcaica, com seus valores aristocraticos, para
a vida urbana e a emergéncia do direito. Na tragédia de Soéfocles, tudo gira em torno da
desgraca, de uma peste que se abateu sobre a cidade causada porque seu rei, Edipo, matou o
préprio pai e se casou com a mie. Mas, de acordo com a leitura de Foucault, Edipo ndo é
tanto o que ignora ou que esqueceu tudo isto, mas, justamente, aquele que sabia demais.””’
Segue, entdo, a leitura foucaultiana mostrando que a peca se desenrola
narrando como o orgulho de Edipo em manter o poder o leva a desdenhar o que o adivinho
dizia, o que o povo dizia e que os deuses sabiam. Em Edipo temos uma outra relacdo entre
a verdade e o poder: Edipo detém o poder porque sabe por ele mesmo. Foi assim que ele
derrotou a esfinge: porque soube resolver o enigma da esfinge por ele mesmo e ndo pela
consulta ao adivinho. E porque sabia teve o poder de vencer a esfinge e foi capaz de
reerguer a cidade abatida pela ameaca. Diz ele que ndo precisou do povo nem do adivinho
para resolver o inigma da Esfinge. Ele encontrou a verdade por experiéncia prépria.”® Por
isso, ele desdenha o adivinho e o povo. Em Edipo a verdade se torna busca solitria pela
experiéncia. Edipo &, entdo, marcado por um excesso de saber e de poder, que o leva a
desprezar a justica. Trata-se, segundo Foucault, de uma figura historicamente definida: o
tirano. O tirano é aquele que tomava o poder porque detinha um saber superior aos outros.
Desde os tempos arcaicos, saber e poder eram correspondentes: ndo podia
haver saber sem poder nem poder politico sem a deten¢do de um saber especia1,99 mas, com
Edipo, o saber, o procedimento de estabelecimento da verdade ja nio é mais dado pela
prova, que apelava para a forca e justica dos deuses, mas através do inquérito, que
constituia na investigacdo do fato ou do apelo a testemunhas por conta de uma busca
propria. Poder e a verdade sdo, assim, colocados a partir de uma nova relacdo e, dessa

forma, também a da justica, que ndo € mais a dos deuses, mas a do direito e dos reis.

T Ibid., p. 43.
% Ibid., p. 47.
% Ibid., p. 49.
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A forma do inquérito passa, em seguida, a constituir o modelo de
estabelecimento da verdade para a filosofia, a retdrica e a pesquisa empirica da ciéncia.
Trata-se, portanto, de uma mudanca nas relacdes de poder, marcada por outras préticas
sociais e judicidrias na determinacdo do saber e da verdade.

Depois da queda do Império romano, a forma do inquérito fica praticamente
esquecida e somente € retomada por volta do século XII na Idade Média. Antes disso, o que
vigora no ocidente € o direito germanico, que, tal como na Grécia arcaica de Homero, €
baseado na prova. Assim, entre os germanicos, a determinacdo da verdade se dava pela
colocagdo a prova, portanto, por meio de um direito da forca. A verdade era a forca da
prova capaz de determinar o vencedor.

Segundo Foucault, a retomada do inquérito na Idade Média teve uma dupla
origem: uma origem administrativa e uma outra religiosa ou eclesidstica. A origem
administrativa estava ligada ao surgimento do Estado na época carolingia que tomava a
justica a seu cargo. Por um lado, a prética da justica era feita pela consulta ao conselho
local, mas, por outro lado, ocorre que mais tarde esta consulta € combinada com a prética
da visitatio eclesidstica. Esta prética consistia em que o bispo chegando a um determinado
local instituia a inquisi¢do geral para saber se tinha acontecido algo. Se a resposta a este
inquérito fosse positiva, passava-se a um processo de inquisi¢do especial para determinar o
autor ou a natureza do ato, que apenas terminava com o estabelecimento da verdade ou se
houvesse confissdao por parte do autor. Este modelo eclesidstico vai ser, entdo, retomado
pelo Estado e combinado com a pratica carolingia de consultar um conselho local, formado
pelas pessoas capazes de dizer o que tinha ocorrido. O inquérito vai ser, inclusive, o
substituto do flagrante delito: este ndo exigia investigacdo, porque o crime era apreendido
na sua atualidade. Ora, a pratica do inquérito permite através da investigacdo reconstituir e
atualizar a verdade do fato ocorrido.

No final da Idade Média e mesmo durante o Renascimento ainda
encontramos resquicios da forma antiga de estabelecimento da verdade pela prova: trata-se
da alquimia e a disputatio. Na alquimia ndo havia inquérito ou pesquisa da verdade ou
recurso a testemunhas, mas regras de procedimento, de como fazer para ter resultado. A
alquimia constitui um corpus de procedimentos, de regras juridicas em que a verdade era

dada pela for¢ca. Da mesma forma, ocorre com a disputatio nas universidades: trata-se de
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uma disputa, de uma demonstracdo de forca pelo apelo a uma autoridade, seja esta de
autores antigos ou da Sagrada Escritura. Estes eram testemunhas de forca, mas nada de
demonstrac@o ou de discutir os argumentos destas autoridades. Ao contrario, a palavra da
autoridade era evocada para corroborar determinada opinido. Quanto mais autoridade
estivesse corroborando com sua palavra o que estava dizendo, mais o debatedor tinha forca.
A disputatio, portanto, também era uma forma de prova.

Ja o inquérito é uma forma politica de gestdo da verdade em que ndo € um
conteido, mas uma forma de saber, e se usa os autores apenas como testemunhas e nao
mais como autoridade para corroborar o que se dizia. O inquérito € uma forma de poder e
ainda de aquisi¢do e transmissdo do saber,'® que funciona como uma forma de gestdo ou
exercicio do saber. O inquérito vai substituir a no¢do de falta ou de pecado pela de infracdo
como dano causado a outrem. Apesar disso, a infracdo ainda conservava uma certa
conotacdo religiosa como a de que o dano € causado contra o soberano, na medida em este
€ o representante de Deus ou do direito natural.

De qualquer maneira, o inquérito como forma de estabelecimento da
verdade se difunde para outros dominios do saber como a economia, a geografia, a
medicina, a botanica, a zoologia e estd na base de todo o movimento cultural que prepara o
Renascimento.

E preciso deixar claro que, ao dizer que é somente com o direito candnico
que o inquérito volta a cena, ndo significa que Foucault esteja fazendo a histéria da verdade
como o de um lento progresso, com seus avancos e recuos, em relacdo as formas arcaicas e
barbaras do procedimento pela prova. A emergéncia do inquérito estd ligada a modificacdo
das estruturas politicas. A estrutura das relacdes de poder é que definem a forma do saber e
da verdade num determinado tempo e lugar. Nao a maneira marxista de producdo
ideoldgica ou distorcida da verdade, mas de uma constituicdo real: por isso tratar-se 0 nexo
saber-poder de um campo transcendental. Mas, na medida em que a histdria do sujeito e da
verdade € constituida por uma determinada articulagdo saber-poder, ela se apresenta num
plano histérico descontinuo dado, como estamos vendo, pelas praticas sociais. A verdade
ndo transcende a histéria, mas ela € estabelecida a partir de praticas sociais determinadas,

como a dos procedimentos judicidrios.

100 FOUCAULT, M. A Verdade e as Formas Juridicas, p. 78.
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E preciso ter claro também que Foucault ndo volta 2 histéria para fazer uma
constatacdo meramente empirica dos fatos: o que ele faz ao descrever as positividades que
se apresentam em determinada pesquisa € fazer aparecer a diferenca que constitui a
singularidade ou a “lei” de uma singularidade que determina o jogo da verdade em
determinado momento histérico a partir do nexo saber-poder ou vontade de verdade que
atua ali. O nexo saber-poder, ou vontade de verdade, aparece assim como um campo
“transcendental imanente” descontinuo e sem sujeito, que constitui ou define as condi¢des
das relagdes diferenciais de forca que integram e atuam nas instituicdes politicas e
econdmicas em determinado momento histdrico.

Por fim, como dissemos no inicio, a critica em Foucault passa a estar
relacionada a genealogia das formas de poder que nos afetam mais diretamente e, dai, a
genealogia é entendida como histéria do presente. Dessa forma, o trabalho da genealogia
consiste no mapeamento dessas relagdes de poder que nos afetam. Este mapeamento, por
sua vez, implica num trabalho de pesquisa histérica, que faz aparecer a diferenca que
constitui a singularidade da sociedade moderna. No préximo capitulo, vamos tratar de dois
estudos genealdgicos de Foucault sobre a formacdo do sujeito e da verdade em nossa
sociedade e, entdo, como esta analitica do presente procura pensar a singularidade

diferencial de nossa época e a possibilidade para um pensamento da diferenca.
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CAPITULO 4

A Relacao Saber-Poder como campo ‘“Transcendental Imanente’” de constituicao do

Sujeito e da Verdade na sociedade moderna

Genealogia e critica como possibilidade de um pensamento da diferenca

Faldvamos a pouco que o sujeito e a verdade t€ém uma histdria, que esta €
marcada por descontinuidades, que esta descontinuidade nao significa a narrativa de seu
lento progresso, com seus avancos € recuos, mas, antes, esta descontinuidade revela
diferencas na forma de constituicdo do sujeito e da verdade. Estas diferencas, por sua vez,
sdo definidas pela articulacdo da relacdo saber-poder como um campo “transcendental
imanente” para a emergéncia de tal ou tal sujeito de conhecimento e da verdade. Neste
capitulo, vamos tratar da forma de saber-poder, ou da vontade de verdade, que atua na
constituicdo da sociedade moderna. A descricdo genealdgica desta forma de saber-poder
indica a histéria do presente como critica. A questdo € saber se a critica aqui pode indicar
uma possivel abertura para um pensamento da diferenca, que pudesse superar as
dificuldades da arqueologia. A experiéncia da diferenga em Foucault estd muito longe de
um espontaneismo andrquico: ndo se trata de pura e simples oposi¢do ao poder, mas, ao
contrario, a possibilidade do pensar diferencial estd relacionada a um campo de
possibilidades histéricas dadas por determinada articulagdo saber-poder, pois ela ¢é
constitutiva de determinado sujeito e da verdade, mas na medida em que joga com o
potencial do préprio individuo, de seu corpo etc, induz a prépria resisténcia deste. A
questdo € localizar os pontos de resisténcia que se abrem a partir dai. Dada a polimorfia do
poder, é preciso um trabalho minucioso para apreender a forma que a vontade de saber
adquire e opera na constituicdo do sujeito e da verdade e, a partir dai, os pontos de

resisténcia efetivas. E nesse sentido que a genealogia desenvolve um trabalho minucioso de
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mapeamento da forma de saber-poder que atua sobre o presente para indicar a possibilidade

de um pensar diferencial. Esse serd o pano de fundo de nosso trabalho neste capitulo.

Trabalhamos fundamentalmente com dois estudos que marcam a anélise de
Foucault sobre nossa sociedade dentro da proposta critico-genealdgica: a andlise do
nascimento da prisdo moderna, em Vigiar e Punir (1975) e da scientia sexualis no século
XIX, em A Vontade de Saber (1976). Na primeira destas obras, se procura analisar como se
pdde formar no século XIX um determinado saber do homem, do individuo normal ou
anormal, a partir das praticas sociais do controle e da vigilancia. Na segunda, se analisa a
formacdo do sujeito de desejo e a questdo da sexualidade como estratégica para o controle
do sujeito. Enfim, trata-se de analisar como se pdde formar um saber e um novo sujeito de
conhecimento sobre 0 homem numa determinada estrutura de poder, que € constitutiva da

sociedade contemporanea.

1. A andlise genealogica das relacoes saber-poder e a questdo da critica

O programa foucaultiano tinha sido anunciado, como mostramos acima, em
A Ordem da Discurso, que se daria a partir de dois conjuntos: um critico € um genealdgico.
Mas, ambos estdo implicados um no outro: por meio destes dois conjuntos, trata-se de fazer
a histéria do presente, mapeando a forma de poder que nos afeta mais diretamente e
indicando as condicdes de possiveis de um pensar diferente. Mas esta possibilidade do
pensar diferencial estd relacionada a forma como Foucault procura operar a imanentizagao
do transcendental, que conforme ja vinhamos trabalhando no capitulo anterior, trata-se de
uma relagdo saber-poder como um campo singular e diferencial.

Vejamos, entdo, como este se define na sociedade moderna e como a anélise
apresentada em Vigiar e Punir e A Vontade de Saber, na medida em que sdo estudos
genealdgicos, de mapeamento do poder que atua sobre nds, a0 mesmo tempo, pode fornecer

um diagndstico que permite a abertura para um pensar diferente.

Foucault abre Vigiar e Punir apresentando dois relatos de punicdo. No

primeiro relato, temos uma forma de puni¢cdo usada no Antigo Regime: trata-se da
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aplicacdo do suplicio (1757). O suplicio consistia em punir duramente e com sofrimento o
corpo do condenado arrancando-lhe gritos horriveis e desesperados de dor.

Trés décadas mais tarde, temos um outro relato de punicdo: € a descricdo do
regulamento da rotina ou controle da utilizagdo do tempo na vida dos presos na “Casa dos
Jovens” detentos de Paris. Trata-se, portanto, da punicdo pela detencdo, pela prisdo. O
sofrimento fisico ja ndo constitui o elemento principal.

Descricao de acontecimento, leitura da superficie, lugar do contingente: o
que se apresenta ai ¢ mais uma vez a diferenca. Foucault nota que suplicio e prisdo “nao
sancionam os mesmos crimes nem punem o mesmo género de delingilientes. Mas definem
bem, cada um deles, um certo estilo penal”.1 Menos de um século separam uma forma de
puni¢cdo de outra e, neste tempo, muitas modificagdes ocorreram. Ao procurar efetuar uma
leitura de superficie, lugar do contingente, da diferenca, a andlise genealdgica pergunta:
como foi possivel o desaparecimento do suplicio e a emergéncia do sistema prisional.

Em geral, tende-se a considerar o desaparecimento do suplicio como
conseqiiéncia da ‘“humanizacdo” da reforma penal do final do século XVIII. Esta
explicacdo procura ver as mudangas como efeito do esclarecimento e do progresso das
formas de puni¢do, mas deixa escapar os mecanismos de poder que atuam nesta mudancga.
A questdo é: que forma de poder estd atuando, apesar ou através desta “humanizacdo”? O
que significa esta “humanizacdo” da pena?

Foucault analisa esta transformag¢do nao como o desenvolvimento de uma
idéia ou de um saber, mas, ao contrario, como a modificagdo das estruturas de poder e,
entdo, da mudanca na relagdo saber-poder e, enfim, na forma de constituicdo da verdade.
N3ao se trata de procurar as razdes profundas e ocultas da mudancga, pois a mudanca é um
acontecimento, estd na superficie: estd na forma diferenciada como a relagdo saber-poder se
articula. Nao é a verdade que determina as praticas sociais, mas antes sao estas que estao na
base daquela. As préticas sociais, por sua vez, sdo estruturadas a partir de um nexo de
relacdo saber-poder que definem um campo de condi¢des para a constitui¢ao do sujeito e da
verdade. Por isso, trata-se, para Foucault, de analisar o que significou esta mudanga em
relacdo a uma série de transformacdes institucionais, como a ado¢ao de cédigos, de regras

unificadas para os procedimentos punitivos; presenc¢a do juri; definicao do caréter corretivo

'"FOUCAULT, M. Vigiar e Punir, p. 11.
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das penas a serem aplicadas; e, sobretudo, a modulagdo das penas de acordo com os
individuos culpados. Nesta reestrutura¢do, a puni¢do fisica, o suplicio, se torna mais
discreto e sutil e o espetdculo, a ostentacdo do sofrimento fisico perde espaco. Assim, na
deten¢do, em lugar da intensidade visivel da forca de punir, doravante se busca desviar o
homem do crime. Se, antes, a justi¢a era a ostentacdo teatral da violéncia como exercicio da
forca de punir, agora, a puni¢do assume outra forma: a justica executa a pena com
relutancia, por obrigacdo, pois punir tem, desde entdo, conseqii€éncias negativas. Desde
entdo € indecoroso punir e “a execucao da pena vai se tornando um setor autbnomo, em que
0 mecanismo administrativo desonera a justiga, que se livra desse secreto mal-estar por um
enterramento burocritico da penal,”2 que leva a responsabilidade da puni¢do para muito
além da esfera do judiciério.

Embora, com excecdo da multa, formas de punicdo como a reclusdo, o
trabalho for¢ado, a deportagao etc sejam penas fisicas, contudo s@o formas de puni¢do bem
distintas do suplicio. Neste, o corpo era objeto direto da forca, da violéncia do poder de
punir. Mas, nestas outras formas, o corpo € apenas instrumento da aplicacao da privacdo da
liberdade: € esta que € o alvo da punigdo, o alvo € a liberdade, considerada como um direito
e também um bem. O sofrimento fisico deixa, assim, de ser o elemento constitutivo da
pena. O castigo deixa de ser o sofrimento fisico para constituir suspensao dos direitos. A
pena se aplica ndo tanto mais ao corpo, mas “ao sujeito de direitos, detentor, dentre outros
direitos, do de existir”’. Mesmo que alguns suplicios tenham prevalecido, este nio serd o
ponto determinante da forma de fazer justica. A pena tende a se dissociar da ostentacdo da
dor fisica e, desde entdo, a justica visa outra coisa que o sofrimento do corpo.

Ao passar por um processo de “humanizacdo” no tratamento do individuo, a
puni¢do se volta para alma do sujeito: “a expiacdo que tripudia sobre o corpo deve suceder
um castigo que atue, profundamente, sobre o corag¢do, o intelecto, a vontade, as
disposig()es”.3 Doravante, o novo objeto visado pela prética judicidria € a alma.

Explica Foucault que sob o nome de crime e delito se julga no fundo as
paixdes, os instintos, as anomalias, as enfermidades, as inadaptagdes etc. “Punem-se as

agressoes, mas, por meio delas, as agressividades, as violagdes e, a0 mesmo tempo, as

2 Ibid., p. 15
3 Ibid., p. 18.
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perversoes, 0s assassinatos que sdo, também, impulsos e desejos.”4 E, completa Foucault,
que embora “ndo se julgue estes impulsos, eles sdo invocados para explicar os fatos a serem
julgados e determinar até que ponto a vontade do réu estava envolvida no crime”, pois, eles
compdem os elementos que definem as circunstancias atenuantes do crime. Ora, isto
implica o conhecimento do criminoso, de seu cardter etc. A pena visa, desde entao,
transformar o cardter do criminoso, adapti-lo ou pelo menos, manté-lo sob vigilancia.

Com isso, temos uma reestruturagdo do mecanismo de punicdo e todo um
novo campo de objetos se apresenta a justica: laudo psiquidtrico, estudos de antropologia
criminal etc Trata-se de algo mais do que um inquérito que busca conhecer o autor do
crime: agora entra em cena o diagnéstico do sujeito. A puni¢do passa assim a visar menos a
infracdo e mais o individuo: ndo se trata de perguntar pelo responsdvel da infracdo, mas,
antes se o individuo € perigoso, se € passivel de punicdo, se € adaptdvel ou ndo. Trata-se,
portanto, muito mais da administragdo da pena do que da imputacao da responsabilidade.

Desta maneira, os juizes passam a julgar coisa bem diversa do que o crime.
O poder de julgar, inclusive, é transferido em parte para outras instancias da sociedade,
para setores extrajudiciais. Ora, isto coloca a justica diante de todo um novo campo de

3

objetos de saber: todo “um saber, técnicas, discursos ‘cientificos’ se formam e se
entrelacam com a prética de punir.””

De maneira a dar conta de todo este campo de saber que aparece com essa
remodelagdo da prética da justica, é preciso centrar a anélise dos mecanismos punitivos nao
em seus efeitos repressivos, pois trata-se de analisar os métodos punitivos ndo como
simples conseqiiéncias de estruturas sociais, mas a partir de reelaboracdo de outros
processos do poder, com suas tdticas politicas e os efeitos positivos que tais mecanismos
podem eles mesmos induzir. E preciso colocar a histéria do direito penal e do
desenvolvimento das ciéncias humanas lado a lado para verificar se ambos nao tem uma
matriz comum: enfim, trata-se de verificar se a tecnologia do poder ndo estd no principio de
humanizag¢do da pena e ainda no do conhecimento do homem, ou seja, € preciso analisar até

que ponto o saber cientifico, principalmente das ciéncias humanas, que fundamenta as

praticas punitivas nao estd investido de poder.

* Ibid., p. 22.
> Ibid., p. 26.
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E preciso também analisar se a alma como novo objeto das préticas
judicidrias ndo € efeito de um novo sentido do corpo.6 Ora, isto, segundo Foucault,
demanda um estudo do corpo a partir de relagdes de poder: o investimento politico sobre o
corpo estd relacionado a sua utilizacdo econdmica, mas esta somente é possivel na medida
em que o corpo pode ser, a0 mesmo tempo, produtivo e submisso: o que por sua vez
demanda um saber sobre o corpo que € uma tecnologia politica do corpo. Contudo, essa
tecnologia politica se situa num nivel diferente daquele do aparelho de Estado e das
institui¢des. “Trata-se de uma microfisica posta em jogo pelos aparelhos e instituicdes, mas
cujo campo de validade se coloca de algum modo entre esses grandes funcionamentos e os

L, . . . 7 . " .
proprios corpos com sua materialidade e suas forgas.”” Trata-se, enfim, de um nivel mais

elementar e mais diretamente relacionado com o corpo.

O estudo desta microfisica supde que o poder nela exercido nio seja concebido como uma
propriedade, mas como estratégia, que seus efeitos de dominacdo ndo sejam atribuidos a uma
‘apropriacdo, mas a disposicdes, manobras, a tdticas, a técnicas, a funcionamentos; que se desvende
neles antes uma rede de relagdes sempre tensas, sempre em atividade, que um privilégio que se pudesse
deter; que lhe seja dado como modelo antes a batalha perpétua que o contrato que faz uma cessdo ou a
conquista que se apodera de um dominio.®

Nem propriedade nem privilégio da classe dominante, o poder é um
exercicio e, assim, € o efeito conjunto de suas posi¢cOes estratégicas constituida por uma
rede de relagdes ativas e tensas com indmeros pontos de luta. Nada a ver com uma idéia
univoca de poder ou do poder como repressdo ou obrigacdo. Nessa concep¢ao microfisica,
o poder perpassa tudo. E polimorfo.

Ao conceber o poder como um exercicio € ndo como uma propriedade, a
concepcdo foucaultiana de poder difere do modelo juridico de poder. O modelo juridico
deduz o poder a partir da economia. Quer dizer, a teoria juridica cldssica considera o poder

como “um direito de que se seria o possuidor como de um bem e que se poderia, por

® “Nzo se deveria dizer que a alma é uma ilusdo, ou um efeito ideolégico, mas de afirmar que ela existe, que
tem uma realidade, que € produzida permanentemente, em torno, na superficie, no interior do corpo pelo
funcionamento de um poder que se exerce sobre os que sdo punidos__ de uma maneira geral sobre os que sdo
vigiados, treinados e corrigidos, sobre os loucos, as criangas, os escolares, os colonizados, sobre os que sdo
fixados sobre um aparelho de produgdo e controlados durante toda a sua existéncia.” p 32. E a alma
acontecimento: pois, “Esta alma real e incorpdrea ndo é absolutamente uma substincia; é o elemento onde se
articulam os efeitos de um certo tipo de poder e a referéncia de um saber, a engrenagem pela qual as relacdes
de poder ddo lugar a um saber possivel, e o saber reconduz e reforga os efeitos de poder.” Ibid., p. 32.
"FOUCAULT, M. Vigiar e Punir, p. 29.

¥ Ibid., p. 29.
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conseguinte, transferir ou alienar, total ou parcialmente, por um ato juridico ou um ato
fundador de direito, que seria da ordem da cessdo ou do contrato”.’

Neste caso, o poder seria um bem que se possui como uma coisa concreta e,
assim, algo da ordem da economia. Dessa forma, para a teoria cldssica, a constituicdo do
poder seria um ato juridico, uma operacdo contratual. Foucault se opde a este modelo,
porque o poder ndo € uma propriedade, mas, antes, algo que € da ordem da estratégia e seus
efeitos de dominagdo da ordem das manobras. Por isso, o poder ndo se possui, mas se
exerce. Portanto, jamais € algo que se poderia ter consigo. Sendo o poder da ordem da
estratégia, Foucault inverte a proposi¢ao de Clausewitz, que dizia que a guerra € a politica
prolongada por outros meios: ao contrdrio, para ele, “é a politica que € a guerra prolongada
por outros meios”.'" Assim , ele faz da politica uma derivacdo da guerra e ndo o contrério.
O poder para Foucault é da ordem da batalha."’

Da mesma forma, e como ja foi dito acima, para o genealogista o saber nao é
neutro, ao contrdrio, estd investido de poder. Nada, portanto, da ordem da ideologia que se

trataria de desvelar para chegar a uma verdade pura. A relacio saber-poder ndo € da ordem

de exterioridade de um para com o outro:

poder e saber estdo diretamente implicados; que ndo hd relagdo de poder sem a constituicao
correlata de um campo de saber, nem saber que ndo suponha ao mesmo tempo relagdes de poder. Essas
relagdes de ‘poder-saber’ ndo devem ser analisadas a partir de um sujeito de conhecimento que seria
livre ou ndo em relacdo ao sistema de poder; mas é preciso considerar ao contrdrio que o sujeito que
conhece, os objetos a conhecer e as modalidades de conhecimento sdo outros tantos efeitos dessas
implica¢des fundamentais do poder-saber e de suas transformagdes histéricas. Resumindo, ndo é a
atividade do conhecimento que produziria um saber, ttil ou arredio ao poder, mas [é o préprio] saber-
poder, os processos € as lutas que o atravessam e que o constituem, que determinam as formas e os
campos possiveis do conhecimento.'

Saber e poder estdo estreitamente relacionados numa articulacdo complexa,
de maneira que nao se poderia separd-los como se o saber, 0 acesso a verdade, se afigurasse
uma condicao dada de pleno direito ao sujeito de conhecimento que o poder deturparia e
cobriria como um véu. Ao contrdrio, para Foucault, as relagcdes de poder “constituem” a

condicdo do saber e, longe de ser um obstdculo para o sujeito de conhecimento, é aquilo

9 FOUCAULT, M. “Genealogia e Poder”. Aula de 7 de janeiro de 1976, in Microfisica do Poder, p. 174.
" Ibid., p. 176.

1 FOUCAULT, M. Vigiar e Punir. P. 26.

2 Ibid., p. 27.
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mesmo através do que se formam os sujeitos de conhecimento e, por conseguinte, as
relacdes sujeito e verdade. Dessa forma, o nexo saber-poder ndo € da ordem da ideologia
nem da repressdo, mas € ‘“constitutivo”: ele constitui o sujeito do conhecimento e da
verdade. E, na medida em que € “constitutivo”, é que podemos dizer que se trata de um
campo “transcendental”, pois € condicao de constituicdo do sujeito e da verdade, mas é uma
condi¢do constitutiva imanente a histéria e ndo formal e supra-historico como no kantismo.
Como o sujeito € constituido por este campo de condi¢cdes na imanéncia da histdria, e esta €
definida por determinada articulacdo do nexo saber-poder, esse campo ‘“transcendental” se
apresenta descontinuo e, entdo, apenas mais um entre outros campos dados por outras
articulacdes de saberes e poderes: por isso, se falamos em o campo transcendental no
pensamento foucaultiano € preciso considerar que se trata de um transcendental imanente,
descontinuo e multiplo. Lendo as linhas finais da citagdo acima, ao afirmar que o saber é
constituido pelos processos de lutas que o atravessam, poder-se-ia pensar que se trata de
uma imanéncia apenas empirica, mas, como afirma Foucault: “sé pode haver certos tipos de
sujeito de conhecimento, certas ordens de verdade, certos dominios de saber a partir de
condigoes politicas que sdo o solo em que se formam o sujeito, os dominios de saber e as
relacdes com a verdade.”"?

Uma vez que o saber se constitui em determinada relacdo de poder, que em
retorno reforca esta, colocando em funcionamento um dispositivo de poder particular,
retomemos a pesquisa genealdgica foucaultiana para buscar a proveniéncia e o momento de
emergéncia do sistema punitivo moderno, pois € justamente isso que Foucault quer mostrar
ao analisar a transformagdo de um modelo punitivo baseado no suplicio para um outro
baseado na prisdo: trata-se de mostrar a diferenca constitutiva de cada um e como a
transformagao obedece as mudangas na articulagdo da relagdo saber-poder constitutiva de

cada pratica ou regime de verdade.

2. Poder e verdade na prdtica do suplicio
Na descricao do suplicio, Foucault procura fazer aparecer uma prética de
verdade na sua diferenca em relacdo a nossa sensibilidade moderna. O suplicio regeu a

pratica penal de estabelecimento da verdade desde a Ordenacdo de 1670 até a Revolugdo.

13 FOUCAULT, M. A Verdade e as Formas Juridicas, p. 27. (itdlico nosso)
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Mas, longe de ser uma maneira barbara de tratamento do criminoso, o suplicio fazia parte
de uma prética de estabelecimento da verdade diferente da nossa. O suplicio ndo era algo
como uma raiva extrema e sem lei, mas antes de tudo uma técnica que repousava na
quantidade de sofrimento a ser aplicada, que, por sua vez, era regulada: tratava-se de
regular o tipo de sofrimento fisico (a qualidade, intensidade, tempo,) de acordo com a
gravidade do crime, a pessoa do criminoso e o nivel social de suas vitimas. Embora se
tratasse de purgar o crime, o suplicio ndo reconciliava, mas fazia guardar na memoria dos
homens o tipo de tortura que aquele corpo carregava. Nos excessos estava implicada toda
uma economia do poder. “O corpo supliciado se insere em primeiro lugar no cerimonial
judicidrio que deve trazer a luz a verdade do crime.”'* Tratava-se de estabelecer a verdade
pela prova, isto € pela forca.

Todo o processo criminal até o momento da sentenga permanecia secreto ao
publico e até para o préprio acusado. O processo se desenrolava sem que o acusado pudesse
conhecer a acusacdo, as provas, os depoimentos. O saber do crime era privilégio exclusivo
da justica criminal e o acusado ndo tinha acesso a um advogado para acompanhar o

processo. O magistrado

constituia, sozinho e com pleno poder, uma verdade com a qual investia o acusado; e essa
verdade, os juizes a recebiam pronta, sob a forma de pecas e de relatdrios escritos; para eles esses
documentos sozinhos comprovavam [o crime]; s6 encontravam o acusado uma vez para interroga-los
antes de dar a sentenca."

O magistrado podia, inclusive, receber dendncias andnimas e nao tinha a
obrigacdo de dizer ao condenado o motivo da acusacdo. Esta forma de estabelecer a
verdade sobre o crime era um direito absoluto e um poder exclusivo do soberano. Os juizes
atuavam com um direito delegado pelo soberano. Se tudo isto se nos afigura uma realidade
muito arbitrédria, contudo, o estabelecimento da verdade obedecia a regras. A prescricao da
natureza e a eficicia das provas seguiam um ritual bastante definido que vinha desde o
Renascimento. Havia toda uma defini¢do da natureza do crime e da graduagdo das provas.
As penas seguiam todo um ritual, de maneira que as penas fisicas aplicadas no suplicio

visavam produzir no condenado um sofrimento equivalente a gravidade do crime cometido.

14 FOUCAULT, M. Vigiar e Punir, p. 37.
' FOUCAULT, M., p. 37.
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A graduacdo das penas era feita a partir de cdlculos e combinagcdes conforme os tipos
diferentes de provas que implicavam o tipo de puni¢do adequada que ia desde aplicacdo de
multa até a morte.

Assim, a producdo da verdade obedecia a um ritual que € a ostentacdo do
poder soberano de punir. Apenas no final do processo, que era secreto, a confissdo do
condenado entrava com o papel de corroborar o que ja tinha sido definido. Ocorria que, por
um lado, a confissdo sozinha ndo podia levar a condenacdo, porque a pena precisava ser
graduada e, dai, a importancia do processo. Mas, por outro lado, a confissdao € superior a
qualquer outra prova, porque é o reconhecimento da verdade pelo criminoso: € a maneira

z

pela qual o acusado assinava a verdade da alcusaga?lo.16 O interrogatdrio confessional é
seguido pela tortura: trata-se de “um suplicio da verdade”, que também segue regras: “é
uma espécie de justa em que o supliciado ganha se agiientar.”'’ Se vencesse a justa, ainda
que as provas podiam ser trazidas contra ele, pelo menos estava livre da condenacdo de
morte. E este ritual sobre o corpo continuava no momento da execucdo publica: ele repetia
o crime ¢ a justica se fazia valer sobre ele como um teatro para o povo.

A ostentagdo do suplicio fazia parte ainda de um ritual politico, ainda que
em grau menor, pois, na medida em que o crime lesava uma vitima, atacava igualmente o
soberano ao infringir a lei que € a vontade do soberano. Dessa forma, o castigo ndo visava
reparar um dano, mas “restaurar uma soberania lesada por um instante”.'® O castigo é uma
maneira de o soberano guerrear contra seu inimigo e, a0 mesmo tempo, um direito a
vinganca pessoal e publica. O suplicio tinha, assim, uma funcdo juridico-politica na
exibi¢do da dissimetria entre a forca do soberano e a do sudito.

O poder de punir dd lugar a um saber e a uma verdade possivel e este
reconduz e refor¢a os efeitos de poder. No caso do suplicio, a verdade era dada pela
ostentacdo publica do poder soberano. A verdade € estabelecida pela prova de forga, por
quem tem o poder.

No entanto, esta manifestacdo de forca do poder soberano somente tem
sentido diante do povo. E na presenca do povo que o poder produz seu efeito. A verdade do

crime estd articulada a demonstracdo de poder soberano. Contudo, este efeito de poder tem

' Ibid., p. 40.
Y Ibid., p. 42.
'8 Ibid., p. 49.
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também um outro lado: o povo que assiste ao espetaculo do suplicio e a demonstracdo de
forca do soberano, muitas vezes, manifesta sua resisténcia se solidarizando justamente com
alguns criminosos. Trata-se, no fundo, de uma justa entre soberano e suditos e, entdo, da
importancia da ostentagdo publica do seu poder. Na forma de estabelecimento da verdade

pelo suplicio, a verdade do poder deve sempre prevalecer.

3. Rearticulagdo do saber e do poder no idedrio do humanismo cldssico

A analitica genealdgica mostra que a modificacao da forma de puni¢do com
a rejeicdo do suplicio representa uma ruptura na pratica judicidria. Mas, trata-se mostrar
também que esta ndo se constituiu pelo influxo dos ideais humanistas como muitas vezes a
histéria tradicional afirmou. Foucault, como genealogista, ndo faz a histéria da evolugdo da
verdade e das idéias, mas das praticas sociais que determinam o jogo da verdade, buscando,
através da andlise deste jogo, a singularidade e diferenca na articulacdo da vontade de saber
que atua em determinado momento historico. Por isso, a genealogia procura definir a
proveniéncia, isto €, as articulacdes e composi¢des das for¢cas bem como o momento de
emergéncia desta nova pratica judicidria, que € a prisdo. Desta maneira, trata-se de definir a
singularidade da relagcdo saber-poder que atua como um campo diferencial das condi¢des da
constituicdo da relacdo sujeito e verdade na sociedade moderna. Acompanhemos a pesquisa
da sua proveniéncia e o momento de sua emergéncia.

Na segunda metade do século XVIII encontram-se por toda parte protestos
contra o suplicio: estes protestos sdo feitos tanto pelos tedricos, filésofos e juristas, como
pelos parlamentares e juizes. Todo esse movimento de protestos € feito em nome da
humanizagao das penas. Mas, de acordo com Foucault, € preciso colocar esse apelo de
humanizag¢do das penas em linha com um outro processo, ou melhor, com um duplo
processo, que sdo: o afrouxamento da penalidade no decorrer do século XVIII e a
diminuicdo dos crimes de violéncia. Neste momento, constata-se, uma diminui¢do
considerdvel dos crimes de sangue e um aumento dos delitos contra a propriedade.
Constata-se ainda um abrandamento das puni¢des. Modificacdo da forma de punicdo, mas,
primeiramente, do tipo de delinqiiéncia. Contudo, tudo isso segue um processo complexo:

“modificacdo no jogo das pressdes econdmicas, elevacdo geral do nivel de vida, forte
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crescimento demogréfico, aumento da riqueza e da propriedade e necessidade de
seguralngal.19 Relacionado a isso, algumas puni¢des tinham se tornado mais severas, além do
mais, nota-se um exercicio mais apertado e meticuloso por parte da justica e da policia
sobre os crimes. Enfim, toda essa reestruturacdo esta relacionada tanto a mudanga no tipo
de puni¢do quanto no da pratica do crime.

Se confrontarmos essas modificagdes com o discurso dos reformadores nota-
se uma coincidéncia estratégica. Como explica Foucault, o que preocupa os reformadores é
muito mais a ma economia do poder e ndo tanto a crueldade das penas. Essa ma economia
do poder € o que se chama de desnaturagdao do poder judicidrio com a irregularidade, a
arbitrariedade e a multiplicidade de instincias que estdo encarregadas de aplicar a justica.
E, portanto, a critica 2 disfuncdo da justica que tem origem no poder central do rei e na
forma como distribui os cargos de magistratura tornando a justica onerosa e falha que mais
preocupa os reformadores. E esta estd relacionada com a questdo das ilegalidades. Como
afirma Foucault, “a conjuntura que viu nascer a reforma ndo €, portanto, a de uma nova
sensibilidade, mas a de outra politica em relacdo as ilegalidades”.20 E a questdo do jogo
entre as ilegalidades e a margem de tolerancia a ser dada a estas que passa a definir a
modificacdo do exercicio da punicao.

Enquanto durante o Antigo Regime havia entre os diferentes estratos
sociais uma margem de tolerdncia para as ilegalidades, pois esta era dada pelos privilégios
concedidos aos diferentes individuos pela sua nobreza ou pelo uso costumeiro da terra
comum etc, que, inclusive, constituiam a prépria forma de funcionamento dessa sociedade.
Mas, o aumento geral das riquezas e o crescimento demogrifico na segunda metade do
século XVIII deslocam o alvo da ilegalidade popular dos direitos para a dos bens: assim,
infragdes como a pilhagem, o roubo tomam o lugar do contrabando e da luta armada contra
os agentes do fisco.”' Surge, entdo, uma crise. E que na medida em que a burguesia adquire
propriedades, ela passa a desenvolver uma agricultura intensiva que, junto com seus
direitos absolutos de propriedade, ndo tolera os direitos do campesinato ao pasto livre, ao
recolhimento de lenha etc, que eram comuns na propriedade feudal. Isto leva o campesinato

a roubos, incéndios, assassinatos etc, provocando a intolerancia dos proprietérios.

19 FOUCAULT, M. Vigiar e Punir, p. 74.
2 Ibid., p.79.
' Ibid., p. 81.
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Intolerancia ainda maior quando se trata de ataque a propriedade comercial ou industrial,
com os ataques ou roubos de suas mercadorias nos armazéns, portos etc. Dai a necessidade
de controlar e codificar essas préticas ilicitas. Foi, assim, que se procurou separar a
ilegalidade dos bens da ilegalidade dos direitos. E, entdo, as infracdes baseadas na
ilegalidade dos bens passam a ser punidas com mais empenho. Ocorreu até uma
especializacdo da justica para julgar as ilegalidades: a ilegalidade dos bens, em geral,
praticada mais pelas camadas populares, era tratada com mais severidade e a ilegalidade
dos direitos, mais relacionada aos proprietarios, como as praticas de fraudes, evasoes fiscais
etc, tinha jurisdicdo especial com aplicacdo de penas mais brandas.

A reforma penal ocorreu, assim, a partir da pressdo sobre a ilegalidade dos
bens: ela respondia as condigdes criadas pelas “novas formas de acumulagdo do capital, de
relacdes de producdo e de estatuto juridico da propriedade.”™ A reforma responde entdo a
uma alteracdo profunda da economia e das relagdes de poder. Penas mais brandas e
diferenciadas concebidas como um instrumento para gerir diferencialmente as ilegalidades
sem suprimi-las todas,”* pois devem ter um alcance mais universal e difuso pelo corpo
social.

Quanto ao principio de moderacdo da pena, que nutriu o discurso humanista
da reforma, este se articula primeiro como apelo ao sentimento, mas, sobretudo, € a garantia
do controle dos efeitos do poder: a justica ndo deveria ser vinganca. Trata-se de calcular a
pena ndo em fungao do crime, mas no sentido de evitar a sua repeti¢ao.

A reforma penal passa, entdo, a considerar que, doravante, o crime nao € a
falta ou pecado, isto é, uma infrac@o a lei natural, religiosa, moral, mas, uma infracdo ou
ruptura da lei civil, da sociedade. Dessa forma, para haver infragdo € preciso, em primeiro
lugar, haver um poder politico que estabelece a lei. E, somente pode haver punicdo penal
para as condutas definidas em lei. Esta é a posi¢do de tedricos como Beccaria, Bentham,
Brissot. Mas, em segundo lugar, esta lei ndo € a representacdo da lei natural ou religiosa,
mas do que € util para a sociedade. Se a lei representa o que € util para a sociedade, entdo,

ela deve repreender o que € nocivo para ela. Em terceiro lugar, trata-se de estabelecer uma

22 FOUCAULT, M. Vigiar e Punir, p. 84.
3 Ibid., p. 83.
* Ibid., p. 86.
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defini¢do clara do crime de maneira a diferencid-lo do pecado ou da falta. Estes trés pontos
permitem definir a infragio como um contrato legal entre os membros da sociedade.”

O criminoso passa, entdo, a ser aquele que prejudica a sociedade. Sendo a
sociedade estabelecida como um contrato de todos os seus membros, o criminoso, que
também € um membro, é, justamente, aquele que rompeu o contrato social. Torna-se,
portanto, um inimigo interno. Mas, como tratar esse criminoso? O tratamento ndo se dava
nem por vinganca nem por redencdo do pecado, mas pela reparacdo do dano causado a
sociedade. E, quando isto ndo era possivel, deve-se, entdo, procurar impedir o retorno do
dano. Ora, isto coloca o alvo da punicdo na corre¢do do individuo, o que, por sua vez,
implica na individualizac¢io da pena.

Isso abre espacgo para se constituir um sistema penal baseado na mitigacio e
diversificacdo das penas. Mas, esta diversificagdo, como se vé, ndo € pura e simples
conseqiiéncia do sentimento humanista da sociedade contratualista, antes, obedecia ao
calculo entre estas duas junc¢des de luta contra o superpoder do soberano e o infrapoder das
ilegalidades.”® A mitigacdo das penas procura limitar o poder soberano e, ainda, controlar a
classe baixa. O direito penal baseado no contratualismo se encontra neste ponto de
articulacdo de um direito que era ainda mondrquico, ainda que limitado por lei; o corpo
social que emergia na politica; e o aparelho administrativo que exercia a coer¢dao sobre os
individuos. Tratava-se do projeto de um sistema que pudesse controlar os individuos. Dai, a
diversificacdo e a individualizacdo das penas, com o objetivo de punir corrigindo o
individuo.

Como correcdo, o exercicio da puni¢do somente poderia ser exercido ao nivel
da alma. Foucault analisa a proliferacio dos reformatérios e os efeitos destes sobre os
individuos. Por exemplo, o método dos reformadores: a pena age sobre as representacdes e
o instrumento destas sdo outras representacdes, ou melhor, a duplicacdo da representacao €
a representacdo crime-punicdo: imaginacdo da vantagem do crime e a desvantagem do
calstigo.27 Qual € o papel da imaginacdo do crime? “O papel do criminoso no crime €

reintroduzir, diante do codigo e dos crimes, a presenga real do significado (...) reativar

2 FOUCAULT, M. A Verdade e as Formas Juridicas, p. 81.
20 EOUCAULT, M. Vigiar e Punir, p. 84.
7 Ibid., p. 105.
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desse modo o sistema significante do cédigo, fazer funcionar a idéia do crime como um
sinal de puni¢do, € com essa moeda que o malfeitor paga sua divida a sociedade”.”®

Quanto ao método € isso. Quanto ao aparelho punitivo € diferente: o ponto de
aplicacdo ndo ¢é a representag¢do, mas o corpo, o tempo, os gestos, as atividades de todos os
dias. Os instrumentos sdo 0s exercicios repetitivos que visam corrigir. Qualquer crime tem
sua cura tanto na influéncia fisica quanto moral. As cadeias capazes de submeter os homens
ndo sdo de ferro, mas antes a cadeia invisivel das “fibras moles do cérebro”.”’

A punicdo visava menos o delito cometido do que as conseqiiéncias futuras
do maleficio do crime. Dai atuar sobre a representacdo, pois a idéia era mais bloquear sua
repeticdo futura do que reparar um delito passado. Dessa maneira, os reformatdrios
investiam sobre o individuo para corrigi-lo. Mas, apesar deste investimento sobre o
individuo ainda ndo se trata de uniformizacdo da puni¢do, basta ver a quantidade de pena
que existia na época.

Em suma, o sistema penal cldssico visava um grande investimento sobre os
individuos e, como era basicamente calcado nas pequenas infracOes, isto,
conseqiientemente, levava a uma diversidade de penas devido aos diferentes tipos de
crimes. Importa, contudo, notar como a andlese foucaultiana coloca os ideais humanistas
como um cdlculo que emerge a partir dos jogos de poder e, assim, a verdade é definida na

articulacdo do saber-poder que atua determinando tal sociedade. Passemos agora para a

formagao da sociedade moderna.

3.1. A disciplina e as técnicas de assujeitamento e objetivacdo
Alguns anos depois, o sistema penal da mitigacdo das penas foi substituido

pelo aprisionamento. No entanto, a prisdo, que agora emerge, ndo pertencia ao projeto

I3O

tedrico da reforma da penalidade do século XVIII.”" De onde vem a prisao?

* Ibid,. p. 105-6.

* Ibid., p. 107.

% De acordo com Foucault, os reformadores tinham proposto quatro tipos de punicdo: a expulsio da
sociedade por ter rompido o pacto: o exilio; a exclusdo no préprio local: em que se publica a falta fazendo o
individuo cair na vergonha e isolamento dentro da prépria sociedade; o trabalho forcado para compensar o
dano causado; por fim, fazer que o dano ndo seja de novo cometido, procurando mudar a vontade do
criminoso: trata-se da aplica¢do da pena de talido. No entanto, todos esses tipos de penas desapareceram e
alguns, como o ultimo, nem sequer chegaram a ser aplicados. FOUCAULT, M. A Verdade e as Formas
Juridicas. p. 81.
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Trata-se para a genealogia de mostrar sua proveniéncia e a condi¢dao de sua
emergéncia. A genealogia apreende sua proveniéncia a partir da formacdo de dois grupos.
De um lado, temos os grupos de controle assistencialistas que se formam na Inglaterra
através de grupos religiosos e moralistas como os quakers, os metodistas de Wesley etc,
que se organizavam na defesa dos pobres e viciados e para tentar recupera-los. Esses
grupos se formaram a margem do sistema judicidrio. Com o passar do tempo, essas praticas
serdo tomadas pelo préprio poder politico através da transformacgdo desta praitica em lei.
Assim, o movimento vai da moralidade assistencialista para a lei e, entdo, o poder passou a
ser exercido pela autoridade politica sobre as camadas populares. O outro grupo de controle
vem da Franca e segue um movimento diferente: comeca com as lettres-de-cachet, que
eram ordens autorizadas pelo rei para alguém exercer controle sobre algum outro, como o
marido sobre a esposa ou filho, de pessoas descontentes sobre o cura e, principalmente, de
uma autoridade local sobre a populacdo operdria. Esta, por fim, vai dar na prisdo do
individuo.

A questdo é como foi que a teoria juridica do crime da reforma penal foi
posta de lado e a “corre¢do” que nasce paralela ao sistema judicidrio vai ganhar espago? De
um lado, ela surge na Inglaterra a partir dos “préprios grupos de controle que, para escapar
ao direito penal se atribuiram instrumentos de controle que foram finalmente confiscados

pelo poder central;™"!

e na Franca, “onde a estrutura do poder politico era diferente, os
instrumentos estatais estabelecidos no século XVII pelo poder real para controlar a
aristocracia, a burguesia e os amotinadores foram reutilizados de baixo para cima por
grupos sociais.”** No fundo, tanto num caso como no outro, esses grupos respondiam ao
crescimento da riqueza e ao controle da populacdo.

O sistema prisional surge, assim, no final do século XVIII e inicio do XIX
como um método de punicdo que consiste em corrigir aprisionando. Como controle, a
preocupacdo ndao € mais conhecer o individuo autor do ato nem mesmo para se prevenir
contra ele, mas, trata-se de conhecer para controld-lo. Ora, isto leva a um sistema que

substituia a diversidade das penas por uma punicdo mais uniforme. O que, por sua vez, vai

implicar numa normatizacao.

31 FOUCAULT, M. A Verdade e as Formas Juridicas, p. 99.
32 Ibid., p. 99-100.
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Ao analisar esta transformagdo, Foucault procura mostrar como a relacao
saber-poder se articula neste momento preciso: assim como o suplicio ostentava o poder do
soberano por meio da punicdo, a verdade era a manifestacao do poder, as prisdes, com sua
arquitetura fechada sobre si, separando dois mundos, o lado de dentro, totalmente
escondido por trds dos muros, e o lado de fora, o mundo da sociedade, acabam por manter a
operacdo do poder cercada de mistério. A prisdao com seus muros continua ali préxima da
sociedade, mas o trabalho de punicdo se torna invisivel. Trata-se, portanto, de analisar esta
nova estrutura do poder. Afinal, ndo se sabe o que estd acontecendo dentro de seus muros,
qual o efeito deste segredo? Que novo poder neste sistema estaria sendo colocado em
funcionamento?

A resposta, de acordo com Foucault, estd no préprio funcionamento da
prisdo: nesta opera o poder disciplinar que comeca a ser estabelecido a partir do século
XIX. Além da prisdo, este mecanismo opera dentro do certas instituicdes como 0s
reformatdrios, o exército, a escola, o hospital etc. Nesses espacos se define titicas de poder
que visam um exercicio de poder menos custoso; com 0 maximo aproveitamento; que, por
sua vez, possa reverter esse ganho em beneficio dos proprios aparelhos que o exercem,
fortalecendo-os ainda mais, constituindo-se como uma espécie de circuito de
retroalimentagdo.

Dessa forma, a disciplina responde a uma exigéncia mais ampla que € social,
pois, trata-se de controlar, sobretudo, o crescimento da populacdo, ajustando-a a
rentabilidade dos aparelhos de produ¢do. Enquanto, a extra¢do do fisco no Antigo Regime
se dava mediante a violéncia, implicando o uso da forca e um certo tempo, na era da
disciplina a extracdo da riqueza se dd por um uso mais econdmico, efeciente do poder e
mais proveitoso do tempo. Este uso é o que Foucault chama “suavidade-produgio-lucro”.*
A disciplina opera a partir do ajustamento entre a acumulacdo do capital e o aumento dos
individuos. Atuando ndo contra os individuos, mas explorando através da instigacdo e
controle do seu potencial, a disciplina torna o seu exercicio de poder mais eficaz € menos

dispendioso. Como afirma Foucault: “as mutacdes tecnoldgicas do aparelho de producao, a

3 FOUCAULT, M. Vigiar e Punir, p. 181.
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divis@o do trabalho e a elaboracdo das maneiras de proceder disciplinar mantiveram um

. - . L . . 34
conjunto de relacdes muito proximas. Cada uma das duas serviu de modelo para a outra”.

O sistema prisional é um estudo de caso especifico sobre o exercicio do
poder disciplinar, que, contudo, é 0 modo de funcionamento da prépria sociedade moderna.
O que interessa mostrar nas técnicas disciplinares prisionais é como elas possibilitam um
controle preciso de corpo e de suas partes, das atividades, do tempo e das forgas. Nesse
sentido, as técnicas disciplinares sdo muito diferentes das que se exercem no exercicio da
escravidao e da serviddo, enquanto estas procuram se apropriar dos corpos impondo lhes
uma forga exterior e contraria a vontade dos individuos, a disciplina se apropria daquilo que
o individuo produz, fornecendo os meios e incitando a sua ag¢do. Também difere da
domesticidade porque ndo procura manter a obediéncia constante ou a renuncia do
individuo, mas procura incitar a sua atitude e o seu proprio autocontrole. A disciplina
preserva, inclusive, certa autonomia do corpo, mas esta autonomia € perpassada por
inimeras e sutis coer¢des sobre gestos e comportamentos. Dessa maneira, a disciplina
fabrica corpos doceis, que é uma tatica muito mais econdmica do que se exercesse uma
dominacdo coercitiva e exterior ao individuo. Foucault chama esta técnica de ‘“anatomia
politica do detalhe”.*> Ora, foi para dar conta desta técnica de poder que Foucault
desenvolveu, como vimos no acima, uma nova concep¢ao de poder: a de uma microfisica
do poder, que opera de maneira positiva e nao negativa ou repressiva.

O objetivo desta anatomia politica do detalhe € o assujeitamento do individuo
e aproveitamente produtivo do mesmo. Esta anatomia politica do detalhe € constituida
pelos instrumentos da disciplina e pelos mecanismos funcionais da disciplina. Vamos partir

dos instrumentos que a disciplina utiliza para conhecer e controlar os individuos.

3.2. Instrumentos da disciplina
O instrumento mais caracteristico € a Vigilancia e controle sobre o
. 3 . . . ~ ~
desenvolvimento.*® A disciplina atua ndo sobre o resultado de uma agdo, mas sobre seu

desenvolvimento. Dai a importancia das técnicas de vigilancia sobre as acdes e atitudes dos

* Ibid., p. 179.
¥ Ibid., p. 119.
3 Ibid., p. 143.

156



individuos. Seja nos hospitais, nas escolas, prisdes, acampamentos militares e cidades
operdrias a vigilancia constitui a estratégia privilegiada no encadeamento hierdrquico da
observacdo: os inferiores seriam vistos pelo superior direto e este pelo seu superior etc.
Com isto, o mecanismo permite um controle do individuo dentro de um sistema discreto
distribuido espacial e hierarquicamente. A preocupagdo com a vigilancia se concretiza no
projeto arquitetdnico que procura tornar visivel todos os detalhes e permanente. O melhor
exemplo disso € o modelo pandptico descrito por Bentham.®’ Trata-se de um modelo de
prisao em forma de anel com um patio e uma torre no centro deste. O anel € dividido em
celas que tem uma entrada de luz voltada para dentro do circulo e uma janela voltada para
fora. Tudo isso permite que a cela seja iluminada em toda a sua extensdo, permitindo ser
atravessada pelo olhar de quem esta na torre de vigia. Mas este vigia, por sua vez, nunca €
visto. Mesmo que ele nao esteja 14, o prisioneiro ndo pode saber e, assim, deve se
comportar como se estivesse sendo observado. Este processo de estar sendo vigiado, mas
ndo saber quando, induz no vigiado o comportamento de introje¢do da vigilancia, que o faz
vigiar a si mesmo constantemente. Assim, o poder tudo vé sem ser visto. Por meio desse
instrumento, a disciplina é exercida sem necessitar empregar a forga.

O modelo do pandptico é o modelo de funcionamento de toda a sociedade

disciplinar seja a prisdo, a escola, a fabrica, o hospital etc.

Outro instrumento da disciplina € a sancdo normalizadora: esta € um conjunto
de procedimentos que permite conhecer os menores atos e condutas que escapam ao grande
controle da vigilancia. Trata-se da pequena e sutil vigilancia que se volta aos detalhes e
complementa a primeira forma de vigilancia. Ela incide sobre as maneiras de utilizar o
tempo, a forma de pronunciamento de discursos, formas de usar o corpo, a sexualidade, as
maneiras de se expressar etc. A sancdo normalizadora atua sobre detalhes, que sao
pequenos desvios na observancia das regras. Atua também sobre as formas de puni¢io que
sdo os exercicios corretivos destes desvios. Em outras palavras, € o exercicio da propria
observancia da regra. Dessa forma, ela funciona, ao mesmo tempo, como castigo e
exercicio corretivo. A sancdo normalizadora realiza um treinamento que visa adequar o

comportamento do individuo a regra e, também, fornece um conhecimento da indole deste

7 Ibid p. 165-6.
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individuo que permite a sua qualificac¢do: se sua indole € boa, ele é recompensado, senao, €
corrigido. Em todo caso, trata-se sempre da afirmac¢do da Norma. A normalizacdo ao invés
de reprimir, procura ser operacional. Mas, apesar de atuar sobre os detalhes e permitir
conhecer a individualidade, a normalizacdo tende para a homogeneidade atuando no
controle sobre as especificidades e diferengas para procurar restalecé-las a regra. Por isso, é
uma sanc¢ao normalizadora.

Ainda temos um outro instrumento disciplinar: o exame. Este € a
combinacdo dos processos de vigilancia e de san¢do normalizadora. O exame, em primeiro
lugar, faz os individuos se tornarem visiveis enquanto o poder permanece oculto. Em
segundo lugar, o exame permite o aparecimento de toda informacgdo sobre o individuo, pois
este € documentado, constituindo um arquivo sobre seus habitos etc, que pode ser utilizado
quando necessdrio. Terceiro, o exame permite colocar o individuo como peca de dispositivo
estratégico para uma série de utilizacdes ou de exclusdo. Nesse sentido, o documentado €
individualizado, fazendo dele um caso. Mas, esse conhecimemto de caso € para controlar a
diferenga visando a normalizacdo do individuo. O poder se torna difuso e discreto na
aparéncia enquanto o individuo vem a luz.

Assim, no panoptismo a producdo da verdade ndo repousa mais sobre o
inquérito, mas sobre o exame. O inquérito procurava constituir o saber e a verdade
investigando o que havia ocorrido; no panoptismo o saber ¢ constituido pela observagao
constante e pelo exame: é a questdo da norma e nio mais de o que se fez? Ou, quem fez? E
em torno deste saber da norma que vai se organizar as ci€ncias humanas, como psiquiatria,

. . . . 3
psicologia, sociologia etc.™

3.3. As Fungoes Disciplinares

Além dos instrumentos, temos as funcdes disciplinares que atuam no sentido
de complementar os instrumentos da disciplinarizacdo e o assujeitamento dos individuos.
Trata-se da colocagao do individuo numa rede funcional de espaco, tempo e de atividades.

Assim, temos:

38 FOUCAULT, M. A Verdade e as Formas Juridicas, p. 88.
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Distribui¢do espacial: por meio desta fun¢do, o procedimento disciplinar
pode distribuir os individuos de acordo com posi¢des precisas: € o quadriculamento do
espaco em que cada individuo tem seu lugar e sua fung¢do espacialmente estratégical.39 O
individuo é determinado pelo lugar que ocupa. Dessa forma, é possivel a localizagdo e
reconhecimento do individuo e, quando necessario, a aplicacdo da sancdo sobre ele. O
espaco disciplinar é celular e analitico. E também um espaco serial, pois encaixa os
individuos numa articulagdo que mantém a sua singularidade, que se soma a utilidade dos
demais. A distribui¢do espacial se faz, entdo, sobre um espago celular, analitico, funcional e
operatorio.

Controle das atividades. Esse quadriculamento do espago descrito acima
permite atuar diretamente sobre as atividades: € o controle das atividades relacionadas ao
tempo, ao corpo e objeto de sua realizacdo. Ao ser elaborado no tempo, se define uma
seqiiéncia rigorosa para a atividade e seu controle. Assim também, cada gesto que compde
o ato deve estar sintonizado com a atitude total do corpo e com o objeto manipulado. O
menor gesto deve estar em sintonia com o conjunto do ato. Da mesma forma, o objeto €
fracionado e cada fracdo é colocada em relacdo com cada gesto capaz de realizd-la. A
utilizagdo crescente do tempo e do corpo permite o0 maximo de eficiéncia.

Capitalizacdo do Tempo. E a acumulacio rentdvel das duracdes temporais
decompostas e recompostas. O tempo € organizado em séries multiplas e progressivas. Esta
organizacdo é, entdo, combinada num grau crescente de complexidade. Para que este
mecanismo funcione é necessdario que seja efetuada, em cada etapa a ser realizada, a
avaliacdo em funcdo de sua realizacdo antes de passar para que a etapa seguinte. Para tanto
€ preciso exercicios que treinem os individuos para a atuagdo em séries.

Composicdo de forcas. Por fim, trata-se da composicdo de for¢as para obter
o maximo rendimento: cada comando ordena o seguinte e juntos compdem a maior
eficiéncia.

Dessa forma, tanto os instrumentos quanto as func¢des disciplinares operam
no sentido de assujeitamento do individuo: sdo, portanto, constitutivas de corpos ddceis e
uteis, mas, correlativamente, elas estdo articuladas num processo de saber sobre estes

individuos, que propicia uma utilizacdo mais detalhada para atuar de forma mais proveitosa

¥ FOUCAULT, M. Vigiar e Punir, p. 127.
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possivel sobre eles. Este conhecimento ou saber é fornecido pelas ciéncias do homem:
psicologia, sociologia, psiquiatria, medicina, criminilogia etc O processo de conhecimento
delas conduz a objetivagdo, isto é, objetos de um saber ou de poder: sdo exemplos de
objetivacdes produzidas pelas ciéncias humanas: o objeto homem, o objeto sexualidade etc.
Todos estes objetos emergem “na” e “por meio das” ciéncias humanas.

E preciso assinalar que a prisio e outras institui¢des normalizadoras no
conseguiram cumprir suas promessas de suprimir a delingiiéncia ou a conduta desviante.
Contudo, isso ndo significa que estas instituicdes fracassaram, ao contrdrio, seu fracasso
serviu justamente a outro objetivo: pois, ndo se trata de suprimir as infracdes ou desvios,
mas de distingui-los, distribui-los e utilizd-los numa titica geral das sujeicdes.” A
sociedade disciplinar € uma sociedade produtora e néo—repressora:41 ela investe sobre os
individuos de maneira sutil produzindo corpos-ddceis e tteis. A producao destes individuos
requer um grande investimento de conhecimento e este conhecimento estd intimamente
articulado com o investimento do poder disciplinar. Assim, a disciplina é uma forma de
saber-poder singular atuando na constitui¢do do individuo moderno pelo assujeitamento e
pela objetivagao e, em retorno, refor¢cando esse mesmo saber-poder.

A descri¢do do poder normalizador por Foucault parece ndo deixar qualquer
espaco além do normativo, contudo, a andlise cumpre uma funcao critica que €, justamente,
mostrar o poder disciplinar no seu limite maximo, fazendo-o aparecer em sua inteira
operacionalidade e, entdo, no seu limite, faz aparecer os pontos de resisténcia a disciplina: o
delingiiente, o louco, o desviante etc. Contudo, aqui se coloca uma questdo inevitavel:
como escapar desse circuito fechado? Como romper o circulo do poder normalizador, que
constitui sujeitos assujeitados, corpos-doceis? A analise de Foucault parece fechar qualquer
possibilidade de saida desse circuito, apesar de apontar os possiveis pontos de resisténcia
no limite extremo desse poder. Contudo, os inimeros pontos de resisténcia que aparecem
no limite do poder s3o, como afirma Deleuze, de categorias negativas, como a
delingiiéncia, a loucura etc,* mas, incapazes de uma oposi¢do mais ativa €, por isso

mesmo, acabam, em boa parte, servindo a propria tatica de sujei¢do do poder, uma vez que

“ FOUCAULT, M. Vigiar e Punir, p. 262.

U Ibid., p. 186.

2 DELEUZE, G. “Desejo e Prazer”, in Cadernos de Subjetividade, Sao Paulo, PUC-SP, n. especial, junho de
1996, p. 16.
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este ndo procura suprimi-los, mas enquadri-los. De qualquer forma, Foucault ndo
desenvolve o tema da resisténcia em Vigiar e Punir.” E talvez nem possa fazer isso, uma
vez que fazer a histdria da resisténcia poderia levar sua analitica a “incorrer no risco de
recuperacdo da normalizacdo™.** Enfim, sdo algumas questdes 2s quais voltaremos a tratar
no final deste capitulo. De qualquer forma, a andlise do poder disciplinar permite Foucault
desenvolver uma concepcao positiva, ndo-repressora e nao-ideoldgica de poder45. Em A
Vontade de Poder este passo avanga ainda mais: nesta o poder, como afirma Deleuze, ndo é
apenas normalizador, mas constituinte (constituinte de uma sexualidade), e deixa de se
referir a categorias negativas de desvio como loucura ou delingiiente, passando, entdo, a se
referir a uma categoria positiva: a sexualidade.*® Também passa a considerar mais

abertamente o tema da resisténcia como o outro pélo da relagcdo de poder. Vejamos.
4. O Dispositivo: Poder e Resisténcia

De forma geral, A Vontade de Saber,47 trata do tema da sexualidade. Mas
ndo se trata de uma histéria das representacdes e dos comportamentos em relacdo ao sexo.
O que estd em questdo aqui € a constituicdo do sujeito moderno como sujeito de uma
sexualidade. Se na disciplina o poder atua sobre o controle do corpo produzindo um
individuo assuejeitado e objetificado, onde a resisténcia praticamente ndo ¢ considerada, a
ndo ser pelo fato de estar pressuposta como potencial para um uso positivo do corpo,
Foucault trabalha agora com o tema da sexualidade a partir das técnicas de confissdo e o
sujeito aparece como o outro pdlo da relacdo de poder e, entdo, o tema da resisténcia
aparece de forma mais explicita e positiva. A resisténcia ndo € um ponto exterior ao poder,

948

pois ndo existe o lugar ideal, um “ponto da grande revolta:”™ o poder € relacdo. A

# Jurgen Habermas, inclusive, critica a parcialidade das andlises de Foucault, que deixam de lado o aspecto
positivo das conquistas humanistas: HABERMAS, J. O Discurso Filoséfico da Modernidade. p. 379-80.

“ DREYFUS, H. L. “De la mise en ordre des choses”, in Michel Foucault Philosophe, p. 118.

# Mas, segundo Deleuze, através do panoptismo, Foucault também mostra que ndo se contenta com a
concep¢do de poder como disseminacdo, como € dado pela no¢do de micropoderes. A disciplina seria assim
um diagrama imanente a toda a sociedade. Ver DELEUZE, G. “Desejo e Prazer”, in Cadernos de
Subjetividade, Sao Paulo, PUC-SP, n. especial, junho de 1996, p. 16.

46 DELEUZE, G. “Desejo e Prazer”, in Cadernos de Subjetividade, Sao Paulo, PUC-SP, n. especial, junho de
1996, p. 16.

47 FOUCAULT, M. A Vontade de Saber. Vol. 1. de Historia da Sexualidade. Rio de Janeiro: Graal, 1985.

“® FOUCAULT, M. A Vontade de Saber, p. 93.
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resisténcia € o outro lado do poder: aquele ponto em que o poder mesmo deve se apoiar
para se constituir como poder e exercer o seu efeito. Dessa forma, a resisténcia coloca o
sujeito na propria imanéncia das relacdes de poder.

A tese de A Vontade de Saber é mostrar que o poder nada pode contra o
sexo,49 e ainda, nem se coloca contra o sexo, ao contrdrio, procura incita-lo. Trata-se de
mostrar 0 jogo que estabelece com o desejo constituindo-se como dispositivo de
sexualidade em que o sujeito € colocado num jogo que o constitui como sujeito de desejo.
Mostrar como se constitui esse jogo vai ser o objetivo do texto foucaultiano.

Foucault inicia mostrando o engodo que envolve a distin¢ao tradicional entre
poder e verdade. Por meio desta, faz-se pensar que o poder € opressivo, que ele reprime, e
encobre a verdade, que €, enfim, ideoldgico. Trata-se da concepg¢do negativa ou juridica de
poder, isto é, do poder como sendo da ordem da interdi¢cdo: € o que proibe ou reprime. Esta
concepcdo estd na base do entendimento das questdes da sexualidade em fungdo da
interdicdo e repressdo do prazer sexual. E o que Foucault chama de hipGtese repressiva. A
hipdtese repressiva € a forma com que a operacionalidade do poder € dissimulada fazendo
parecer que o poder € contra ou que reprime o sexo. Mostrar como funciona a hipétese
repressiva permite fazer aparecer como a hipdtese repressiva opera como dispositivo do
poder. 50

Foucault procura mostrar que a hipétese repressiva dissimula a forma de
saber-poder que nos domina. E essa forma de saber-poder de nossa vontade de verdade € o
biopoder. O biopoder diz respeito aos procedimentos disciplinares de poder sobre o corpo e
sobre a espécie, que, a principio, teriam se desenvolvidos independentemente no curso do
século XVIII e, entdo, no século XIX teriam convergido num ponto comum: o sexo. Em
torno deste ponto convergiu tanto o individuo quanto a populacdo. Nesse ponto de
convergéncia emerge uma biopolitica destinada ao controle do individuo e da populacdo.”’
Foucault procura mostrar entdo como o sexo veio a se tornar esse instrumento que permitiu
o desenvolvimento de politica que operou a constituicdo do sujeito moderno. Sujeito no

duplo sentido de sujeito e de assujeitado.

¥ Ibid., p. 81.
O Ibid., p. 87.
> DREYFUS e RABINOW. Michel Foucault. Uma Trajetéria Filosdfica, p. 242.
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Antes do século XIX, as praticas sexuais eram regidas de acordo com o
permitido e o proibido conforme o direito candnico, a pastoral crista e a lei civil. A partir
do final do século XVIII e inicio do XIX, proliferam discursos médicos sobre o sexo. Surge
assim uma medicina do corpo distinta da medicina especifica do sexo dando lugar a uma
multiplicacdo discursiva sobre sexualidades periféricas ou heterogéneas, que sdo aquelas
ndo circunscritas aos limites do matrimonio. Estas sexualidades, contudo, ndo sdo tratadas
por meio de interdi¢cdes, mas mediante atentas observacdes e exames. Tudo isto faz parte de
novos procedimentos que agem sobre os corpos e seus prazeres e que incita a se
manifestarem procurando examiné-los, mas sem prescrever interdig¢oes.

No entanto, é justamente a partir dessas sexualidades periféricas que as
relacdes de poder se ramificam sobre os corpos.52 Foucault passa, entdo, a analisar as
sexualidades periféricas a partir do que constituiu quatro conjuntos estratégicos que servem
ao desenvolvimento de dispositivos especificos de poder e de saber sobre o sexo. Estes sdo:
a histerizagdo do corpo da mulher; a pedagogizacdo do sexo da crianga; a socializagdo
das condutas procriadoras e a psiquiatrizacdo do prazer perverso. Estes conjuntos ndo sao
analisados por Foucault de acordo com interdicdes, mas conforme um exame exaustivo
realizado pela medicina e pelas demais ciéncias sobre o homem.

Assim, a histerizagdo do corpo da mulher foi alvo de andlise exaustiva por
ser portador de um corpo saturado de sexualidade; de uma patologia intrinseca; e posto em
relacdo organica com o corpo social. As estratégias visavam desde o cuidado desta
patologia até a saide da populacdo, uma vez que a mulher € peca chave no mecanismo de
reproducdo da espécie. A pedagogiza¢do do sexo da crianga apresenta a crian¢ca como
portadora de uma sexualidade natural e perigosa e da qual € preciso cuidar para que fique
dentro do controle. Dai se utilizar de mecanismos de vigilancia e controle sobre a
masturbagdo, que, contudo, procuravam operar sem efeito repressor. A socializagdo das
condutas procriadoras passa a ser investida de relagdes diversas: as préticas de reprodugdo
que eram de responsabilidade privada, passam a ser socializadas e devem, portanto, seguir
orientagdes de ordem econdmica, politica e médica, visando o controle do distirbio social e
da sadde da sociedade. Na psiquiatrizacdo do prazer perverso elabora-se uma distin¢do

entre os instintos que funcionam de acordo com a normalidade e os que s@o andmalos ou

2 FOUCAULT, M. A Vontade de Saber, p. 48.
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perversos. Estes ultimos passam a ser detalhados e estudados para finalidade de
normalizacdo e medicalizacdo.

Dessa maneira, a genealogia mostra como a sexualidade antes de ser, como
se poderia pensar, um dado natural, ela é constituida a partir de um dispositivo histérico
tecido pela rede de um saber-poder estratégico sobre os corpos.

Até o final do século XVIII, o sexo estava relacionado ao matrimonio € a
questdo da transmissdo de bens. Dessa forma, ele garantia a familia e a circulagdo de
riquezas por todo o corpo social. O sexo constituia entdo o dispositivo de alianca.” Aos
poucos, o sexo como dispositivo de alianca vai sendo substituido pelo dispositivo de
sexualidade, ou melhor, o dispositivo de sexualidade vai se instalando a partir do
dispositivo de alianca. O dispositivo de sexualidade investe sobre o sexo de maneira a obter
o controle do corpo e, entdo, da populacdo. Se de inicio o dispositivo da sexualidade atuava
no seio da familia, em seguida ganhou autonomia.

Depois de ter mostrado como se constitui a sexualidade, vejamos como o
dispositivo de sexualidade atua. A compreensdo da formagdo do dispositivo da sexualidade
supde a superagao da hipotese repressiva. A hipdtese repressiva estd relacionada a idéia de
que a familia burguesa da era vitoriana teria inaugurado um moralismo repressor sobre o
sexo e, a0 mesmo tempo, o teria conduzido a sua funcao procriativa. A fundamentacio de
tal idéia estd relacionada tanto a justificacdo da repressao do sexo para finalidade de
exploracdo sistemdtica e intensa da for¢a de trabalho, como também ao fato de que a fala
sobre o sexo, objeto reprimido, seria uma forma de se exercer a transgressao, e isto leva a
colocar o sexo em relacdo ao poder repressor. Foucault inverte a questao e pergunta por que
somos reprimidos? Que verdade estd relacionada a esta repressdo? Foucault procura
justamente questionar esta ordem de questdo, localizando inclusive a hipdtese repressiva
dentro de um conjunto mais amplo constituido de saber e poder, assim como do prazer. A
critica de Foucault ao modelo da hip6tese repressiva se da a partir da perspectiva histdrica
se perguntando se realmente a mecanica do poder em nossa sociedade € de ordem
essencialmente repressiva. E a partir dai questiona se o discurso critico sobre a repressao de

fato a denuncia ou a disfarca.”

3 Ibid., p. 103-4.
* Ibid., p. 217.
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Foucault mostra, entdo, que os discursos da hipdtese repressiva sdo
estratégias de um mecanismo de poder que ndo pode ser compreendido na ordem da
proibicdo ou repressdo. Alids, a proibi¢do tem uma funcgdo tética. Dessa forma, trata-se de
substituir a hipdtese repressiva por uma concepcao de poder ndo-repressiva, € preciso uma
concepcdo de poder como incitagdao de colocagdo do sexo em discurso e, dai, seria possivel
tirar as suas conseqiiéncias: pois, é¢ a vontade de saber que se relaciona a no¢@o de biopoder,
isto €, ao controle do corpo e da populagdo investindo sobre a vida.

Para se ter uma idéia do papel estratégico que o biopoder’” tem na sociedade
moderna € preciso comparar com 0s mecanismos de poderes anteriores em que, por
exemplo, o poder soberano ostentava o poder de matar, um poder sobre a vida e morte do
individuo, o biopoder, por sua vez, ¢ um poder que incide sobre a vida. E isto é feito por
um investimento de controle e vigilancia sobre a saide do individuo e da populacdo. O
papel do biopoder € garantir, sustentar e multiplicar a vida. Esta no¢do j4 estava presente
em Vigiar e Punir com a estratégia da sociedade disciplinar que investia sobre o corpo vivo
do individuo. Agora esta no¢do de biopoder € aprofundada, pois este poder age sobre a vida
e tudo o que se relaciona a esta como a reproducdo, a longevidade e a mortalidade.”® Ora,
isto coloca a estratégia de controle no cruzamento da biopolitica do corpo com a biopolitica
das populacdes. E pela regulacio sobre ambas que o poder se torna um poder sobre a vida.
Algo diferente do poder soberano que era um poder de morte e nao de vida.

Enfim, como poder sobre a vida, a vontade de saber que nos rege € ainda
mais temivel e o papel da genealogia, em o apresentando, mostra o que estd sendo feito de
nés. E o exercicio da fungdo critica ao lado da anélise genealdgica.

Nessa articulacdo de estratégias de dominacdo do corpo e da espécie € que o
sexo se torna um dos pontos mais importantes. Dai porque Foucault fala em dispositivo de
sexualidade. E em torno da sexualidade que pdde desenvolver a articulacdo dos elementos
que compdem o biopoder: o corpo, os discursos, o saber e o poder. Nesse aspecto, € uma
vez que se trata de um jogo com o proprio sujeito (o outro lado da relagdo de poder), a
técnica da confissdo € de suma importancia. As ciéncias humanas vao, justamente, se

apropriar e desenvolver esta técnica ja utilizada desde muito tempo.

> Ibid., p. 130.
% Ibid., p. 131.
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A confissdo desempenhou papel importante na extracdo e producdo da
verdade. Antes da confissdo, a producao da verdade se dava em relacdo a um outro. Com a
confissdo, a verdade € referida a si mesmo. O procedimento da confissdo segue as seguintes
etapas: primeiro, € o processo de introspeccao e, em seguida, a sua revelacdo. A confissao
ocupa um lugar importantissimo nos procedimentos de individualizagdo no mundo
ocidental.”” Por trds deste procedimento estd o desejo de autoconhecimento: trata-se de
saber a verdade sobre si mesmo. E, nesse sentido, de acordo com Foucault, a verdade sobre
o sexo ocupa um lugar privilegiado. E em torno do desejo que se escondem os maiores
segredos e as maiores preocupacdes. Ainda, a pratica da confissdo nao € um processo
espontaneo no ocidente, ao contrério, ela estd relacionada a um conjunto de praticas com
objetivos precisos. Ou seja, ela obedece a rituais precisos: o individuo pode conhecer a
verdade sobre si mesmo e seus desejos, mas desde que ele o faca a quem realmente saiba
interpretd-los. Cria-se com isso uma relacdo de poder: hd o que fala e o que escuta. E o
efeito é sobre quem fala. E, nesse processo, produz a sujei¢do daquele que fala a verdade. A
verdade supde entdo o exame de consciéncia, que € uma tarefa pessoal, mas, como a
verdade € oposta ao poder, a confissdo se apresenta como liberagdo, isto €, como oposta as
estratégias do poder.

Foucault vai mostrar que a confissdo no ocidente avanca para as formas de
arquivos e registros dos desejos e prazeres. Tudo isto estd relacionado aos tribunais da
inquisicao na Itdlia e na peninsula ibérica entre os séculos XVI e XVIIIL. O detalhamento e a
especificidade desse procedimento ndao deixava espagco para omissdes voluntdrias nem
esquecimento. Uma das caracteristicas do tribunal de inquisicdo era o anonimato dos
acusadores e a ignorancia dos acusados a respeito do motivo de sua acusagdo.

A partir do século XVI, a confissdo expande da instancia religiosa para
outros dominios como a pedagogia, a medicina. A relacdo se d4 entdo entre pedagogo e
aluno, perito e delinqiiente, medico e paciente. As formas de confissdo se tornam ainda
mais sofisticadas: seja nos interrogatdrios, nas consultas, nas narrativas autobiograficas ou
cartas. O momento alto desta transferéncia de dominio de poder se dd no século XIX,
quando médicos, psiquiatras e cientistas sociais ocupam o espaco dos religiosos. O discurso

passa a ter estatuto cientifico. Cinco processos estdo implicados no estatuto cientifico da

" FOUCAULT, M. A Vontade de Saber, p. 58.
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confissdo para a producao da verdade: codificacdo clinica do que € falado na confissdo; o
dever de dizer tudo e o poder de interrogar tudo sobre esta matéria inesgotavel, polimorfa e
difusa que € o sexo; € preciso a técnica da confissdo cientifica para arrancar a verdade do
sexo, porque ele € de natureza esquiva; o método de interpretacdo, porque ndo basta
revelar, é preciso saber interpretar, portanto, tarefa para ambos, confidente e confessor; por
fim, o processo de medicalizacdo: € a idéia de “a verdade sobre o sexo cura quando dita a
tempo”.58 Dessa maneira, o desenvolvimento de tecnologias de extracdo e producdo da
verdade permite a expansio do dominio da relacdo poder e saber capaz de tornar o
individuo objeto de conhecimento para si mesmo e para o outro. Este crescente controle dos
corpos e da populacdo € propiciado pelo dispositivo da sexualidade.

Em relagdo as préticas sexuais, nossa cultura elaborou uma scientia sexualis,
enquanto civilizacdes como a China, Japdo, India, Roma antiga e drabe-muculmana
desenvolveram uma ars sexualis. A ars sexualis faz do prazer sexual um fim em si mesmo:
o que conta € a intensidade do prazer, intensidade, duracdo. Na scientia sexualis o prazer é
submetido a uma andlise detalhada com o fim de produzir um conhecimento que visa a
saude e ao bem-estar da populacdo. Ela estd investida de uma instrumentalidade politica
sobre a vida. Nesse sentido, ela é objeto do biopoder, que a utiliza para constituir um
conjunto de relacdes indispensdveis ao desenvolvimento do capitalismo a partir de uma
utilizacdo controlada dos corpos no aparelho de producao.

Enfim, o que estd em jogo em A Vontade de Saber ao questionar a teoria da
hipétese repressiva (negativa) de poder a partir do dispositivo da sexualidade™ é o
questionamento da concepcdo juridica do poder por uma concep¢do positiva de poder.
Desembaracando o tema do poder da representacdo juridica e negativa, se procura mostrar
que em nossa sociedade o poder ndo regeu o sexo ao modo da lei e da soberania por meio
da repressdo, mas a andlise histdrica efetuada pela genealogia revelou a presenca de uma
verdadeira tecnologia do sexo, mais complexa e mais positiva do que a da proibig;a?lo.60 Uma
tecnologia positiva que procurou incitar o desejo e controld-lo, a ponto de “constituir” o

sujeito de desejo. E sendo constitutivo e ndo apenas repressor ou ideoldgico, o biopoder

% Ibid., p. 66.
¥ Ibid., p. 9.
 Ibid., p. 87.
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atua como um campo transcendental imanente da constituicao do sujeito de desejo ou da

sexualidade. E, dai, da constitui¢do da verdade sobre o desejo.

5. Consideracoes sobre a temdtica da critica e do poder

Em suma, a verdade do discurso € definida pelo regime que os acolhe e
governa sua formagdo e sua distribuicdo. Ao invés de tratar de uma determinagdo essencial
de verdade, Foucault procura determinar a funcdo que ela assegura numa relagdo de poder.
Assim, a verdade do discurso das ci€ncias humanas ndo é dada pelo seu contetido objetivo,
mas pela sua funcdo. Trata-se, entdo, de analisar as ciéncias humanas pela articulagao
politica que elas favorecem. E assim que ele analisa a scientia sexualis. A verdade é ligada
circularmente a sistemas de poder que a produzem e a sustentam. Dessa forma, o regime de
verdade define a prépria relagdo circular, pela qual assujeita o individuo a producdo da
verdade e, ao proceder assim, refor¢a o sistema de poder a que esta verdade esta articulada.

Ora, como ja apontamos acima, isto coloca a questdo de como escapar desse
circuito? Se ao tratar do poder normalizador o tema da resisténcia somente podia ser
deduzido indiretamente, como utilizacdo do potencial dos proprios corpos em lugar de
exercer a coacdo pura e simples sobre eles, mas nem por isso abria a possibilidade de
reverter o processo, pois constituia um individuo assujeitado que apenas podia reproduzir o
mesmo processo: agora, a constituicao de um sujeito de sexualidade permite um avango ao
colocar direta e explicitamente a temadtica da resisténcia como o outro pdlo da relacdo de
poder. A nog¢do de poder num sentido positivo, ndo-repressor nem ideoldgico, que ja
aparecia na concepg¢do de poder disciplinar, passa na andlise do sujeito de sexualidade a ser
ndo apenas normalizador, mas constituinte, € num sentido positivo:61 pois, se trata da
constituicdo do sujeito de sexualidade e ndo de um sujeito marginal, como o louco ou o
delingiiente. Mas, embora se tratando de um sujeito num sentido positivo, Foucault ainda
nao pode fazer aparecer o lado da resisténcia de forma afirmativa. Quer dizer, ele somente
pode falar do poder que atua sobre ele. Habermas havia, como ja mencionamos, apontado a

unilateralidade da andlise de Foucault, que deixava de lado o aspecto das conquistas

' DELEUZE, G. “Desejo e Prazer”. (1976). Tradugio de L. B. Orlandi. In Cadernos de Subjetividade, Sdo
Paulo, PUC-SP, n. especial, junho de 1996, p. 16.
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humanistas.®® E verdade que temos de levar em conta os diferentes objetivos de Foucault e
de Habermas. E preciso considerar que para Foucault trata-se de fazer aparecer o outro lado
das conquistas humanistas, isto é, ao que lhe sucedeu do lado do poder. E, talvez, ele pague
um preco por isso, que € justamente de nao poder fazer a histéria do outro lado: a das
resisténcias. Como diz Dreyfus, Foucault € “confrontado com um dilema desde que se trata
de examinar o estatuto das praticas marginais, que escaparam ou resistiram com sucesso, a
extensdo da técnica ou do biopoder”. (...) “Contudo, toda tentativa (...) da parte de Foucault,
para efetuar a colocagdo em ordem destas praticas, mesmo em nome da contradicdo ou da
resisténcia, lhe faria incorrer no risco da recupera¢io ou da normaliza¢do”.*> Foucault se
depara, entdo, com um dilema quanto ao estatuto das praticas de resisténcia, que escaparam
efetivamente do poder normalizador: por um lado elas estdo disseminadas pela rede de
poder escapando a um poder totalizador, mas, por outro lado, ele ndo pode lhes dar um
sentido afirmativo, sem recuperar o poder normalizador.

De qualquer forma, o tema da resisténcia, como afirma Deleuze,** colocava a
andlise de Foucault explicitamente num impasse. Era preciso dar um estatuto a resisténcia®
e definir o seu lugar numa analitica do poder. Como fazé-la aparecer de uma forma mais
afirmativa e de maneira a abrir a possibilidade de experiéncia da diferenca? E como, entao,
dar um sentido afirmativo a resistencia a ponto de pensa-la como diferenca sem retornar a
normaliza¢do? De certa forma, a dificuldade parece estar relacionada a maneira como ele
opera a imanentiza¢do do transcendental. Parece que se trata de uma dificuldade, de certa
forma, andloga aquela com que encerramos o capitulo sobre o arquivo. L4, vimos que nao
podemos descrever nosso proprio arquivo, uma vez que agimos no seu interior, de maneira

que a experiéncia da diferenca se dd4 somente pela descricdo do arquivo que deixa de ser

62 A critica de Habermas afirma que importa para Foucault que as lutas contra as teorias absolutistas do
Estado consiste menos na justificagdo dos direitos humanos do que do que na fundamentacio da concentragdo
de toda a violéncia nas maos do soberano..(...).ndo € o cidaddo com seus direitos e deveres, mas o sudito com
seu corpo e sua vida que € o objeto da nova necessidade de saber, a ser satisfeita com um conhecimento fiscal
e estatistico sobre nascimento e morte, (...) bem-estar e pobreza da populagdao.” HABERMAS, J. O Discurso
Filosdfico da Modernidade. p. 379-80.

63 DREYFUS, H. L. “De la mise en ordre des choses”, in Michel Foucault Philosophe, p. 118. Contudo, este
problema ja havia sido apontado anteriormente por Dreyfus em DREYFUS, H. L. e RABINOW, P. Michel
Foucault. Uma Trajetoria filosdfica. p. 220-221.

% DELEUZE, G. Foucault, p. 103.

63 DELEUZE, G. “Desejo e Prazer”, p. 19. Uma coisa € localizar que ha e onde ha resisténcia, mas, outra, é
definir o que, afinal, move a resisténcia. A falta de uma definicdo do estatuto de resisténcia talvez esteja por
trés da critica a seu entusiasmo pela revolugdo iraniana. Sobre a resposta de Foucault: FOUCAULT, M. “E
Inutil Revoltar-se?” (1979) in Ditos e Escritos V, p.80.
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nosso indicando nossa alteridade.®® Ora, isto supde uma tarefa infinita para a realizacio do
pensar diferencial. Algo andlogo ocorre na andlise do dispositivo de poder, pois nesta
também se coloca a questao da diferenca como experi€ncia do que é nosso presente a partir
do que estamos deixando de ser: isto €, da parte histérica, aquilo que ja ndo somos mais.
Como afirma Deleuze, o poder disciplinar, na medida em que pode ser descrito € a parte da
histdria, isto €, do que estamos deixando de ser e indica, nessa diferencga, nosso presente, o
que estamos nos tornando: o seu Outro.®” Se, como disse Foucault na arqueologia, trata-se
pelo diagnéstico de “operar sem cessar a diferenciacdo,”®® contudo, a experiéncia da
diferenca tanto na arqueologia como na genealogia acaba encontrando uma dificuldade,
uma vez que a experiéncia da diferenca somente pode ser feita a partir do que ela nao é
mais ou estd deixando de ser, ou seja, Foucault ndo pode dar a diferenca um sentido
afirmativo, embora, este era seu objetivo, de acordo com seu texto ‘“Theatrum
Philosophicum”.®

Enfim, sem duvida, Foucault conseguiu obter um grande ganho com sua
analitica do poder: ao mostrar o poder disciplinar ou o biopoder no seu limite maximo, fez
aparecer o poder em sua inteira operacionalidade e, entdo, nas suas bordas os pontos de
resisténcia possivel. O problema € como operar a partir desses pontos onde a resisténcia se
torna possivel. Tornava-se, assim, cada vez mais necessdrio dar conta da possibilidade
aberta pelos pontos de resisténcia e, por isso, a pesquisa de Foucault prossegue e, entdo, um
novo deslocamento deverd tratar desse espagco que até agora vinha apontando, mas, do qual

ndo tinha sido possivel tratar de forma positiva.

66 FOUCAULT, M. A Arqueologia do Saber, p. 150.

% DELEUZE, G. “Qu’est-de qu’um dispositif?” in Michel Foucault Philosophe, p. 191.

% FOUCAULT, M. A Arqueologia do Saber, p. 233.

69 FOUCAULT, M. “Theatrum Philosophicum”. In Ditos e Escritos, 11, p. 245. Pelo menos, o problema da
dualidade discursivo e ndo-discursivo parece ter sido superada. Quer dizer, se a arqueologia tinha dificuldade
em definir o estatuto do discursivo na medida em que o separava do ndo-discursivo: afinal se era
autoregulado, sua regra seria descritiva ou prescritiva? Se fosse descritiva, como o discursivo pode ser
separado do ndo-discursivo: como se autoregula? Se fosse prescritivo, qual seu estatuto entdo? Conf.
DREYFUS, H. e RABINOW, P. Michel Foucault. Uma Trajetoria Filosdfica, pp. 91-95. Esse problema
parece ter sido superado na genealogia, uma vez que se trata de relagdes de poder, entdo o forma-se um
circulo regulador do saber-poder.
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CAPITULO 5

Os “jogos de verdade” e o campo “transcendental imanente” da

constituicao do sujeito e da verdade.

problematizacdo e subjetivacdo

Nos anos oitenta, Foucault desloca o eixo de suas pesquisas da arqueologia e
da genealogia para o da subjetivacdo ética. Se na arqueologia e na genealogia tratou-se,
como ele mesmo afirma, de analisar o sujeito como objeto de um saber e como objeto de
um poder, na subjetivacao ética o foco da analise passa para o sujeito tomado como objeto
para ele mesmo': “trata-se, em suma, da histéria da ‘subjetividade’, se entendermos essa
como a maneira pela qual o sujeito faz a experiéncia de si mesmo em um jogo de verdade,
no qual ele se relaciona consigo mesmo.”” Dessa forma, o tema da experiéncia, da
experiéncia do sujeito por ele mesmo, passa para o primeiro plano. Quer dizer, enquanto
nas andlises arqueo-genealdgicas se considerou a experiéncia apenas do lado do histérico,
daquilo que estdvamos deixando de ser, mas, o lado do presente, o lugar mesmo da
experiéncia, e entdo, da diferenca, ndo fora desenvolvido: aparecia, conforme vimos nos
capitulos anteriores, apenas como o lugar da resisténcia ou como a ‘“possibilidade” da
diferenca, uma vez que Foucault tinha encontrado dificuldade em desenvolver, pois fazer a
histéria da resisténcia poderia fazer incorrer no risco de recuperar a normaliza¢do. Agora, 0
foco da analitica muda: €, justamente, o lado do presente e, entdo, da experiéncia do sujeito
para ele mesmo, que passa a ter preeminéncia.

Esta mudanga de foco passa pelo préprio desenvolvimento das andlises
foucaultianas que vao do poder como relagdo para a nocao de poder como governo e, entao,

ao de governo de si, para, por fim, chegar as técnicas de si. E somente com a noc¢do de

" FOUCAULT, M. “Foucault”, in Ditos e Escritos, V, p. 235-6. Dits et Ecrits, IV, p. 635.
? Ibid., p. 236/ DE, p. 635.
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técnicas de si que Foucault passa para o tema da subjetivacdo, ou seja, da constitui¢do do
sujeito por si mesmo num jogo de verdade.

Assim como na arqueologia ndo se tratou de uma historia factual da ciéncia,
mas das condi¢des e do a priori histérico de um determinado saber, ou na genealogia nao
se tratou da histéria das institui¢des politicas, porém das condi¢des de emergéncia da
relacdo sujeito e verdade em certa articulagdo de saber-poder, também na subjetivacao ética
ndo se trata da histéria dos comportamentos e das representacdes: trata-se, antes, como ele
mesmo afirma, de uma histéria do pensamento, na medida em que uma histéria do
pensamento € uma andlise que procura ‘“definir as condi¢des nas quais o ser humano

. L, . 3 .
‘problematiza’ o que ele é, e o mundo em que ele vive.”” Colocado de outra maneira, temos

que a histéria do pensamento

ndo ¢ uma histéria das aquisicdes nem das ocultagdes da verdade; € a histéria da emergéncia

dos jogos de verdade: € a histéria das ‘veridiccdes’, entendidas como as formas pelas quais se
articulam, sobre um campo de coisas, discursos capazes de serem ditos verdadeiros ou falsos: quais
foram as condicdes dessa emergéncia, o pre¢o com o qual, de qualquer forma, ela foi paga, seus efeitos
no real e a maneira pela qual, ligando um certo tipo de sujeito a certas modalidades do sujeito, ela
constituiu, por um tempo, uma area e determinados individuos, o a priori histérico de uma experiéncia
possivel.

Temos, entdo, mais uma vez, que o ponto fundamental das andlises historicas
de Foucault estd voltado, sobretudo, para a determinacdo das condi¢des de emergéncia ou
de constitui¢do e, aqui, ele fala, inclusive, do “a priori histérico de uma experiéncia
possivel”, ou seja, trata-se de um transcendental histérico como condi¢do de determinada
experiéncia. Foucault, assim, continua procurando operar a possibilidade do pensar por
meio de uma concepg¢ao imanentista de transcendental.

A andlise foucaultiana trata nao da histéria do sujeito propriamente dito, mas
do processo de subjetivacao pelo qual o sujeito faz a experiéncia de si mesmo como sujeito
e sujeito de um saber, de um saber sobre si. Dai, porque ndo se trata de uma histéria dos
comportamentos nem das representacdes ou das ideologias de uma época, mas das
“problematizacdes através das quais o ser se dd como podendo e devendo ser pensado, e as

L. . . . - 5 .
praticas a partir das quais essas problematizagdes se formam.”” Foucault explica que as

3 FOUCAULT, M. O Uso dos Prazeres. Historia da Sexualidade. Volume II, p. 14.
4 FOUCAULT, M. “Foucault”, In Ditos e Escritos, V, p. 235.
> FOUCAULT, M. O Uso dos Prazeres, p. 14.

172



problematizagdes dizem respeito a dimensdo arqueoldgica da andlise e as praticas a
dimensdo genealdgica: dessa forma, a pesquisa sobre a subjetivacdo ética se coloca no
cruzamento da arqueologia com a genealogia.6

Trata-se, entdo, de analisarmos a subjetivacdo ética ou a constituicdo do
sujeito a partir das problematizagdes e das praticas de si. Como as técnicas de si surgem nos
trabalhos de Foucault a partir de uma inflexdo na no¢do de governo que faz aparecer o
governo de si, vejamos, antes de entrarmos, propriamente, na andlise das problematizac¢des
e das praticas, como a pesquisa foucaultiana vai do tema do governo para o das técnicas de

si.

1. Do governo as técnicas de si

Haviamos terminado o capitulo sobre o tema do poder disciplinar com a
questdo da resisténcia e a dificuldade encontrada por Foucault em fazer a sua histéria. A
no¢do de governo, por sua vez, desempenha um papel importante na transi¢ao que vai das
resisténcias, e a dificuldade em lhes dar um sentido afirmativo, para o das técnicas de si, € 0
espaco aberto em suas andlises para uma histéria da subjetividade, assim como, a
possibilidade de tratar a experiéncia da diferenca de maneira afirmativa.

Uma vez que aqui ndo € o lugar para um estudo mais aprofundado do tema
do governo em Foucault, procuramos assinalar apenas alguns pontos importantes na
concepcao foucaultiana de poder para se chegar as técnicas de si. Primeiro cumpre assinalar
que a nog¢do de governo representa uma remodelacdo e um refinamento em sua concepgao
de poder comparada com sua concepg¢do anterior, que era uma concepg¢ao nietzscheana de
poder como for¢a. Esse remodelamento pode ser notado nas palavras dele mesmo, quando

afirma que

O modo de relacdo préprio ao poder ndo deveria, portanto, ser buscado do lado da violéncia
e da luta, nem do lado do contrato e da alianca voluntdria (que ndo podem ser mais do que
instrumentos); porém, do lado deste modo de acdo singular __ nem guerreiro nem juridico __ que é o
do governo.’

6 71 -
Ibid., p. 15-16.

" FOUCAULT, M. “O sujeito e o Poder” in DREYFUS, H. L. ¢ RABINOW, P. Michel Foucault. Uma

Trajetoria Filosdfica, p. 244.
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Embora, reafirmando seu distanciamento de uma concep¢do contratual ou
juridica de poder, vemos que ocorre também uma superacdo da concepc¢ao de poder como
forca ou “da ordem de batalha”, que aparecia em textos anteriores como ‘“Nietzsche, a
genealogia e a histéria”, Vigiar e Punir ou “Genealogia e poder”,® entre outros.

A no¢dao de governo em Foucault aparece nos seus cursos sobre a
governamentalidade dados no Collége de France de 1977-1978,° assim como nos seus
varios artigos da época. No curso do Collége de France de 1978, ele de analisar alguns
dispositivos de seguranca e de como surgiu o problema especifico da populacao. Foi entdo
que apareceu o tema do governo. De acordo com Foucault, o exercicio do poder politico
nas sociedades gregas e romanas “ndo implicava nem o direito nem a possibilidade de um
‘governo’ como atividade de direcdo dos individuos ao longo de suas vidas, que os
colocava sob a autoridade de um responsével por aquilo que fazem e lhes acontece.”"”
Assim, a arte do governo no ocidente teria origem no poder pastoral, que por sua vez surge
no Oriente, principalmente na sociedade hebraica. Os tragcos caracteristicos do poder
pastoral seriam: que o poder do pastor se exerce menos sobre o territério fixo e mais sobre
uma multidao em deslocamento em direcao a um alvo; que o pastor cuida cotidianamente
de seu rebanho; trata-se de um poder que individualiza, dando um valor tdo grande a uma
de suas ovelhas."'

Esse tipo de poder foi introduzido no ocidente pelo cristianismo e tomou
uma forma institucional no pastorado eclesidstico e, entdo, o governo das almas se
constituiu como uma atividade central na Igreja cristd. Os séculos XV e XVI assistem a
uma nova retomada do poder pastoral e, a0 mesmo tempo, ocorre um duplo deslocamento:
primeiro, da esfera religiosa passa para a sociedade em geral; segundo, avanga em direcdo a

outras modalidades de direcdo espiritual e de novos tipos de relagdao pastor-rebanho: como

8 FOUCAULT, M. “Nietzsche, a genealogia e a histéria”, in Microfisica do Poder, p. 26, e “Genealogia e
Poder”, in Microfisica do Poder, p. 176. Ainda, Vigiar e Punir, p. 26.

9 FOUCAULT, M. “A Governamentalidade”, in Microfisica do Poder, pp. 277-293. De maneira mais
desenvolvida, tem-se FOUCAUILT, M. Seguranca, Territorio, Populagdo. Curso no College de France
1977-1978. Sao Paulo: Martins Fontes, 2009.

' FOUCAULT, M. Resumo de Cursos do Collége de France, p. 81.

1 FOUCAULT, M. “Omnes et Singulatim: por uma Critica da Razao Politica”, in Ditos e Escritos IV, pp.
355-385, especialmente, pp. 357-360. FOUCAULT, M. Seguranca, Territorio, Populagdo: aula de 15 de
fevereiro e aula de 22 de fevereiro.
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o governo das criancas, da familia, de um principado etc.'> Dessa maneira, se formam os
tratados sobre o governar e sobre se governar.

Foucault analisa a especificidade desses tratados sobre o governo, que
surgem entre os séculos XVI e final do XVIII. Estes tratados, ao contrario dos tratados
medievais e antigos, tém ainda o fato de que ndo se apresentavam como conselhos ao
principe quanto a maneira de se comportar e ser aceito pelo povo. Também ndo se tratava
de uma ciéncia politica. Diferentemente destes, os tratados que surgem dizem respeito a
uma arte de governar. O que se encontra nesses tratados € o problema do governo de si e o
problema do governo dos outros.'® Problemas que estdo na confluéncia de dois movimentos
contraditdrios: por um lado, temos a instauracdo e concentracdo dos grandes Estados e, por
outro lado, temos a dissidéncia religiosa da Reforma e da Contra-Reforma.

Para se compreender a diferenca destes tratados sobre o governo em relagdo
aos tratados de conselhos e de ciéncia politica, podemos fazer uma comparacdo entre eles:
por exemplo, O Principe de Maquiavel € um texto que trata das condi¢des para se manter
um governo. Contudo, o que estd em questdo neste ndo €, propriamente falando, uma arte
do governo: antes, trata-se ai da soberania do Estado. O principe, para Maquiavel, aparece
numa relagdo de exterioridade com relacdo ao principado: os lagos que unem o principe ao
principado sdo lagos de violéncia, tradi¢do e alianga com outros Estados. Os lagos com o
principado sdo artificiais e frageis.'* O lago do principe é com o territério e nio com a
populacdo, pois, para ele, importa sobretudo manter o seu principado e ndo o governo do
povo. E, assim, “ser habil em conservar o principado nao € de modo algum possuir a arte de
governaur”.15 Foucault procura, entdo, trabalhar com uma outra literatura, uma literatura
anti-maquiavélica, que, por sua vez, diz respeito a arte de governar. Arte de governar que €
ndo s6 de interesse do principe, mas também do pai de familia, do mestre, do professor etc.
e, ainda, de si mesmo. Esta arte do governo aparece, entdo, em trés instancias: no governo
de si, no governo da casa e no governo do Estado. Dessa forma, enquanto o principe de
Maquiavel € tnico no Estado, o governo na arte de governar diz respeito a uma multiddo.

Se o principe esta fora do Estado, na arte de governar se estd imanente ao governo, pois, 0s

12 FOUCAULT, M. “Qu’est-ce que la critique?”, p. 37; e também FOUCAULT, M. Resumo de Curso, p. 82.
13 FOUCAULT, M. Microfisica do Poder, p. 277-8.
14 Ibid., p. 279. EFOUCAULT, M. Seguranca, Territorio, Populacdo. Aula de 1°. de fevereiro de 1978.
15 77
Ibid., p. 280.
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trés tipos de governo dizem respeito a uma esfera da vida: o governo de si, diz respeito a
moral; o governo da casa se refere a economia; e o governo do Estado, se refere a Politica.
Evidentemente, o mais importante € o do Estado, mas os outros sao imprescindiveis para o
bom governo do Estado. H4d entdo uma continuidade entre as formas de governo: uma
ascendente, pois € preciso saber se governar, governar a casa, para governar o Estado; e
outra descendente: que ao governar bem o Estado, os pais de familia asseguram o bom
governo da casa, e os individuos, o bom governo de si mesmos.

Na medida em que a conduta de um conjunto de individuos passa a estar
cada vez mais implicada no exercicio do poder soberano, vai se formar a
governamentalidade politica, que estd ligada a emergéncia da “razdo de Estado”. Trata-se
nessa de “uma arte de governar cuja racionalidade tem seu principio e seu dominio de
aplicacdo especifico no Estado.”'® A razdo de Estado tem dois grandes conjuntos de saberes
e de tecnologias politico: uma tecnologia diplomadtico-militar, voltada para o equilibrio
externo (para a relagdo com outros Estados); uma policia, no sentido que tinha na época, de
conjunto de meios para fazer crescer a economia do interior do Estado, ou seja, é a forma
de governar a populacdo-riqueza.

Durante esta época, explica Foucault, a arte de governar o outro teve como
correlato e como forma de resisténcia uma “arte de ndo ser governado”, ndo de ndo ser
absolutamente governado, mas de ndo ser governado em tal ou tal situacdo ou de
determinada maneira.'” Esta arte de ndio ser governado estd relacionada com a forma de ler
a Sagrada Escritura e representa a resisténcia contra o magistério da Igreja; com o direito e
representa o apelo ao direito natural como forma de contestar a falta de legitimidade do
poder do governo, do pedagogo etc; e, por fim, estd relacionada com a ciéncia e a procura
de um método proprio para conhecimento da verdade. No debate que se seguiu a
apresentacdo de sua conferéncia “Qu’est-ce que la critique?”, ele afirma que € preciso
colocar o problema da vontade de ndo ser governado dessa forma tal ou tal, pois “ndo se

pode colocar o problema do poder sem colocar a questdo da vontade™"®

e, apesar de receio
em té-la trabalhado antes, reconhece que é uma questdo inevitdvel e que precisa ser

trabalhada. Apesar disso, Foucault ndo fez e, talvez, nao pudesse mesmo fazer a histéria

16 FOUCAULT, M. Resumo de Cursos, p. 84.
" FOUCAULT, M. “Qu’est-ce que la critique?”, p. 37-38. Ver ainda o terceiro capitulo desta nossa tese.
18 1

Ibid., p. 60.
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dessas artes do anti-governo ou das formas de resisténcia até entdo, conforme assinalamos
no final do capitulo anterior, pois lhe faria correr o risco de recuperar a normalizacao.

De qualquer maneira, a arte de governar tem de levar em conta no seu
calculo a resisténcia ou a conduta do outro. No ensaio “O Sujeito e o Poder”, ja entrando
nos anos oitenta, Foucault explica que somente existe poder onde ha resisténcia: a
“oposi¢ao do poder dos homens sobre as mulheres, dos pais sobre os filhos, do psiquiatra
sobre o doente mental”.'"” E, na segunda parte deste mesmo ensaio, afirma que o poder é
uma ag¢ao sobre o campo de acdo do outro”. O governo seria entdo da ordem da condugdo
de condutas: “governar, neste sentido, € estruturar o eventual campo de a¢des dos outros”.*’
O modo de relacdo préprio do poder aparece, assim, com um sentido novo, nem da ordem
da violéncia nem da ordem juridica, mas como governo. Desta forma, a relacdo de poder
faz aparecer o outro pélo da relacdo que € “insubmissdo da liberdade” ou ainda que “no
centro da relacdo de poder, ‘provocando-a’ incessantemente, encontra-se a recalcitrancia do
querer e a intransigéncia da liberdade. Mais do que antagonismo essencial, seria melhor
falar de um agonismo ___ de uma relagido que €, a0 mesmo tempo, de incitagdo reciproca e
de luta”.?' Dai porque Foucault pensa que o termo “conduzir condutas” é o que melhor
expressa o que ¢ da ordem da relagcdo de poder. Conduzir o outro, é governar a a¢do do
outro.

E interessante assinalar que o tema do governo estd ligado a reintrodugio do
estoicismo e sua moral no século XVI, pois, justamente, as praticas morais estdicas estao na
base dos estudos de Foucault sobre a subjetividade ética no mundo antigo. Mas, sobretudo,
¢ importante notar aqui que o governo supde a conduta do outro, isto €, a arte de influir na
direcdo do outro. Algo que representa um avango na nocao de poder em relagdo ao que
havia sido estudado no poder disciplinar. Agora o poder deve levar em conta a
flexibilizacdo do seu uso, uma vez que deve supor o uso que o outro deve fazer de si
mesmo. Quer dizer, a arte de governar deve supor e até instigar no outro, o “governo de si”.

Esta no¢do de governo de si € de extrema importancia nos processos de subjetivacao ética,

onde o préprio sujeito estd implicado diretamente no trabalho sobre si.

19 FOUCAULT, M. “Como se exerce o poder”, in FOUCAULT, M. “O Sujeito e o Poder”, in Dreyfus e
Rabinow. Michel Foucault. Uma Trajetoria Filosdfica, p. 234.

2 Ibid., pp. 243-244.

' Ibid., p. 244-5.
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Contudo, este tema do governo de si, que ndo apareceu nos seus trabalhos
até entdo, embora o sujeito fosse o outro pélo da relacdo de poder, como foi a resisténcia
em A Vontade de Saber e o outro do governo nos estudos do “Poder Governamental” do
final dos anos setenta, somente recebe um tratamento mais definido com a nocdo de
“técnicas de si”. E o que vemos a partir do seu curso no Collége de France sobre a
Subjetividade e verdade (Subjectivité et vérité), de 1980-1981. Sob este titulo de

Subjetividade e verdade, Foucault afirma que inicia:

uma pesquisa sobre os modos instituidos do conhecimento de si e sobre sua histdria: como o
sujeito foi estabelecido, em diferentes momentos e em diferentes contextos institucionais, como objeto
de conhecimento possivel, desejavel ou até mesmo indispensdvel? Como a experiéncia que se pode
fazer de si mesmo e o saber que se pode fazer de si mesmo, e o saber que deles formamos, foram
organizados através de alguns esquemas? Como esses esquemas foram definidos, valorizados,
recomendados, impostos?*

O foco da andlise foucaultiana se volta agora para o sujeito enquanto objeto
de saber e de experiéncia para ele mesmo: trata-se dos modos instituidos ou esquemas pelo
qual o sujeito faz a experiéncia de si por si mesmo. Trata-se, contudo, ndo de uma histdria
das representacdes do si, mas das formas de praticas de si: ou seja, trata-se de um estudo
genealdgico sobre as formas de experiéncia e de saber sobre si. Esses modos de experiéncia
e de conhecimento de si sdo, assim, desenvolvidos e aplicados nas diversas culturas de
acordo com determinadas “préticas de si”’, que Foucault chama de “técnicas de si”, e define

como:

procedimentos, como existem sem duvida em toda civiliza¢do, que sdo propostos ou

prescritos aos individuos para fixar sua identidade, a manter ou a transformar em fun¢do de um certo
. . . N - L. . . . . .23
ndmero de fins, e isto gragas as relagdes de dominio de si sobre si ou de conhecimento de si sobre si.?

A nocdo de “técnicas de si” permite retomar a questdo do poder, ou melhor,
de relacdes de poder, mas a partir do trabalho ou dominio que se exerce sobre si. Em outras
palavras, Foucault retoma a relacdo de poder, mas onde o sujeito aparecia na relacdo como

objeto de acdo de um poder, agora, aparece como uma dobra nesta relacdo onde o sujeito se

2 FOUCAULT, M. “Subjectivité et vérité”, in DE IV, Paris: Gallimard, 1994, p. 213. FOUCAULT, M.
“Subjetividade e verdade”, in Resumo de Cursos no Collége de France, p. 209.
2 FOUCAULT, M. “Subjectivité et vérité”, in DE IV, Paris: Gallimard, 1994, p. 213. FOUCAULT, M.
“Subjetividade e verdade”, in Resumo de Cursos no Collége de France, p. 209.
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torna objeto de saber ou de poder para ele mesmo. Tal como j4 havia feito anteriormente
com o tema do saber e da verdade, ao colocd-los a partir das relacdes de poder, aqui

também Foucault estd realizando uma inversao pela qual recoloca o tema do

imperativo do “conhecer-se a si mesmo”, que nos parece tdo caracteristico de nossa
civilizacdo, na interrogacdo mais ampla e que lhe serve de contexto mais ou menos explicito: que fazer
de si mesmo? Que trabalho operar sobre si? Como se governar, exercendo a¢des onde se € o objetivo
dessazs4 acdes, o dominio em que elas se aplicam, o instrumento ao qual podem recorrer € o sujeito que
age?

O sujeito do conhecimento, e do conhecimento de si mesmo, é assim
recolocado no contexto das praticas de si. Trata-se de uma inversdo genealdgica pela qual o
sujeito de conhecimento € colocado na imanéncia da histdria: da histéria das préticas ou
técnicas de si. Quer dizer, antes de o conhecimento (¢ o conhecimento de si) ser uma
condicdo dada de pleno direito ao sujeito de conhecimento, € uma forma de préatica de si. E
fazer “a histéria das técnicas de si seria, portanto, uma maneira de fazer a histéria da
subjetividade, mas, agora, através das relacdes consigo mesmo”. > Passamos, assim, da
resisténcia e as dificuldades para lhe dar um sentido mais ativo ao do sujeito que exerce um
trabalho ativo sobre ele mesmo.

De acordo com Foucault, um projeto nesses moldes tornaria ainda possivel
retomar a questdo da governamentalidade num outro aspecto: isto &, a partir do “governo de
si por si na sua articulacdo com as relagdes com o outro (como € encontrado na pedagogia,
nos conselhos de conduta, na direcdo espiritual, na prescricio dos modelos de vida etc).”*°
Esse € um ponto importante porque coloca em jogo justamente a possibilidade do sujeito se
constituir numa relacdo diferencial afirmativa com o outro: lembrando que na andlise do
arquivo, a experiéncia da diferenca nio podia ser afirmativa, porque dependia da infinita
descricdo do que se deixava de ser para poder definir o seu presente, € no poder disciplinar,
nido podia desenvolver o tema da resisténcia de forma positiva, pois, havia o risco de
retornar ao poder normalizador. Agora temos a possibilidade de retomar o tema do sujeito

ndo apenas no seu aspecto positivo, mas, talvez mesmo, como uma diferenca afirmativa.

Vejamos como Foucault procura lidar com estas questdes.

* Ibid., p. 213./ Ibid., p. 209.
® Ibid., p. 214. / Ibid., p. 111.
 Ibid., p. 111.
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2. Subjetivagdo ética.

A publicacdo de O Uso dos Prazeres, segundo volume de Histéria da
Sexualidade (1984) se deu oito anos depois do primeiro volume (A Vontade de Saber 1976)
e entre uma e outra dessas duas obras temos uma inflexdo no enfoque das pesquisas
foucaultianas sobre o poder, que passa do poder como relac@o para o de governo do outro e,
entdo, para o de governo de si colocando no centro das suas andlises o tema da
subjetividade. Trata-se de uma mudanga bastante significativa e era dificil para muitos de
seus leitores e criticos entenderem o sentido dessa inflexdo em relagdo ao seu trabalho
anterior. Dai que O Uso dos Prazeres comecga apresentando as ‘“Modificacdes”, e, ao
mesmo tempo, procurando estabelecer uma continuidade com seu trabalho anterior. A idéia
de Foucault € alinhar sua pesquisa dos anos oitenta com sua pesquisa anterior, tanto com a
arqueoldgica quanto com a genealdgica.

Foucault explica que se trata de uma historia da sexualidade, mas ndo de
uma histéria dos comportamentos nem das representacdes: esta ultima € uma clara
referéncia a arqueologia, pois, afirma que a “intenc¢do ndo era analisar as idéias (cientificas,
religiosas ou filoséficas) através das quais foram representados esses comportamentos’”;
pela anterior, é a referéncia a genealogia: ndo se trata de “reconstruir uma histéria das
condutas e das praticas sexuais de acordo com suas formas sucessivas, sua evolucdo e
difusdo”.’ Trata-se de uma histdria da subjetividade como histéria das praticas de si. Esta é
a razdo pela qual ele trata o tema “sexualidade” fora de seu contexto familiar, ou de sua
evidéncia imediata, procurando, ao contrério, estabelecer o contexto tedrico e pritico no
qual se encontra associado. Dessa maneira, temos primeiramente a quebra de continuidade
tematica (lembrando que na arqueologia o tema é tratado como a questao das estratégias):
assim, o termo ‘“‘sexualidade” somente apareceu por volta do inicio do século XIX. Mas nao
€ s6 uma questdo de mudanca de vocabuldrio: a propria no¢do de sexualidade corresponde a
uma experiéncia recente e, portanto, desconhecida de outras sociedades como a greco-
romana, uma vez que envolve todo um campo relacionado de saberes e de praticas, como
os da ordem do saber, com “o desenvolvimento de campos de conhecimentos diversos (que

cobririam tanto os mecanismos biolégicos da reproducdo como as variantes individuais ou

2 FOUCAULT, M. O Uso dos Prazeres, p. 9.
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sociais do comportamento)”; e os de ordem do poder (genealogia), como a instauragdo de
um conjunto de regras e de normas, em parte tradicionais e em parte novas, € que se apdiam
em institui¢Oes religiosas, judicidrias, pedagdgicas e médicas”.*® A sexualidade deixa assim
de ser uma invariante cultural, ou algo da ordem natural, e passa a ser tratada como uma
experiéncia que emerge dentro de uma prética cultural determinada.

Temos, entdo, os dois eixos da pesquisa, o arqueoldgico e o genealdgico, e a
estes, Foucault acrescenta agora um terceiro eixo ou ponto de articulacdo, que diz respeito
as: “mudancas no modo pelo qual os individuos sao levados a dar sentido e valor a sua
conduta, seus deveres, prazeres, sentimentos, sensacdes e sonhos”.”’ Trata-se, enfim, do
tema da experiéncia, da experi€éncia do sujeito para ele mesmo, como o novo ponto de
enfoque em suas pesquisas. E a partir deste tema que se realiza um deslocamento
importante em suas pesquisas colocando em foco o sujeito como saber para si mesmo. E
relacionando técnicas de si e experiéncia de si com o tema da sexualidade, Foucault explica

que se trata agora em suas pesquisas da andlise pela qual:

os individuos sdo levados a se reconhecer-se como sujeitos de uma ‘sexualidade’ que
se abre para campos de conhecimentos bastante diversos, e que se articula num sistema de regras e
coercdes. O projeto era, portanto, o de uma histéria da sexualidade enquanto experiéncia __ se
entendermos por experiéncia a correlacdo, numa cultura entre campos de saber, tipos de normatividade
e formas de subjetividade.™

Enquanto nas pesquisas arqueoldgicas e genealdgicas a referéncia a
experiéncia era tomada do ponto de vista objetivo: o sujeito ndo se colocava como objeto
para si mesmo, veja-se o caso da scientia sexualis, que era descrita objetivamente, isto é, do
sujeito como objeto de um saber-poder; mas, doravante, o que se coloca no terceiro eixo €

“estudar a constitui¢do do sujeito por ele mesmo™>'

e, dai, a experiéncia passa para o sujeito
para ele mesmo. Contudo, € preciso assinalar que a sexualidade é apenas um dos modos
pelos quais se pode estudar a histdria da verdade, pois, no fundo, a pesquisa foucaultiana se

inscreve no quadro mais amplo:

* Ibid., p. 9.

* Ibid. p. 9.

* Ibid., p. 10.

3 FOUCAULT, M. “Foucault”, in DE IV, 633.
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através de quais jogos de verdade o homem se da a pensar o seu ser proprio ser quando ele
se percebe como louco, quando ele se vé como doente, quando ele se reflete como ser vivo, que fala,
que trabalha, quando ele se julga e se pune a titulo de criminosos? Através de quais jogos de verdade o
ser humano se reconhece como homem de desejo? *

z

O que dirige a analitica de foucautiana € a questdo da relacdo sujeito e
verdade. E, em torno desta relacdo, procura estabelecer uma relagao entre os trés eixos de
sua pesquisa. E € isto que o tema da subjetividade, entendida como a maneira pela qual o
sujeito faz a experi€ncia de si por si mesmo permite fazer: se retoma o sujeito como objeto
de um saber e o sujeito como objeto de um poder, mas a partir do saber que o sujeito faz de
si mesmo e do poder que ele préprio exerce sobre si mesmo. Foucault quer, sobretudo,
relacionar uma histéria da subjetividade e uma histéria da Verdade,33 pois, no fundo, trata-
se da questdo do pensamento: seu trabalho se inscreve, como ele afirma, em “uma histéria
critica do pensalmento”.34 Trata-se da histéria dos jogos de verdade pelo qual o sujeito se
constitui numa relagdo com a verdade. Este seria, entdo, o pano de fundo do estudo da
subjetividade nos ultimos trabalhos de Foucault. O tema da sexualidade é apenas um caso
privilegiado dado sua importancia na formagdo da moral ocidental, e tinha relagdo com o
sujeito de desejo, sobre o qual Foucault estava procurando, desde os anos setenta, fazer a
sua genealogia, tracando a sua proveniéncia e o momento de sua emergéncia. Enfim, ao
tratar o tema da sexualidade a partir das formas que esta assume na histéria, é possivel
analisar a moral e as experiéncias de si colocando “fora do campo histdérico o desejo e o
sujeito de desejo”.35 Ora, isto permite colocar em questdo a unidade mesma do sujeito
moral ocidental. A questdo era que a nocdo de sujeito de desejo colocava um sério
problema para a andlise foucautiana remetendo a unidade do sujeito, por isso, era preciso
fazer sua genealogia, para, entdo, escapar de uma histéria das concepg¢des sucessivas do

desejo e do sujeito moral. Faltava até entdo:

analisar as praticas pelas quais os individuos foram levados a prestar aten¢do a eles proprios,
a se decifrar, a se reconhecer e se confessar como sujeitos de desejo, estabelecendo de si para consigo

2 FOUCAULT, M. O Uso dos Prazeres, p. 12.

3 DELEUZE, G. Foucault, p. 124.

¥ FOUCAULT, M.”Foucault”, in Ditos e Escritos, V, p. 234. [Dits et Ecrts, IV, p. 632. Conf. ainda O Uso
dos Prazeres, p. 14.

¥ FOUCAULT, M. O Uso dos Prazeres, p. 10.
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uma certa relacdo que lhes permite descobrir, no desejo, a verdade de seu ser, seja ele natural ou
£136
decaido.

Quer dizer, o sujeito de desejo ndo constitui uma invariante cultural nem
algo natural, mas faz parte de uma histéria determinada por uma prética constitutiva de si
que coloca a relagio com a verdade a partir da decifracio de sua natureza mais secreta. E a
partir dessa relagdo consigo que se coloca a relacdo com a verdade: ndo daquilo que pode
haver de verdadeiro nos conhecimentos que se sucedem, mas dos “jogos de verdade, dos
jogos entre o verdadeiro e o falso, através dos quais o ser se constitui historicamente como

37 oy
72" Dessa forma, a andlise da

experiéncia, isto €, como podendo e devendo ser pensado
questdo da relacdo sujeito e verdade e, entdo, do pensamento, passa pela andlise da
constituicdo do sujeito moral e, no caso do sujeito moral ocidental, pela constitui¢do do
sujeito do desejo.

A andlise de Foucault comeca, primeiramente, por desvencilhar a
problematiza¢io moral de sua relacio com a interdi¢do. E preciso questionar porque o
comportamento sexual, e os prazeres a ele relacionados, tem sido objeto de uma
preocupacdo moral. Por que, por exemplo, outras atividades igualmente importantes em
nossa vida, como a conduta alimentar ou os deveres civicos ndo ensejam preocupacao
semelhante? Foucault nota que pode inclusive haver em algumas culturas uma intensa
preocupacio e problematizagdo onde, justamente, ndo ha qualquer interdicdo. E justamente
isso o que Foucault encontra na Antigiiidade cldssica. Nesta, as praticas sexuais nao
estavam determinadas por mecanismos de interdicdo, mas nem por isso deixavam de ser
motivo de preocupacdes e problematizacdes constantes. Entre os gregos, essas
problematizagdes nao foram objetos de proibi¢do, mas ensejaram uma prética de modelagao

da existéncia, chamada de “artes da existéncia”, que eram:

préticas refletidas e voluntdrias através das quais os homens ndo somente se fixam regras de
conduta, como também procuram se transformar, modificar-se em seu ser singular e fazer de sua vida
. L. .. . 38
uma obra que seja portadora de certos valores estéticos e responda a certos critérios de estilo.

3 Ibid., p. 11.
7 Ibid. p. 12.
* Ibid., p. 15.

183



Estas artes de existéncia eram praticas ou “técnicas de si”, pela qual, o
individuo se constitui estilizando sua vida conforme problematizacdes que se colocavam
para ele. Foucault se volta, entdo, para a andlise de como a atividade e os prazeres sexuais
foram problematizados nas préticas de si ente os gregos e fora das preocupacdes morais de
interdicdo. As pesquisas de Foucault sobre o uso dos prazeres desenvolvem-se, portanto,
no cruzamento entre uma arqueologia das problematizacdes e uma genealogia das préticas
de si. Dessa maneira, procuremos precisar o que vem a ser as problematizacdes e as

praticas de si. Comecemos pelas préticas de si.

2.1. Moral e Prdtica de Si

De maneira a entender como opera a subjetivagdo a partir das técnicas de si,
€ preciso analisar como Foucault pensa a pratica da moral. Primeiramente, ele procura
distinguir entre os cédigos de moral e a moralidade dos comportamentos: o primeiro, seria
composto de “interditos e cddigos”, e se refere a maneira formal e anterior a toda agdo
efetiva; o segundo diz respeito ao “comportamento efetivo”, e se refere a avaliacdo a
posteriori dos atos praticados em relacdo ao c6digo. Ainda que, como bem nota B. Han,* o
nome de Kant ndo seja mencionado, trata-se, contudo, de uma referéncia a distingao
kantiana entre lei moral e comportamento em relagdo a lei moral.** Dessa forma, de acordo
com Foucault, o comportamento real dos individuos em relacdo as regras pode ser de
submissao ou de resisténcia, de observancia ou de negligéncia, assim, “uma coisa € uma
regra de conduta, outra é a conduta que se mede ou se desempenha em relacdo a essa
regral”.41 Foucault rejeita tanto a idéia de uma reducdo da moral ao formalismo dos cdigos
quanto aos atos praticados.

Assim, conforme Foucault, existe entre a moral das regras e a dos
comportamentos em relagdo a estas regras um campo para as atitudes ou praticas

‘ . . 42 . Lo .
‘voluntérias e refletidas™. Como ele afirma, “a ética € a forma refletida que toma a

. 43 . . .
liberdade”.™ De certa forma, ele estd de acordo com Kant no que diz respeito a uma

*HAN, B. L’Ontologie Manquée de Michel Foucault, p. 258.

“ Esta distincdo é apresentada na 1° se¢do da Fundamentagcdo da Metafisica dos Costumes: KANT, L
Fundamentagdo da Metafisica dos Costumes,. Lisboa: Ed. 70, 2007.

4 FOUCAULT, M. O Uso dos Prazeres, p. 26.

“Ibid., p. 15.

4 FOUCAULT, M. “A Etica do Cuidado de Si como Pratica da Liberdade”, p.267./ “L’éthique du souci de
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concepcdo reflexiva da liberdade e do agir. Mas, enquanto para Kant a moral era o
cumprimento do puro dever (“‘age apenas segundo uma méaxima tal que possas a0 mesmo
. . 44 . . . ..
tempo querer que ela se torne lei universal”™™), e, assim, a lei moral era interiorizada e
universalizada, ** j4 para Foucault, a moral é uma pritica singularizadora e voltada para
fora: pois, a moral, conforme a concep¢ao foucaultina, “é¢ a maneira pela qual € preciso
‘conduzir-se’__ isto €, a maneira pela qual se deve constituir a si mesmo como sujeito
. N ... . P 46
moral, agindo em referéncia aos elementos prescritivos que constituem o cédigo.

Assim, entre o cédigo moral e o comportamento efetivo em relacio ao
codigo, abre-se um espaco para o desenvolvimento de toda uma forma de se trabalhar sobre
si para conduzir-se como sujeito moral. Quer dizer, diante do mandamento do cédigo, o
sujeito pode se comportar em conformidade ou ndo a regra, ou mesmo mais ou menos em
conformidade a esta, mas isto seria ainda se conformar a regra, porém, o que interessa
Foucault é outra coisa: é a maneira com que se procura praticar a prescri¢ao ditada ou um
ideal moral, isto é, a relacdo que se deve ter consigo mesmo, ou como o sujeito deve se
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constituir a si mesmo como sujeito moral de suas acdes.” Enfim, a distin¢do utilizada por
Foucault deriva da oposicao tradicional entre moral dos deveres, que é baseada nos atos, e
moral da conduta, que é baseada na conduta virtuosa do agente, 8 e €, por meio dessa

e .. . - - .49
distin¢do, que Foucault pode contornar a oposi¢do kantiana entre a acdo e a lei:” dessa
forma, a moralidade na concep¢do foucaultiana passa a ser a maneira de o sujeito operar

como sujeito da a¢do moral. Assim, para Kant, como afirma Han,

soi comme pratique de la liberté”, in DE IV, p. 711.

* KANT, E. Fundamentacdo da Metafisica dos Costumes, p. 59.

4 De acordo com Foucault, “Kant diz: ‘devo reconhecer-me como sujeito universal, isto €, devo constituir-me
em cada um de meus atos como um sujeito universal de acordo com regras universais.” As antigas questdes
eram entdo reinterpretadas: ‘Como posso me constituir um como sujeito ético? Reconhecer-me como tal?
Tenho necessidade de exercicios ascéticos? Ou simplesmente esta relacdo kantiana com o universal é que me
fez ético em conformidade com a razdo pratica?” Assim Kant introduduz, na nossa tradicao, mais um meio
pelo qual o si ndo é meramente dado mas é constituido numa relacdo de si como sujeito.” Contudo, o si é
constituido como cumprimento a regra universal. FOUCAULT, M. “Sobre a genealogia da ética: uma revisdo
do trabalho”, in DREYFUS, H. L. e RABINOW, P. Michel Foucault. Uma Trajetoria Filosofica. Para além
do estruturalismo e da hermenéutica, p. 178. / “A propos de la généalogie de la étique: un apercu du travail en
cours”, in FOUCAULT, M. DEIV, p. 631.

* FQUCAULT, M. O Uso dos Prazeres, p. 27.

“” FOUCAULT, M. “Sobre a genealogia da ética: uma revisdo do trabalho”, p. 263.

48 Trata-se, como nota Han, da oposi¢do tradicional entre moral centrada no ato, pelo qual a acdo virtuosa é
referida as prescricdes e moral centrada no agente, pela qual, a virtude mesma é definida pela conduta do
agente. (Annas, J. An Introductory to Plato’Republic: Apud HAN, B. L’Ontologie Manquée, p. 259).

49 HAN, B. L’Ontologie Manquée, p. 259.
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¢ a possibilidade de definir a priori tanto a lei moral quanto a vontade boa que permite fundar
o tema de uma moral universal e necessdria, pois basta ser dotado de razdo para ser ao menos
potencialmente moral, e, assim, a abordagem transcendental basta por si mesma para excluir a
necessidade e mesmo a possibilidade de levar em conta o modo de ser do agente, o qual ndo pode se
definir sendo empiricamente, e a posteriori.so

Foucault, por sua vez, procura mostrar, e é o que ele procura resgatar em
suas pesquisas sobre a ética dos antigos, a moralidade grega ndo pode ser compreendida
independentemente da qualidade do sujeito moral nem € possivel se definir o sujeito
independentemente de seus atos. Dessa forma, a “boa vontade” ou intencdo ndao pode ser
analisada em si mesma independentemente do modo de ser do agente, o qual nao é dado a
priori, mas resulta de um trabalho de si por si. O objeto da ética grega €, entdo, a “relagdo a
si”, que determina como o individuo deve se constituir a si mesmo como sujeito moral de
suas proprias agdes. Relagdo que necessita uma elaboracdo continua constituindo a virtude
como hébito.” Essa forma de moral como trabalho sobre si da ética antiga é marcante para
a concepcao foucaultiana de moralidade.

Foucault apresenta a moralidade como consistindo de quatro pontos: a
substancia ética, o modo de sujeicdo, a elaboracdo de um trabalho ético e a teleologia
(finalidade) moral.”® De maneira a ver como esta moralidade opera, tomemos um exemplo
dado pelo préprio Foucault. Assim, dada uma regra estabelecendo um quadro
extremamente rigoroso de comportamento de fidelidade conjugal, fica aberta a
possibilidade de se praticar esse rigor da fidelidade de diferentes maneiras. Essas diferentes
maneiras dizem respeito aos quatro pontos acima: primeiro, a substdncia ética, ou, a
matéria principal ou a parte de si que vai ser objeto de sua conduta (na fidelidade, pode ser
o0 estrito respeito as interdicdes e a reciprocidade dos atos ou o controle dos desejos, ou a
intensidade e reciprocidade dos sentimentos); o modo de sujeicdo € a maneira pela qual o
individuo se relaciona com a regra e procura pd-la em pratica” (pode-se pd-la em prética
por se reconhecer como membro da comunidade que definiu a regra ou por se considerar

como herdeiro de uma tradicao espiritual ou, entdo, por um critério de beleza); terceiro, a

 Ibid., p. 259.

31 A héxis/ habitus ou disposi¢do se define por seus atos ou objetos: AUBENQUE, P. A Prudéncia em
Aristoteles, p. 311.

> FOUCAULT, M. O Uso dos Prazeres, pp. 27-28. FOUCAULT, M. “Sobre a genealogia da ética: uma
revisdo do trabalho”, in Op. cit., pp. 263-268.
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elaboragdo de um trabalho ético, é o trabalho que se efetua sobre si mesmo para estar em
conformidade a regra e para tornar-se sujeito moral de sua prépria conduta (pode ser um
longo trabalho de aprendizagem dos preceitos ou de rentncia dos prazeres ou, ainda, de
uma decifrac@o dos desejos); por fim, a finalidade ou teleologia do sujeito moral, € a forma
pela qual os diversos atos morais singulares compdem-se numa conduta, perfazendo uma
duragdo e um progresso na sua continuidade:>® a conduta pode levar a um dominio de si ou
a um distanciamento do mundo ou ainda a tranqiiilidade da alma. Assim se completa a
constituicdo ética do sujeito.

De acordo com B. Han,™ ¢ provavel que Foucault esteja aqui implicitamente
fazendo referéncia a tese aristotélica segundo a qual a virtude se aperfeicoa por seu proprio
exercicio e necessita da parte do agente uma colocacdo em prética permanente que pudesse
tornd-la habitual. Trata-se da idéia de disposi¢io héxis (habitus) da Etica a Nicomaco.
Assim, a moralidade depende da repeticao refletida e voluntaria de certos atos julgados
virtuosos, mas, a0 mesmo tempo, a acdo ndo pode se dar sendo na perspectiva global de

. ~ o zos . 55
uma determinacao ética de si.

53 FOUCAULT, M. O Uso dos Prazeres, p. 28.

4 HAN, B. L’Ontologie Manquée, p. 262. ARISTOTLE. Nicomachean Ethics: 11, 2, 110 a; 11, 2, 1104 a sq.;
V, 9, 1134a; VI, 13, 1144a.

% Na subjetivacio ética, Foucault passa da anlise do sujeito como objeto de um saber ou objeto de um poder
para aquele do sujeito como objeto para ele mesmo, isto é, trata da subjetividade e, entdo, da experiéncia do
sujeito para ele mesmo: dessa forma, podemos dizer que a pratica moral de si se opde ainda a terceira Critica
kantiana. Na Critica da Faculdade do Juizo, trata-se da relacdo conhecimento e vida, entendimento e
liberdade. O problema sobre esta relagdo era que entre o sensivel, como objeto do conhecimento (primeira
Critica), e o supra-sensivel, como objeto de pensamento (segunda Critica), permanecia um abismo. (Critica
da Faculdade do Juizo, “introducdo”, XIX). Mas, dado que a acdo moral obedecendo como obedece as leis
supra-sensiveis, ela deveria inserir-se no sensivel, pois € necessdrio que as leis do mundo sensivel ndo
impossibilitem nele toda agdo conforme a lei moral. Ora, é o conceito de conformidade a fins que permite
articular entendimento e liberdade: assim, as faculdades do entendimento e da liberdade podem legislar sobre
0 mesmo territério da experiéncia sem que uma invada o campo da outra. (XVIII). Quer dizer, para que o
dominio do conceito de liberdade tenha alguma influéncia sobre o dominio do conceito de natureza, tem de
constituir-se alguma afinidade entre ambos. Dai que a natureza tem de ser pensada de modo que a
conformidade a leis da sua forma concorde pelo menos com a possibilidade dos fins que nela atuem segundo
leis da liberdade. (XX). E este entdo o papel da faculdade de julgar. Kant distingue duas fungdes da faculdade
de julgar: uma consiste em determinar, subsumindo o particular sob o universal dado; e a outra, em refletir,
isto é, em comparar representacdes empiricas em vista de um universal ndo dado. (XXVI) Nesta segunda
funcdo, trata-se de um principio subjetivo da faculdade do juizo, por que se refere a um universal ndo dado. O
universal ndo dado € a totalidade conforme a fins, que a faculdade de julgar descobre por sua prépria
espontaneidade. Assim, na faculdade de julgar reflexiva, o conceito representa um todo vivido e ndo dado.
Trata-se, portanto, da teoria da finalidade, pela qual o todo € representado segundo uma idéia da razio.
(XXXIV) As reflexdes estéticas e teleoldgicas dizem respeito ao exercicio desse tipo de faculdade de julgar.
Por isso, Kant dird que o belo se expressa através de uma conformidade a fins sem fim; o fim ou conceito ndo
€ o dado, ele é pensado como a idéia inteligivel. Trata-se de um conceito s para refletir sobre o conceito de
natureza e poder pensar as leis empiricas particulares segundo uma unidade que torna possivel um todo
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Mas, de qualquer maneira, ndo se trata de um retorno a Aristételes nem aos
antigos: antes, o que dirige as pesquisas foucaultianas € a questao do pensamento e, entdo, o
tema da subjetividade como a possibilidade para um pensar diferencial: pois, a moralidade
para Foucault passa pelas préticas de si e estd relacionada as problematizacdes, que, por sua
vez, dizem respeito 2 histéria do pensamento.’® Assim, o tema da subjetivacio ética estd
estreitamento relacionado a questdo do pensamento e, entdo, ao tema do transcendental,
pois, a possibilidade de um pensar diferente € definida por um transcendental imanente
constitutivo da relacdo sujeito e verdade, isto €, por um campo de problematizacao
constitutivo de determinada pratica de si e da verdade. Por enquanto, vamos avangar um
pouco mais com a idéia de que a moralidade foucaultiana € prética constitutiva de si. Dai
afirma que:

ndo existe agdo moral particular que nao se refira a uma conduta moral; nem conduta moral
que ndo implique a constituicdo de si mesmo como sujeito moral; nem tampouco constitui¢do do

sujeito moral sem ‘modos de subjetivacdo’, sem uma ascética, ou sem préticas de si.

Deleuze descreve essa operagdo de si sobre si como uma “dobra” que o
sujeito realiza sobre si mesmo para se constituir como sujeito moral: os quatro pontos
(substancia material, modo de sujei¢do, trabalho ético e teleologia do sujeito moral) dessa
operacdo, seriam como as quatro causas__ material, formal, eficiente e final da
subjetivacdo, ou da dobra, que produz a interioridade como dobra do fora: interioridade que
é, de acordo com Deleuze, “nada além do lado de fora, mas exatamente o lado de dentro do

lado de fora.”® Como adverte Foucault, a constituicdo de si como sujeito moral ndo é

organizado ou um sistema. A estética se expressa pela forma, e sem preocupaciio com a determinac¢do da
matéria, e, assim, sentimento estético e juizo estético remetem ao todo vivido. (ROHDEN, V. “A fungdo
transcendental do Gemiit na Critica da Razdo Pura”, in Kriterion, vol. 50, no. 119, Belo horizonte, Junho
2009, p. 11.) Enfim, em Kant, a idéia de finalidade € um conceito a priori, regulador e, mesmo sendo ndo-
constitutivo, trata-se de um principio subjetivo a priori universal (Critica do Julgamento, XXXVIII; LVII),
pois, o juizo estético diz respeito ao universal ndo dado como conformag@o ao transcendental da finalidade. O
recurso de Foucault a moralidade da pratica de si antiga é que nesta a moral ndo pode ser analisada a partir da
intencionalidade do sujeito e independentemente do modo de ser do agente, que ndo é dado a priori, mas
resulta de um trabalho de si por si. O objeto da ética grega €, entdo, a “relacdo a si”, que determina como o
individuo deve se constituir a si mesmo como sujeito moral de suas proprias a¢cdes: relacdo que necessita uma
elaboracdo continua constituindo a virtude como hdbito e de acordo com uma finalidade moral como
estilistica da existéncia. Assim, o subjetivo em Foucault se constitui ndo em referéncia ao a priori, mas como
prética de si na imanéncia da histdria, dada pelas poblematizagdes.

% FOUCAULT, M. “Polémica, Politica e Problematiza¢des”, in Ditos e Escritos V, p. 231.

57 FOUCAULT, M. O Uso dos Prazeres, pp. 28-29.

¥ FOUCAULT, M. O Uso dos Prazeres, p. 104.
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simplesmente ‘“‘consciéncia de si”, mas um trabalho onde “o individuo circunscreve a parte
dele mesmo que constitui o objeto dessa pritica, define sua posicio em relagdo a esta
pratica, estabelece para si um modo de ser que valerd como realizacao de si mesmo.”’

Esta distingdo foucaultiana de moralidade como constitui¢io de si tem
conseqii€éncias para a sua analitica, uma vez que, por meio dela, € possivel distinguir dois
tipos de histéria das moralidades: uma histéria dos codigos ou dos comportamentos em
relacdo ao cddigo e, uma outra, como histéria da ética ou da ascética entendida como
“formas de subjetivacdo moral e das préticas de si destinadas a assegurd-la.”®

Dessa forma, se toda moral comporta estes dois aspectos, o dos c6digos e o
das formas de subjetivagdo, pode se dizer que uma sociedade pode ter desenvolvido ora um
ou outro destes aspectos, ou até mesmo combinado estes dois aspectos das mais diversas
maneiras. De acordo com Foucault, as reflexdes morais da Antiguidade cldssica basearam-
se principalmente nas praticas de si ou ética do que nos codigos e condutas em relacdo as
regras, enquanto a sociedade ocidental cristd desenvolveu mais o aspecto dos cddigos e das
normas.

Contudo, as praticas de si dizem respeito a um dos aspectos da questdo da
moralidade foucaultiana e ainda que seja possivel tratd-las como sendo, de certa forma,
independentes de regras, € preciso considerar que um aspecto importante nas andlises
foucaultianas € o fato destas préticas estarem voltadas para 0 mundo com o qual ela estd em
relacdo, pois, “como o pensar poderia inventar uma moral, se o pensamento nao pode
encontrar nada em si mesmo, exceto esse lado de fora do qual provém e que reside nele

a

1 ~ .. ) , )
81 E em relagdo ao mundo, ao fora, que a pratica de si devera realizar

como ‘o impensado
o seu trabalho como uma dobra, para usar a expressdo deleuziana: dobrando o exterior e
criando uma subjetividade. Trata-se, portanto, de uma subjetividade voltada para fora,
como ja temos afirmado, e ndo de uma volta para uma interioridade, que, alids, Foucault
tanto denunciara nos anos 60 e 70. Ora, a relacio com o exterior é definida pelas
problematizagdes: € em relacdo a estas que se trata de realizar um trabalho sobre si, que se
constitui a si como sujeito moral. Enfim, as problematizacdes juntamente com as praticas

de si constituem os dois aspectos dados pelos jogos de verdade, e funciona como um

 Ibid., p. 18.
% Ibid., p. 29.
" DELEUZE, G. Foucault, p. 126.
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verdadeiro transcendental imanente para a constituicao do sujeito e da verdade. Passemos,

entdo, as problematizacoes.

2.2. A Problematizacdo
O tema da “problematizacdo” assinala a forma que a histéria do pensamento
toma no dltimo Foucault. Por meio dessa nocao, ele procura distinguir suas pesquisas tanto
da  histéria das idéias (representacdes) quanto da histéria das mentalidades
(comportamentos). A histéria do pensamento diz respeito a forma como algo ¢é
problematizado em determinado jogo de verdade.
Problematizagéo ndo quer dizer representagdo de um objeto preexistente, nem tampouco a
criagdo pelo discurso de um objeto que ndo existe. E o conjunto das préticas discursivas ou nao-

discursivas que faz alguma coisa entrar no jogo do verdadeiro e do falso e o constitui objeto para o
pensamento (seja sob a forma da reflexdo moral, do conhecimento cientifico, da andlise politica etc).”

Assim, vemos que a histéria do pensamento se interessa pela forma como
algo € problematizado e constituido como objeto para o pensamento e, no caso especifico
que estamos tratando aqui, interessa a problematizacao das préticas constitutivas do sujeito
como objeto para ele mesmo: quer dizer, trata-se de colocar nas andlises da subjetivagcao
ética a relacdo das praticas de si e da problematizagdo moral. De acordo com Foucault, o
pensamento ndo € uma idéia que se torna presente numa atitude e lhe dé sentido, mas € a
distancia que se toma em relacdo a certa maneira de fazer ou de agir, tornando-a objeto para
o pensamento e interrogando-a sobre seu sentido e sua finalidade: assim, “o pensamento €
liberdade em relagdo aquilo que se faz, o movimento pelo qual dele nos separamos,
constituimo-lo como objeto e pensamo-lo como problemal.”63 No entanto, explica ele, um
dominio de acdo somente entra no campo do pensamento quando uma série de fatores o
tenham tornado incerto ou lhe tenha criado dificuldades. Estas podem ser incitadas por
fatores sociais, econdmicos ou politicos, mas estes por si mesmos nao sao determinantes e a
propria problematizagdo ndao € o resultado direto das dificuldades apresentadas: pois,
freqiientemente, temos vdrias respostas, as vezes até contraditérias entre si, para um mesmo

conjunto de dificuldades. A problematizacdo, por sua vez, emerge na medida em que:

2 FOUCAULT, M. “O Cuidado com a Verdade”, in Ditos e Escritos, V, 242. / “Le souci de la vérité”, in
DEIV, p. 670.
63 FOUCAULT, M. "Polémica, Politica e Problematizac¢des”, in Ditos e Escritos V. p. 231-232. (itélico nosso)

190



elabora para suas propostas as condi¢oes nas quais possiveis respostas podem ser dadas;
define os elementos que constituirdo aquilo que as diferentes solugdes se esforcam para responder.
Essa elaboracdo de um dado em questdo, essa transformac¢do de um conjunto de complicacdes e
dificuldades em problemas para os quais diversas solugdes tentardo trazer uma resposta é o que
constitui o ponto de problematizacdes e o trabalho especifico do pensamento.**

Quer dizer, a problematizacdo emerge quando se define um novo campo, um
campo singular diferencial, constitutivo das possiveis respostas que podem ser dadas as
dificuldades que entdo se apresentam. O trabalho de uma histéria do pensamento procura
compreender o que torna possivel as diversas respostas apesar de suas contradi¢des: diz
respeito a0 “ponto que as torna simultaneamente possiveis”.” Dessa forma, as
problematiza¢des definem um campo transcendental historico para as diversas respostas ou
solucdes as dificuldades dadas em uma época e lugar. E, assim, que temos para as
dificuldades da ética sexual tradicional na Antigiiidade, as diferentes propostas de solucdes
apresentadas pelas diversas escolas filosoficas da época. Ocorre que certos temas
problematizados podem ter uma duragdo bastante extensa, mas as problematizagdes vao
definir uma singularidade, pois as diferentes solucdes decorrem de uma forma especifica de
problematizacdo. Assim, certas formas de problematizacdes podem estar relacionadas a um
mesmo conjunto de temas, mas o conjunto das solu¢des propostas para determinada
dificuldade vai definir a singularidade de uma certa problematizacdo como diferenca
singular e ndo como idéia universal.

E o que Foucault faz mostrando como certos temas, objetos de preocupagio
moral, podem ter uma longa duragdo, mas as formas de problematizacdo indicam sua
singularidade. Assim, os temas da moral sexual que parecem exclusivos da moral crista
tém, na verdade, uma duracdo bastante extensa, de maneira que ja os encontramos presente
na moral pagd anterior ao cristianismo. Temas como proibicdo do incesto, dominacdo
masculina, sujeicdo da mulher se apresentam constantes sob formas variadas numa escala
bastante extensa de tempo. Da mesma forma, temas como a natureza do ato sexual,
fidelidade monogamica, relacdo com o mesmo sexo e castidade, que parecem preocupar os
moralistas cristdos e gozar de certa indiferenca entre os antigos, quando analisados com

mais aten¢do mostram que as coisas nao eram assim. Assim, temos que os antigos ja tinham

 Ibid., p. 233.
% Ibid., p. 232.
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desenvolvido uma extensa reflexdo moral sobre tais temdticas e as primeiras doutrinas
cristds buscavam muitas vezes apoio nessas para fundar os seus ensinamentos: por
exemplo, quando os cristdos tratam da pratica sexual na vida de casado, buscam apoio tanto
em textos das Sagradas Escrituras quanto naqueles da filosofia pagd. Clemente de
Alexandria € um claro exemplo disso: ele tanto se apdia nas Escrituras quanto na filosofia
grega.66 Quer dizer, tanto a doutrina pagd quanto a doutrina dos cristdos tinham
preocupacdes com 0S mesmos temas.

Um conjunto temdtico de preocupagdes pode ter uma duracdo bastante
extensa. Assim, mostra Foucault, numa escala ampla de tempo podemos encontrar a
permanéncia de temas, inquietagdes e exigéncias que marcaram a moral cristd, e marcam
ainda a moral européia moderna, mas que ja se encontravam presentes na moral paga
greco-romana. Eis alguns exemplos de preocupacgdes de longa duracio: a) expressdo de um
medo em relagdo ao dispéndio sexual abusivo e sem uma finalidade (de procriacado), que foi
objeto de preocupacio na medicina e da pedagogia a partir dos séculos XVII e XVIII e que
se tende a atribuir a uma heranga crista, mas, que, na verdade, j4 encontramos num texto
escrito pelo médico grego Areteu, do primeiro século de nossa era; b) pode também ser a
expressdo de um esquema de expressdo: assim, por exemplo, o modelo de comportamento
discreto e comedido do elefante em relagdao ao sexo e a sua companheira, que foi tomado
por Sdo Francisco de Sales na sua exortacdo da vida conjugal, também foi tomado por
inimeros outros autores modernos, mas, nota Foucault, ja se encontra em um autor como
Plinio na Antigiiidade; c) a expressdo de uma imagem: o perfil do homossexual tracado nos
textos do século XIX de forma desqualificadora também pode ser encontrado nos textos
dos antigos, como Apuleu ou Epicteto etc.; d) a expressdo de um modelo de absten¢do:
como o do herdi virtuoso que escapa do prazer, algo tdo familiar ao cristianismo, &,
contudo, bem conhecido na Antigiiidade pagad na figura dos atletas da temperanga, como
Apolonio de Tiana ou Agésilas de Xenofonte e Sdcrates. Este modelo, alids, marca a
pratica que relaciona abstinéncia sexual e acesso a verdade.®’

No entanto, adverte Foucault, ndo se trata de simples continuidade entre a

moral paga e a moral crista: ainda que “diversos temas, principios € no¢des” encontrem-se,

% FOQUCAULT, M. O Uso dos Prazeres, p. 18.
7 Ibid., p. 23.
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de certa forma, na moral antiga, ndo significa que a moral do cristianismo ja estivesse pré-

formada no pensamento antigo. Antes, deve-se considerar que se formou na reflexdo moral

da Antigiiidade (...) uma “quadritematica” a respeito da austeridade sexual sobre a vida do

corpo, do casamento, da relacdo entre homens e da questdo da verdade. Essa
quadritematica:

através de instituicdes, de conjuntos de preceitos, de referéncias tedricas extremamente

diversas e a despeito de muitos remanejamentos, guardou através do tempo, uma certa constancia:

como se houvesse, desde a Antigiiidade, quatro pontos de problematizacdo a partir dos quais se

reformulava, incessantemente__ e segundo esquemas freqiientemente diferentes __, o cuidado com a
austeridade sexual.®®

Ao invés de reduzir as diferencas (das prolematizacdes) para fazer aparecer
o processo evolutivo de uma moral universal que estaria se desenvolvendo da Antigiiidade
até nds, Foucault faz justamente falar essas diferencas, marcando as rupturas, tal como em
outros momentos de sua pesquisa, ele sempre procura descrever o acontecimento de
superficie: lugar da contingéncia e da diferenca.

A primeira grande diferenca ou ruptura em relagdo a nossa moral é que na
época antiga esta quadritemdtica de austeridade sexual ndo era definida pelas interdi¢Oes
civis ou religiosas. Algo diverso do mundo cristdo e da nossa realidade moderna onde as
exigéncias de austeridade coincidem com as regras coercitivas e, portanto, com uma moral
normativa. E verdade que a reflexdo moral na Antigiiidade é uma moral viril, mas, pelo
menos para os homens livres, ndo hd um conjunto de regras definindo a conduta dos dois
Sexos: ao contrario, a pratica moral “é uma elaborag¢do da conduta masculina feita do ponto
de vista dos homens e para dar forma 2 sua conduta”.® E o que ¢ interessante: essa reflexdo
moral se dirige aos homens livres a respeito das condutas em que eles, justamente, t€ém
mais liberdade pelo seu status para praticas dos prazeres, como € o casamento, onde vigora
o poder do marido e nenhuma regra ou costume impede o homem de ter relacdes sexuais
extraconjugais; da mesma maneira, nas relacdes com os rapazes que, pelo menos dentro de
certos limites, sdo admitidas, correntes e até mesmo valorizadas, mas, justamente, ai havia
preocupacodes e reflexdes. Em nenhuma dessas praticas existe condenacao ou proibi¢do a

conduta do homem. Os comentdrios e tratados que tratam desses assuntos podem ser vistos

% Ibid., p. 24.
9 Ibid., p. 24.
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como propostas de estiliza¢do de uma atividade em relagdo ao seu papel ai, mas ndo como
julgamento condenatorio.

Em lugar de interditos, temos entdo a estilizacio da atividade moral.
Foucault procura mostrar que esta estilizagao estava relacionada “a um eixo da experiéncia
e a um feixe de relacdes concretas’: isto €, com o corpo, com a questdo da saude, com o
outro sexo (o papel sexual ativo ou passivo), com a esposa (a questdo familiar), e com a
verdade. Dessa forma, ao invés de buscar entender a austeridade ou moralizagdo sexual em
funcdo de interdi¢des, “era preciso pesquisar a partir de quais regides da experiéncia, e sob
que formas o comportamento sexual foi problematizado, tornando-se objeto de cuidado,
elemento para reflexdo, matéria para estilizagﬁo.”m

A questdo foucaultiana € por que houve maior reflexdo, maior
problematizagdo, justamente, a respeito dos quatro dominios onde o homem era mais livre
(isto €, com o corpo, a esposa, o outro, e a verdade)?

E esta questdo que dirige o estudo de Foucault a respeito da moral dos
prazeres entre os gregos. O objetivo € mostrar como ocorreu ai uma elaboragdo moral de si
mesmo, de sua conduta, mas que esta ndo era definida pelos cédigos. Dessa forma, serd
possivel apresentar uma possibilidade de subjetivacdo diferente da nossa moderna, que é
baseada na norma, mas, sobretudo, de definir o desvio que constituiu o pensamento que € o
nosso agora. Assim trata-se, por meio dessa leitura dos antigos, de se fazer a histéria do
presente: pois, trata-se da possibilidade de uma abertura para um pensamento como
experiéncia da diferenca no presente. Como afirma Deleuze, o pensamento € uma coisa que
perturba Foucault: “que € pensar? (...) Pensar € experimentar, é problematizar. O saber, o

2

poder e o si sdo a tripla raiz de uma problematizacio do pensamento.”’" Trata-se, portanto,
para Foucault de, em seus deslocamentos, buscar pensar a diferenca pensando diferente.”” E
nesse sentido que ele procura pensar uma ética como pratica de si. O que € interessante na
leitura de Foucault sobre o mundo antigo € que sua leitura produz desvios em relacdo ao
universal do pensamento e lhe permitiria pensar diferentemente o presente. Nao se trata,

portanto, de ressuscitar uma moral antiga para dar conta dos problemas que sdo nossos,

mas, de localizar o desvio na histéria do pensamento que permite definir a singularidade de

" Ibid., p. 25.
"' DELEUZE, G. Foucault, p. 124.
2 FOUCAULT, M. “Theatrum Philosophicum”, in Difos e Escritos 11, p. 243.
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nosso pensamento e apontar a abertura para outras possibilidades de pensar-experimentar

diferentemente.

2.3. A Moral Grega como Prdtica de Si

De maneira a mostrar como a moral grega classica era definida de acordo
com certas praticas de si, Foucault parte da nocdo de “uso dos prazeres” __ chresis
aphrodision__ e ai procura definir os quatro modos constitutivos da subjetivacdo ética entre
0s gregos: a substancia ética, os tipos de sujeicao, as formas de elaboracdo do trabalho ético
e de teleologia moral no uso dos prazeres. Foucault ja havia mostrado em A Vontade de
Saber como a no¢ao de sexualidade somente surge no século XIX. E, de fato, ndo hd uma
palavra entre os gregos antigos ou os latinos que corresponderia a0 nosso termo
sexualidade. Evidentemente, eles dispdem de uma série de palavras para se referir a pratica
do que chamamos de sexual, mas a categoria geral a que se referem com termos a respeito
dos prazeres é muito dificil de apreender. Segundo Foucault, os gregos utilizam o adjetivo
substantivado fa aphrodisia que poderia ser entendido como prazeres do amor, mas, de
fato, ndo ha um termo apropriado em nosso idioma que poderia dar conta desse termo.
Enfim, entre os gregos os quatro modos de subjetivacdo (a substincia ética, tipos de
sujeicdo, formas de elaboragdo do trabalho ético e de teleologia moral) sdo trabalhados a
partir do “uso dos prazeres” __ chresis aphrodision.

Primeiramente, a substancia ética (matéria ou parte de si a ser trabalhada)
corresponde, entre os gregos, aos prazeres__ aphrodisia; ao modo de sujeicao: o uso__
chrésis (modo de sujei¢do que tornava a pratica moralmente valorizada); ao trabalho ético
ou a ascética: tem-se o dominio sobre si__ enkrateia; o sujeito moral em sua realizagdao
(teleologia) € a temperanca __ sdophrosyné. Temos aqui entdo, segundo Foucault, _ a
ontologia, a deontologia, a ascética e a teleologia da moral dos prazeres sexuais. Trata-se
agora de mostrar como os gregos introduzem uma novidade nas relacdes de poder e do
sujeito: isto é, como os quatro modos de sujeicdo sdo trabalhados pelos gregos para
constituir uma subjetividade ou uma relacdo consigo a partir da relacdo consigo e com o
outro fora das formas de assujeitamento que caracterizam a moral moderna. Trata-se de ver
como os gregos, para usar a formiddvel expressao de Deleuze, “vergam o lado de fora”,

lado de fora, que € a forca, pois a forca € sempre relacdo com outras forcas, e o que decorre

195



entdo € a dobra da forca para constituir uma relacdo consigo: “é relacdo da forca consigo,
um poder de se afetar a si mesmo, um afeto de si por si”.73

A subjetivacdo moral grega. A respeito da matéria ou substancia dos atos,
que € a parte de n6s mesmos que vai ser escolhida e cercada: esta € constituida entre os
gregos pelos aphrodisia, que sao atos, gestos, contatos, que proporcionam uma certa forma
de pralzer.74 A preocupacdo moral € com os prazeres que tem relacdo com o excesso. Estes
estdo relacionados aos prazeres intemperantes (akolasia). A questdo, entdo, € distinguir os
prazeres intemperantes. O prazer intemperante estd associado ao toque e ao contato a
respeito de certas partes do corpo e estdo relacionados a bebida, a comida e ao sexo. Nao ha
intemperanca para a visdo, audi¢do ou o olfato. E enquanto a moral crista elege a carne
colocando a preocupacdo moral sobre o desejo e o temor sobre ele, a chinesa coloca no
prazer e na forma de prolongéa-lo, a reflexdo moral grega coloca certa preocupacdo no ato
ou dinamica que envolve o ato. Mais precisamente, ndo € exatamente o ato em si, nem
mesmo o desejo ou o prazer que constitui objeto de preocupagdo para os gregos, mas a
dindmica ou for¢a que os une. Trata-se de uma for¢a muito viva que pode levar ao excesso
(hybris). Duas varidveis definem esta dinamica: a quantidade ou freqiiéncia do ato (que
revela a incontinéncia); e a polaridade, que é o papel que se exerce no ato (a fungdo ativa
ou passiva, que tem relacio com os papéis ocupados na sociedade, que pode ser ativo
(homem-cidadao) ou passivo (mulher, escravo, crianga).

A segunda forma de subjetivacdo diz respeito a como moderar a atividade
dos prazeres. Menos do que estabelecer cédigos de conduta, a moral grega procura muito
mais definir o estilo (estilizar o ato) no “uso dos prazeres” chrésis aphrodision. E a “relacio
com a forca no seu sentido mais exato, pois € sempre segundo uma regra singular que a
relacdo de forcas é vergada para se tornar-se uma relaco consigo.””> Chrésis aphrodision
€, assim, a maneira pela qual o individuo devera conduzir sua atividade sexual de maneira a
tornd-la uma prética moral. O que deve ser considerado nesta condugdo? Basicamente trés
estratégias: a da necessidade, a do momento oportuno e a da posi¢do social (status) de
quem pratica os aphrodisia. A partir destas estratégias define-se o regime que se impde a

fim de que o uso dos prazeres seja moral. O termo chrésis aphrodision se refere ao

" DELEUZE, G. Foucault, p. 108.
" FOUCAULT, M. O Uso dos Prazeres, p. 39.
" DELEUZE, G. Foucault, p. 111.
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momento e a idade apropriada para as atividades sexuais etc, mas também a “maneira pela

»76 4 si mesmo.

qual um individuo dirige a sua atividade sexual (...) o regime que se impde
E entdo a questdo da prudéncia, da reflexdo na forma de se conduzir em seus atos, e ndao do
que € permitido ou proibido. Trata-se do ajustamento as diferentes condigcdes: a da
necessidade natural, que € preciso saber satisfazer sem cair no excesso. Outra estratégia: €
determinar 0 momento oportuno, o kairos. Este momento oportuno deve levar em conta a
idade: ndo pode ser muito cedo e pode ser nociva se prolongada para uma idade muito
avangada; mas também a época do ano com suas esta¢des e clima, bem como o momento
do dia que melhor convém a saide do corpo; é preciso observar a decéncia para definir a
hora e o tempo. Por fim, o uso dos prazeres deve ser modulado em consideracdo aquele que
a usa e segundo seu starus:’’ esta estratégia varia em funcio da idade, do sexo e da
condicdo do individuo se é escravo ou ndo. Mas, em todo caso ndao hd um texto de lei
definindo a pratica como entre nds, e sim um savoir-faire, uma tékhne.

A terceira forma de sujeicio ou subjetivacio é a Enkrateia. E a forma da
relacdo consigo que leva ao dominio de si. A enkrateia se situa sobre o eixo da luta, da
resisténcia e do combate, ela é comedimento, tensao, dominio dos prazeres e dos desejos,
mas para isto tem necessidade de vencé-los. E uma relacdo agonistica. S6 se pode conduzir
moralmente em relagdo aos prazeres pela continéncia, pelo combate as forcas dos prazeres,
pois s6 se pode usar das forgas (prazeres) se se € capaz de se opor a elas, de lhes resistir.
Esta relacdo de combate com os prazeres € também uma relagdo agonistica para consigo
mesmo. Os adversdrios que o individuo deve combater nao estdo simplesmente perto dele,
mas € parte dele mesmo. E lutar com os prazeres e os desejos € lutar consigo mesmo e nao
com um outro dentro de si.’”® Esta luta leva & vitéria ou dominio de si. E entdo
estabelecendo uma atitude de dominagao-obediéncia, se d4 a “instauracdo de uma estrutura
‘heautocrdtica’ do sujeito na prdtica mortal dos prazeres”.”” Dai a necessidade dos
exercicios da askésis. Contudo, afirma Foucault, ndo existe uma arte especifica para o

exercicio da alma: “O dominio de si e o dominio dos outros tem a mesma forma. A

" FOUCAULT, M. O Uso dos Prazeres, p. 51.
7 Ibid., p. 56.
" Ibid., p. 64.
" Ibid., p. 66.
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enkrateia para se governar a si mesmo € a mesma para se governar a cidade.” 80 Segue-se
que sempre as virtudes pessoais e particularmente da enkrateia ¢ a mesma que permite
sobressair-se entre os outros € governar os outros. Foucault procura mostrar que a enkrateia
nao deve ser entendida apenas como uma moral da conduta, que consideraria os atos apenas
em sua efetivagdo real, isto €, na conformacdo as regras e na lembranca que seus tracos
deixam. Alids, interpretar a moral antiga como uma moral da conduta é uma distor¢do na
forma de compreender a moral antiga, que tem sua origem na tendéncia de opor a
interioridade crista a exterioridade grega, ou entre uma moral das inteng¢des (interioridade)
e a moral das condutas (exterioridade). Mas, como Foucault procura mostrar, a moral grega
ndo € apenas dos atos, mas uma moral do agente, pelo qual, este deve realizar um trabalho
de constituicdo de si. E aqui estd a questao que interessa Foucault: a forma de se constituir
como sujeito moral de si mesmo, ndo € se voltando para uma interioridade, mas
estabelecendo uma relagdo com o fora, dobrando-o, constituindo um si, como o dentro de
um fora, diria Deleuze. Assim,
O que se chama interioridade cristd ¢ um modo particular de relacdo consigo que comporta
formas precisas de aten¢do, de suspeita, de decifracdo, de verbaliza¢do, de confissdo, de auto-acusacao,
de luta contra as tenta¢des, de rentncia, de combate espiritual etc. e o que é designado como

‘exterioridade’ da moral antiga implica também o principio de um trabalho sobre si, mas sob uma
forma bem diferente. *'

A enkrateia define o exercicio sobre si, a askésis moral, tema que ocupard
grande importancia nos trabalhos foucaultianos dos anos oitenta. Mas, o importante €
atentar para o fato que se trata de pensar a moral a partir da vontade e da liberdade voltada
para o fora e ndo na forma da interiorizacdo da lei: pois, a lei interior € uma forma de
identidade com a norma, enquanto a relacao da constitui¢do de uma vontade moral com o
fora € uma dobra do exterior e da ética como diferenga: como liberagdo de si em relacdo a
norma. Enfim, como a askésis moral diz respeito aos exercicios, mas como ndo existe entre
0s gregos, como existird mais tarde no estoicismo, um exercicio apropriado, ela se realiza
na pratica cotidiana da virtude na vida em relagdo com os outros cidadaos. Assim, ela faz

parte da formacdo __da paidéia __do homem livre que tem um papel a desempenhar na

% Ibid., p. 1.

81 «p evolugdo que se produzird, alids, com muita lentiddo, entre paganismo e cristianismo, ndo consistird
numa interiorizagdo progressiva da regra, do ato, e da falta; ela operard, antes de mais nada, uma
reestruturacdio das formas da relacdio consigo e uma transformacio das préticas e das técnicas sobre as quais
essa relacdo se apoiava..” FOUCAULT, M. O Uso dos Prazeres, p. 60.
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cidade e com relacdo aos outros, mas é no proprio exercicio desta atividade de formacao do
homem livre que ela se realiza:

a gindstica e as provas de resisténcia, a musica e a aprendizagem dos ritmos viris e

vigorosos, a prética da caca e das armas, o cuidado em se apresentar bem em ptblico, a aquisicdo do

aidos que faz com que se respeite a si mesmo através do respeito que se tem para com o outro__ tudo

isso €, a0 mesmo tempo, formagcdo do homem que serd util para a cidade, e exercicio moral daquele
que quer se dominar a si mesmo.

Dessa forma, esta “ascética” ndo tem um corpus de praticas singulares que a
constituiria numa arte especifica com suas técnicas, seus procedimentos, suas receitas, mas
ela se confunde com o préprio exercicio da virtude: em a praticando se tem a sua repeticao
antecipadora. Mas também se serve dos mesmos exercicios que os que formam o cidadao e
¢ definida pela relagdo entre o dominio de si e dos outros: se governa os outros aprendendo
a se governar a si mesmo. E como homem livre, no exercicio de sua vida virtuosa que o
homem grego constitui-se como sujeito moral. Para obter o dominio de si, ele deve ter uma
atitude de combate a si proprio e deve buscar o dominio sobre si mesmo (a atitude
heautocrdtica sobre os prazeres). E € a sua repeticdo que cria o habito: € “a virtude mesma
que se exercita como virtude”.®

Por fim, temos a teleologia ou finalidade moral: esta é definida entre os
gregos pela temperanga, sophrosyné, que € “o estado que se tende a alcancar pelo exercicio
do dominio e pelo conhecimento na prética dos prazeres.” ¥ A sophrosyné é caracterizada
como uma liberdade, pois, o dominio de si deve permitir alcancar a liberdade. Mas a
liberdade entre os gregos nao significa a independéncia de toda a cidade. Evidentemente, a
liberdade € a dos cidaddos em seu conjunto, da cidade, mas esta liberdade exige uma certa
forma de relagdo consigo mesmo, pois € esta que garante a felicidade de toda a cidade.¥ E

uma liberdade concreta que se define na oposi¢cdo a escraviddo. A escraviddao € a pior das

intemperanc;as.86 Mas ainda, esta liberdade € mais do que uma nao-escravidao, isto é, do

82 FOUCAULT, M. O Uso dos Prazeres, p- 71.

% De acordo com a tese aristotélica, a virtude se aperfeicoa por seu proprio exercicio e necessita da parte do
agente uma coloca¢do em prética permanente que acabasse por tornd-la habitual. E a idéia de héxis da Etica a
Nicomaco, (ARISTOTLE. Nicomachean Ethics, 11, 2, 1104 a sq.; ainda V, 9, 1134a; VI, 13, 1144a). A
disposicao (héxis hdbitus) se define por seus atos ou por seus objetos: Nicomachean Ethics, IV, 1, 1122 bl, e
AUBENQUE, P. A Prudéncia em Aristoteles, p. 311.

¥ FOUCAULT, M. O Uso dos Prazeres, p. 73.

85 Ibid., p. 74. Foucaut estd aqui considerando a Politica, V11, 14, 1 332 a, de Aristételes.

8 “Eleutheros (free) and eleutheria (freedom) were originally political terms. On the level of the polis,
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que apenas independéncia de uma coercdo exterior ou interior, pois, a temperanca nao €
esperada do escravo nem da mulher ou da crianga. A temperanca é uma virtude de homem
livre. As mulheres devem ser temperantes, mas em relacdo com o marido. Para os gregos é
a oposicao entre o ativo e 0 passivo, entre o masculino e o feminino. O modo de ser do
homem temperante € caracterizado por uma liberdade-poder. No entanto, esta ndo pode
concebida sem uma relacdo com a verdade. E a relacdo com o conhecimento que permite
constituir-se como sujeito moral. A autoridade € o logos. O exercicio do logos na
temperanga €: estrutural (a razdo deve comandar); instrumental (razdo pratica para se
determinar o que se deve e como deve e quando se deve); e ontolégico (o reconhecimento
de si por si mesmo: a necessidade de se conhecer para se praticar a virtude). Assim, na
teleologia da formacdo moral de si grega, a sophrosyne, aproxima temperanca e sabedoria
no agir: liberdade (como um poder que se exerce sobre si) e conhecimento (relacdo com a
verdade). Por fim, como a teleologia € constituida pelo conjunto das a¢des, a relagdo com a
verdade ndo implica numa hermenéutica de si, mas numa estética da existéncia. 87 Ela diz
respeito a uma estilistica na relagdo com o corpo e a saide (dietética), com a casa, a esposa
(econdmica) e com o amor dos rapazes (erética). Dominios onde o homem grego gozava de
certa liberdade e ndo estava sujeito a interdi¢des. Estes eixos da vida definem as
problematizagdes que € justamente o “contexto”, ou melhor, o mundo ou o fora em relacao

ao qual se trata de ter uma atitude singular, diferenciada.

freedom denoted the absence of tyranny; in the relation between the polis and others, and on the level of
individual persons, it stood for the opposite of enslavement. In these political uses, freedom is contrasted with
the dependency on someone else: it is the contrast between heteronomy or other-determination, and autonomy
or self-determination. Philosophers soon made metaphorical use of this contrast between freedom on the one
hand, and slavery and tyranny on the other. In ethics, the external, legal or physical, freedom from the forces
of tyranny and slavery is replaced by internal, psychological freedom: in order to be free, one not must the
slave of one’s passions, or under the tyranny of one’s desires for external, material goods. (...) In these
contexts of politics and ethics, freedom is never the freedom to decide between alternative courses of actions,
or the power to do otherwise, or causal indeterminedness; nor is it ever connected with a two-sided potestative
concept of that which depend of us. It is always the freedom of an individual (or group of individuals) from
certain external or internal determining factors, thus providing a sphere in which the individuals are masters
of their own affairs.” in BOBZIEN, S. Determinism and Freedom in Stoic Philosophy. Oxford: Oxford
University Press, 1998, p. 338. Apenas lembrando que a leitura de Foucault, como estamos apontando,
procura pensar a constitui¢do moral grega voltada para fora.

87 FOUCAULT, M. O Uso dos Prazeres, p. 80-1. Assim, podemos dizer que a inversdo das trés Criticas ou
dos trés transcendentais kantianos se completa.
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CAPITULO 6

Problematizacdo e Prdtica de Si

Nesse capitulo, procuramos apresentar a andlise de Foucault sobre a relagdo
entre problematizacdo moral e pratica de si, primeiramente, na Grécia classica (século IV
a.C.) e, em seguida, no periodo romanistico dos dois primeiros séculos da nossa era. O
objetivo € mostrar que a problematizacdo moral em cada um desses periodos nio se deu em
torno de interdicdes ou em torno da lei, mas a partir das regides da experiéncia da vida onde
havia mais liberdade para os homens, pelo menos para os livres, que eram aquelas da
relacdo com o corpo (dietética), com a casa (econdmica) e com os prazeres (erdtica). Trata-
se também de mostrar em que ponto sobre um mesmo conjunto de temdticas relativo a
essas regides da experiéncia __ do corpo, da casa e da erética __ as problematizacdes vao
marcar sua diferenca em cada um desses periodos e definir a singularidade de determinada
pratica de si. Enfim, trata-se de mostrar como as problematizacdes e praticas de si na
Antigiiidade constituem, de acordo com as andlises de Foucault, um desvio em relacdo a
forma da moral universal e normalizadora constitutiva do pensamento ocidental. Vejamos,
entdo, primeiramente como a constituicdo das praticas de si na Grécia cldssica opera a

partir da singularidade dada por determinada forma de problematizacao.

1. O desvio grego: problematizacdo e prdtica de si na Grécia cldssica

Entre os gregos, a reflexao moral ou problematizacdao se deu nos dominios
onde o homem livre tinha mais liberdade, isto €, em relacdo aquelas regides da experiéncia,
que ndo estavam sujeitas as interdi¢des: as problematiza¢des da moral se deram em relagdao
ao corpo, ao casamento e ao amor dos rapazes. Foucault parte de préticas existentes e

reconhecidas, pelas quais os homens da época procuravam dar forma a sua conduta:
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praticas do regime, pratica do governo da casa, prética da corte no comportamento amoroso
com os rapazes e nao de teorias gerais do prazer sobre a austeridade sexual, que poderia ser
estudada neste ou naquele autor em particular. Nao se trata para Foucault de procurar ver o
desenvolvimento da moralidade conforme uma id€ia universal, mas de buscar determinar a
proveniéncia e o momento de emergéncia constitutivo da singularidade diferencial de uma
prética moral: quer dizer, ao invés de procurar ver como cada autor contribui com sua idéia
ou conceito para o desenvolvimento da moral universal, trata-se antes de procurar definir,
nos varios autores e seus trabalhos em uma determinada época, como eles, na medida em
que procuram responder as dificuldades que se lhes apresentam, operam ou sio constituidos
a partir de um mesmo ponto de problematizacdo, isto €, que problematizacdo estd ai
operando ou determinando a constitui¢do do pensar naquletempo e lugar. Assim, mais uma
vez, Foucault ndo estd fazendo nem histéria dos comportamentos nem histéria das idéias,
mas procurando definir as condicdes de constitui¢cdo do pensamento numa €poca e lugar.

Enfim, interessa a Foucault mostrar como as praticas da moral entre os
gregos ndo foram codificadas, mas estilizadas numa Dietética (arte da relacdo com o
corpo), numa Econdmica (arte da conduta do homem no governo da casa), numa Erética
(como arte da conduta reciproca entre o homem e o rapaz na relagdo de amor).

O primeiro eixo da experiéncia problematizado e estilizado é a Dietética, **
termo que vem de diaite, regime: aqui a preocupacdo no que se refere a saide, a vida e a
morte era muito mais dietética do que terapéutica ou voltada para os efeitos patoldgicos.
Claro que havia preocupacdo com os efeitos patoldgicos, mas a tonica ndo era essa. A
preocupacdo era com os usos do corpo, especialmente, com 0s usos sexuais do corpo.
Tratava-se de regular uma atividade que era importante para a saide. A dietética impde 0s
limites proprios a vida para uma condug¢do racional e natural da vida do corpo e da alma.
Esta ndo era uma prética geral e padronizada, mas personalizada e fruto de uma pratica do
individuo sobre si mesmo e seu corpo. O que estd implicado nesta € que a atividade sexual
retira uma substancia vital do corpo, que carrega parte da existéncia: ela esté relacionada a
saide do corpo e ainda com a progenitura e, entdo, ligada diretamente a morte, pois diz

respeito a descendéncia e sobrevivéncia da espécie. Enfim, os prazeres ndo sao um mal em

¥ EOUCAULT, M. O Uso dos Prazeres, p. 91.
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si, mas seu uso deve ser regulado num regime que obedece aos momentos oportunos, as
freqiiéncias que convém e a utilidade de sua prética, tendo em vista o estado do corpo e as
condi¢des exteriores que importam ao ato sexual. Dai a preocupacdo e a sua
problematizacdo. Contudo, ndo se tratava de uma prética regrada por c6digos nem imposta
ao sujeito coercitivamente: antes, era uma busca de cuidado do corpo por meio de uma
estilizacdo com liberdade. A estiliza¢do do cuidado com o corpo era a forma de lidar com a
violéncia da forca dos prazeres que podia levar ao excesso e a perda de si. Tratava-se,
portanto, de uma agonistica consigo mesmo e com as for¢as da natureza.

A outra regido da experiéncia para a pratica de si é a Economica: é a direcao
da casa oikos. E preciso considerar que o oikos tem um dominio extenso, que implicava nas
atividades em torno da casa, das terras, e dos bens dos individuos livres, que era similar ao
governo da cidade. Tratava-se, enfim, de um dominio de problematizacdo intensa relativo a
casa e a vida de casado. Apesar de o homem grego ser livre e, portanto, nao lhe era imposta
nenhuma restri¢do ou exigéncia de fidelidade no uso dos prazeres pelo fato de ser casado
(apenas a mulher tinha restricdes), ainda assim havia uma forte preocupa¢do com a forma
da conduta do homem, porque a boa conduta da casa dependia da conduta do bom chefe da
casa. A temperanga nos prazeres sexuais que se espera do homem casado é a mesma que se
espera do dirigente da cidade. Ele deve dar provas de dominio de si para dominar os
outros.” Enfim, ser temperante no uso dos prazeres € ser capaz de bem se conduzir na vida
e de bem conduzir a vida dos outros. Aquele que tem o dominio de si pode ter o dominio do
outro. E esta agonistica no dominio de si e do outro que define a relacdo a si entre os
gregos.

Por fim, temos a erdtica: esta diz respeito ao dominio da vida mais delicado
e, por isso, mais carregado de reflexdes. Esta se dava em torno do amor pelos rapazes.
Tratava-se de uma prética livre e reconhecida entre os gregos, consistindo parte da Paidéia

ateniense.” O aspecto que interessa na erdtica estd no fato de que, embora ndo havia duas

¥ Foucault remete a trés exemplos: as Leis de Platio: onde o bom casamento e a descendéncia bela que
proporciona, € ttil para a cidade. Em Isdcrates: a dominacao de si para poder dominar o outro, implica num
exercicio de temperanca; na Economica atribuida a Aristoteles: a associa¢do entre homem e mulher € de
ordem natural e a problematizacdo das praticas sexuais decorrentes dai ¢ uma questdo de justica entre homem
e mulher. FOUCAULT, M. O Uso dos Prazeres, pp. 150-163.

% FOUCAULT, M. O Uso dos Prazeres, pp. 167e seqs.. Ainda, A Hermenéutica do Sujeito, aula de 6 de
janeiro de 1982, pp. 43-5. A referéncia de Foucault ¢ MARROU, H. 1. Histéria da Educacdo na Antigiiidade.
Sao Paulo: EPU, 1975, Capitulo II1, “Da pederastia como educagdo”, p. 51-65, particularmente, pp. 57-59.
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espécies de desejos que ligava as pessoas, um masculino e outro feminino como para nés
hoje, mas que para o grego era o problema do papel ativo e passivo na relacdo. Mais
precisamente, 0 que estava em questdo era a relacdo que envolvia um homem mais velho,
possuidor de um status definitivo e um jovem rapaz, que ainda nao tinha uma posi¢ao
determinada na sociedade. Nesse tipo de relacdo estd implicada uma série de convencoes,
estratégias e praticas que devem ser observadas a fim de que a a¢do seja moral. Primeiro, €
0 espaco comum que envolve estas relacdes: onde ambos possuem a mesma liberdade de
recusas e consentimentos (como nos gindsios etc); segundo, é a questdo do tempo: ha um
periodo do tempo em que as relagdes sdo aceitdveis, mas depois passa e ja ndo é mais
conveniente. O tempo € curto em funcdo da idade do rapaz. A juventude é um estado
delicado para o pensamento moral, pois deve se levar em conta a virilidade futura do rapaz,
a sua honra e seu status futuro na cidade. Mas também ha o isomorfismo entre a relacao
sexual e os papéis sociais. Por isso, o rapaz deve assegurar um dominio de si a fim de
assegurar a sua virilidade. Afinal como pode o jovem ser sujeito e objeto de prazer sexual?
Como fica sua virilidade assumindo um papel passivo? Se ele se sujeita, se se faz objeto,
ocorre uma desqualificacdo do jovem. Entdo, trata-se da questdao da honra do rapaz: ha o
jogo da honra e da vergonha, ou seja, € o dominio do que é conveniente e do que ¢é
vergonhoso. Dai se esperar um dominio de si daquele que serd o futuro homem livre. E
desta liberdade que trata a problematizacdo moral da conduta sexual. Em suma, a erética
entre homens e rapazes € uma pratica corrente, mas deve obedecer a certos cuidados: o
jovem pode até ceder, mas isto deve ser feito de forma prudente levando em conta a sua
honra em relagdo ao seu status futuro na cidade. Dai entdo se entende como esta atividade
envolve tantas reflexdes e a qual o jovem, e também o homem mais velho, deve buscar a
estilizacdo da conduta. Mais uma vez, a conduta erética deve curvar os poderes criando
uma vida singularmente bela. Nada compardvel a internalizacdo da norma ou de uma lei
geral como na sociedade moderna. Para o homem grego ndo hd uma lei geral, mas a
prudéncia diante das conveniéncias e inconveniéncias que a vida apresenta. Nada também a
ver com uma vida de interioridade. A estilistica da existéncia é uma conduta moral voltada

para o fora, em relagdo com o mundo e com o outro.
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1.2. Erética e verdade®!

A questdo da relagdo com os rapazes € tdo cheia de dificuldades e exige uma
conduta estilizada tdo delicada nos uso dos prazeres que colocou a erdtica em relagdo com
o tema do acesso a verdade.”” A questdo do amor e do acesso A verdade aparece em nossa
cultura crista moderna relacionadas a figura da mulher: assim temos em Goethe, no Fausto,
o acesso a verdade relacionado ao amor e a pureza da mulher. De acordo com Foucault,
entre os gregos o tema do amor e do acesso a verdade parece estar relacionado mais ao
amor pelos rapazes. De qualquer maneira, a reflexdao de Foucault toma como ponto de
partida os textos de Platdo, o Banquete e o Fedro. Esses textos indicam ainda como a
questdo é tomada em outros textos € marca a posi¢cdo e a elaboracdo do tema em Platdo, ou
na tradi¢c@o socratico-platonica.

A maneira como a questdo € elaborada em Platdo € importante também
porque parece enraizar ai o momento da transformacgdo da ética cldssica numa moral da
renuncia, que, por sua vez, val ser importante na constituicdo de uma hermenéutica do
desejo que define a pratica de si cristd.”

Uma boa parte do Banquete e do Fedro é dedicada a reproducdo ou
retomada do que € dito habitualmente sobre o amor na época. Testemunho disso sdo os
discursos de Fedro, Pausanias, Eriximaco e Agatdo no Banquete; ou de Lisias no Fedro e o
contra-discurso irdnico de Soécrates. Esses discursos constituem a matéria-prima para a
doutrina platdonica elaborar e transformar a problemadtica da erdtica do rapaz no amor da
verdade e da ascese. O que estd implicito nos discursos sobre o amor € “sempre a questao
do consentimento: a quem e em que condi¢des deve o jovem ceder? E, aquele que o ama,

pode legitimamente vé-lo ceder facilmente?”® Enfim, trata-se das dificuldades em torno

do dominio de si na erdtica e o futuro dominio dos outros no governo da cidade.

°! Francis Wolf afirma este capitulo destoa do projeto original de Foucault e levanta alguns questionamentos
sobre a relacdo com a verdade no trabalho foucaultiano. WOLF, F. “Eros e Logos: A Propésito de Platdo e
Foucault”. In Discurso. Revista do Departamento de Filosofia da USP. No. 19, 1992, pp. 135-164. De
qualquer maneira, como estamos trabalhando com o tema da imanentizacdo do transcendental € justamente a
relacdo do saber e da verdade com a subjetivacdo o que estd em questdo em nosso estudo e, para nds, este
tema atravessa o trabalho foucaultiano.

%2 FOUCAULT, M. O Uso dos Prazeres, p. 201.

% Ibid., p. 202.

% Ibid., p. 202.
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Dentre os discursos apresentados no Banguete, o discurso de Aristéfanes
parece fazer uma diferenga em relacdo aos demais ao fazer do amor a procura do outro sexo
ou do mesmo sexo a busca da metade perdida de acordo com o mito da separacdo dos
corpos. De acordo com Aristéfanes, no inicio, todos eram andréginos, mas a célera dos
deuses separara os corpos em duas metades. E verdade que ainda é a questio do
consentimento, mas colocada de forma positiva, pois transforma o principio da dissimetria
entre rapaz e homem adulto, ja formado, em simetria e igualdade entre o amante e o amado,
fazendo-os surgir de um mesmo ser. Mas, a erdtica socratico-platonica, explica Foucault, é
profundamente diferente. Ela propde uma solucdo nova e sobre outros termos. Nessa, ja nao
€ mais a questdo de saber o que € o verdadeiro amor, a quem convém amar, em que
condi¢des o amor pode ser honroso tanto para o amado como para o amante, mas, “o que €
o amor em seu ser mesmo?””> Na solucdo tradicional da dificuldade do amor pelos rapazes,
Xenofonte (Banquete e Memordveis), por exemplo, separa o amor da alma e o amor do
corpo. E faz o amor verdadeiro ser o amor da alma. H4 uma depreciacao do amor do corpo
e, entdo, o amor da alma, se realiza na amizade, philia. Dessa forma, € preciso liberar toda
afeicdo das suas dimensdes fisicas. Xenofonte faz da philia amizade aquilo mesmo pelo
qual é possivel salvar Eros. E na amizade que a afeicio reciproca pode encontrar seu
conteddo concreto e duradouro capaz de redimir a relagdo entre amante e amado.

No entanto, a erdtica platonica é muito diferente. Platdo retoma as
interrogacdes tradicionais mostrando que se deixa escapar nessas o essencial. No Fedro, de
Platdo, tanto Lisias quanto Sdcrates sustentam que o rapaz nao deveria ceder aquele que o
ama. J4 no Banquete, em oposicdo a isso, os discursos de abertura “afirmam que € belo
ceder se isso se faz como convém a um amante de valor”.”® Contudo, tanto os discursos do
Fedro como os de abertura do Banquete nao sao mais verdadeiros por serem mais
respeitosos ao amor. E somente com as palavras de Diotimia, no Bangquete, ¢ da fibula
contada por Sdcrates, no Fedro, que se faz o amor aparecer como discurso verdadeiro e
aparentado a verdade que diz.” Vejamos as transformagdes que eles operam sobre o amor.

Passagem da questdo da conduta amorosa a interrogacdo sobre o ser do

amor. Para o debate tradicional a questdo era como lidar com o amor uma vez que se trata

% Ibid., p. 204.
% Ibid., p. 206.
7 Ibid., p. 206.
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de um movimento tdo intenso colocando a preocupacdo com a questdo da conduta entre
amante e amado a respeito do amor. Diotimia e Sécrates deslocam a questdo tradicional,
deontoldgica, sobre o que € o bom ou 0 mau amor, 0 que convém ou ndo convém sobre 0
amor, para a questdo ontoldgica: sobre o que ¢ o amor? Qual a sua natureza? Dessa
maneira, o essencial do amor nao se encontra do lado do elemento amado. O charme € a
beleza do jovem ofuscam o verdadeiro amor. E preciso retornar do amado para o amante e
interrogd-lo nele mesmo. E, dai, através de um longo caminho ele deverd ascender ao
verdadeiro amor. Platao realiza, assim, uma inversao levando o amor das coisas sensiveis
para o que estd além desta.

Passagem da questdo da honra do rapaz para a questdo do amor da
verdade. O que nio quer dizer que a questdo do objeto amado ndo se coloca mais: ao
contrario, ela sera colocada, mas em termos diferentes. O discurso tradicional sobre o amor
ja tendia para uma certa inferioridade ao amor fisico. Mas esta desqualificacdo estava
relacionada a dignidade do rapaz. A novidade de Platdo € deslocar da dignidade do amado
para o que no amante determina o ser € a forma de seu amor: € a aspiracido ao belo em sua
pureza, a reminiscéncia do que é imortal, e, com isso, ndo se trata de excluir o corpo, mas
de passar do corpo belo para a alma etc.”

Passagem da questdo da dissimetria dos parceiros para a questio da
convergéncia do amor. Na erética tradicional, o Eros vinha do amante e detinha o papel
ativo, ja o amado ndo podia ter a mesma relagdo simétrica. A reciprocidade somente podia
ser alcangada quando o ardor tivesse cessado com a idade e ai comecava a amizade. Mas,
na medida em que Eros € relagdo com a verdade, Eros deve atuar com a mesma forca em
ambos para que os dois amantes alcancem o verdadeiro amor. E isso que torna o amado
amante de Sdcrates e o busca. Somente juntos poderao buscar a verdadeira natureza daquilo
que ele aspira.

Passagem da virtude do rapaz para o amor do mestre e para a sua
sabedoria. O amante devia saber guardar o dominio de si, pois a forca do amor podia
arrebatd-lo. Aqui o ponto de resisténcia era a honra do rapaz. Mas a partir do momento que
Eros é acesso a verdade, o que estd mais adiantado no caminho do amor se torna o

perseguido: € ele que pode ensinar o amor da verdade. Aparece, entdo, a personagem do

% Ibid., p. 209.
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mestre da verdade que ocupa o lugar do enamorado. E o mestre que passa a ser buscado.
Sécrates s6 é amado porque resiste 2 seducdo e ensina a resistir aos prazeres. E a sabedoria
do mestre e ndo a honra do rapaz que marca tanto o objeto do verdadeiro amor como o
principio que o impede de ceder. Sécrates € capaz de se dominar a si mesmo, €, por isso, é
o objeto do amor.

De acordo com Foucault, na medida em que a erdtica platdnica introduz a
questdo fundamental na relacdo de amor o tema da verdade, ela coloca ai o trabalho ético
que consistird em descobrir e sustentar essa relacdo com a verdade. Assim, a reflexao
platonica tende “a se desligar de uma problematizacdo corrente, que gravitava em torno do
objeto e do estatuto a lhe ser dado, para abrir um questionamento sobre o amor, que
gravitard em torno do sujeito e da verdade de que é calpalz.”99
A erdtica platdonica desloca, dessa forma, a problemadtica tradicional sobre a

pratica da ‘corte’ e a liberdade do outro, para uma erdtica que gira em torno de uma ascese

do sujeito e do acesso comum a verdade.

Por isso mesmo, a interrogacao se desloca: na reflexdo sobre a chrésis aphrodision ela dizia
respeito ao prazer e a sua dindmica, cuja pratica e distribuicdo legitima convinha assegurar pelo
dominio de si; na reflexdo platdnica sobre o amor, a interrogacdo diz respeito ao desejo que convém

z

levar para seu verdadeiro objeto (que € a verdade) reconhecendo-o pelo que ele é no seu ser
verdadeiro.'”.

Esse deslocamento marca a nova economia das praticas dos prazeres. De
acordo com Foucault, Platdo representa um grande papel para o que serd futuramente a
transformagdo de uma prética de si como ascese a verdade para uma pratica de si da
rendncia e da hermenéutica da decifragdo dos desejos. Mas, em Platdo esse deslocamento
ainda se mantém dentro de um horizonte de praticas de si como dominio de si e ndo de uma
rendncia de si, como ocorrerd bem mais tarde. Enfim, a prética de subjetivacdo grega estd
relacionada a relacdo agonistica com o outro, com o fora, e é para governar o outro que €
preciso dobrar a forgca e constituir um si. Na perspectiva foucaultiana, a moral grega era
uma ética da singularidade e da diferenca constituida a partir da problematizacdo de uma
agonsistica consigo, com o outro € com o mundo de maneira a evitar o excesso € a perda de

si.

% Ibid., p. 212.
1 1bid., p. 213.
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2. O desvio romano: problematizacdo e prdtica de si romanistica

Em O Cuidado de Si,101 terceiro volume de Historia da
Sexualidade,Foucault desloca o campo de suas andlises sobre as problematizacdes e as
praticas de si da Grécia classica para o Império romano dos dois primeiros séculos de nossa
era e constata que, a respeito dos mesmos temas analisados anteriormente nos gregos do
século IV a.C., ndo houve mudangas radicais, mas € possivel notar algumas inflexdes, como
uma intensificacdo maior das preocupacdes em torno da conduta sexual, uma maior
importancia a0 matrimdnio e uma certa desvaloriza¢do da relacdo com rapazes. No mesmo
conjunto temdtico de problematizagdes que segue uma evolugdo lenta percebe-se uma
modificacdo de outra ordem: trata-se da “maneira pela qual o pensamento moral define a
relacdo do sujeito com a prépria atividade sexual.”'? Foucault procura descrever como a
partir de um plano de uma durag¢do mais ampla representada pelo mesmo conjunto temético
das problematizacdes, que define as condi¢des de possibilidade das reflexdes morais, vao se
constituindo a diversidade das praticas da conduta moral a respeito dos prazeres, que por
sua vez define a singularidade diferencial de uma nova problematizacdo na base das
praticas morais de si. E assim que, nesse perfodo do inicio de nossa era, comega uma
problematizagdo mais intensa dos aphrodisia, a qual cumpre analisar as suas formas
particulares e as suas motivacoes.

Nota Foucault que, a essa nova acentuacdo nas inquietacdes e reflexdes
sobre a moral, ndo corresponde uma forma de interdicdo, antes ocorre uma intensificacao
da relacdo consigo para se constituir em sujeito moral de seus atos. Trata-se, ainda, de
procurar separar esta intensificacio da relacdo consigo de uma possivel onda de
individualismo que marcaria o periodo. Foucault distingue trés formas possiveis de
individualismo: o individualismo absoluto, quando um individuo se destaca em relagcdo ao
seu grupo (um general her6i); o individualismo caracterizado pela vida privada, quando é

voltado para os interesses domésticos; € um outro marcado pela intensificacdo das relacdes

19! Foucault toma a nocdo de cuidado de si de P. Hadot. Conf. FOUCAULT, M. O Cuidado de Si, p. 49. E
ainda FOUCAULT, M. A Hermenéutica do Sujeito, pp. 354. Sobre Pierre Hadot: HADOT, P. Exercices
Spirituels et Philosophie Antique. Préface Arnold I. Davidson. Paris: Albin Michel, 2002.

2 FOUCAULT, M. O Cuidado de Si, p. 42.
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consigo, isto é, pelas “formas nas quais se € chamado a se tomar a si préprio como objeto
de conhecimento e campo de agcdo para transformar-se, corrigir-se, purificar-se, € promover
a propria salvacdo”'®. E essa tltima forma que, segundo Foucault, caracteriza a Cultura de
si. Trata-se de um fendmeno que encontra seu apogeu, sua idade de ouro, como ele diz,
justamente nos dois primeiros séculos de nossa era. E nesse momento que se dd o
desenvolvimento de uma “arte de existéncia”, uma tékhne tou biou do ter cuidados de si
(cura sui / epiméleia heutou, segunod a férmula latina e grega). No entanto, o cuidado de si
¢ um tema de longa data na Antigiiidade, ele aparece ja nos relatos sobre os espartanos que
entregavam as suas terras para o trabalho dos hilotas para que eles, espartanos, pudessem
cuidar de si mesmos. Mas, € a partir do Alcibiades de Platdo que este tema encontra uma

104 .
Enfim, o

teorizacdo filosofica e serd tratado na sua relacdo com o conhecimento de si.
cuidado de si teve um longo desenvolvimento e Foucault considera que este encontra seu
ponto alto neste momento dos dois primeiros séculos de nossa era. Contudo, € preciso
entender que esta prética estava relacionada a alguns grupos pequenos. O cuidado de si esta
presente, entre outros, nos estdicos e nos epicuristas. Cuidar da propria alma € um preceito
que Zendo tinha dado ja aos primeiros estéicos. Também Epicuro no inicio da Carta a
Meneceu diz que nunca se € muito jovem nem muito velho para cuidar de si. E, para
Epicteto, o ser humano é o ser a quem foi confiado o cuidado de si mesmo.'” Mas, é nos
estéicos romanos que Foucault se detém mais para trabalhar este tema.

Vejamos, de acordo com Foucault, as principais caracteristicas do cuidado
de si romanistico. Nos dois primeiros séculos de nossa era, o principio do cuidado de si ndo

%. a0 contrario, é

se destinava apenas a alguns em fun¢do de sua condicdo estatutdria’
vélido para todos. Essa seria entdo a primeira caracteristica do cuidado de si romanistico.
Trata-se de uma pratica que constitui um verdadeiro fendmeno cultural e que conta com o
apoio de toda a sociedade, ainda que estivesse restrito a alguns grupos pouco numerosos.
Além do mais, nesse momento, o cuidado de si é autofinalizado:'"” ele é um fim em si

mesmo, isto €, o cuidado de si se realiza no préprio cuidado de si. Enquanto entre os gregos

' Ibid., p. 48.

% FOUCAULT, M. Hermenéutica do sujeito, p. 41. De acordo com Foucault, o Alcibiades de Platio
apresenta talvez a teorizagdo mais completa do cuidado de si, p. 41.

% FOUCAULT, M. O cuidado de si, p. 52. EPICTETUS. Discourses, I, 16, 1-3.

1% Entre o gregos era a condigdo estatutdria: cuidar de si para poder cuidar da cidade. Conf. FOUCAULT, M.
A Hermenéutica do Sujeito, p. 43-44.

107 FOUCAULT, M. A Hermeneutica do sujeito, p. 218.
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antigos cuidava-se de si para poder governar os outros: a finalidade era o cuidado da
cidade; na Roma imperial dos dois primeiros séculos, o cuidado de si estd voltado para o
proprio si ou eu. Assim, o cuidado de si desprende-se de outras preocupagdes e se
absolutiza: cuidar de si se torna um fim em si mesmo. Tratava-se, assim, de uma verdadeira
“conversdo a si”.'” Para Foucault este si nio era algo dado de antemdo, o qual se
procuraria encontrar voltando para dentro, mas era um si que era preciso constituir na
relacdo consigo e com o outro.

Uma outra caracteristica do cuidado de si € que ndo se trata de um cuidado
ou atencdo difusa. O termo epiméleia (cuidado) designa um conjunto de ocupacdes,'” de
labor e, para este trabalho, exige tempo. E preciso reservar a parte do dia que convém
consagrar ao cuidado de si. Esse tempo € preenchido por exercicios diversos: meditacdes,
leituras, anotacdes de conversagdes ouvidas, rememoracdo de verdades que ja se sabe, mas
que é bom sempre retomar, hd ainda a troca de cartas de aconselhamento (como a
conhecida correspondéncia de Séneca a Lucilio). Existem também as conversas tomadas
com um confidente. Tudo isto tornou a cultura de si uma prética social de prestacdo de
servico de alma. H4 verdadeiros grupos que se retinem para o auxilio e a convivéncia
espiritual.

A terceira caracteristica do cuidado de si romanistico diz respeito a relacio

de proximidade entre medicina e moral: o corpo exprime um estado de fraqueza e de

1% Como afirma Paolo Adorno, ¢é dificil definir exatamente o que Foucault entende pelo “si” quando fala de
conversdo ou de trabalho sobre si, pois este reflete muitas vezes uma ambivaléncia no entendimento do si que
atravessa toda a histéria da filosofia. Ambivaléncia que pode ser encontrada ja em Platdo com duas versdes
sobre o si: no Alcibiades 1 € “a descoberta do si mesmo como realidade ontologicamente distinta do corpo que
¢ designada como a alma, como psyché”. E préxima dessa existe uma outra forma de instaurac¢@o de si: “um
modo de conhecimento de si que tinha a forma da contemplag¢@o da alma e do conhecimento por ela mesma de
seu modo de ser”. A partir desta forma nasce a forma de metafisica na definicio do homem. Mas no Laches a
instaurag@o de si ndo se faz na forma de uma descoberta de uma psyché como realidade ontologicamente
distinta do corpo, mas como maneira de ser e de fazer, da qual, é dito explicitamente no Laches que se trata de
dar conta de si durante toda a vida.” O que se precisa considerar é ““a maneira de viver, a maneira que se tem
vivido”: € o estilo de vida. Em suma, a partir dessas duas formas de si decorrem duas formas de viver: uma se
refere & metafisica e outra que se refere a uma estética da existéncia. E a partir do Laches que nasce uma
filosofia que liga estreitamente vida e pensamento e que interessa particularmente Foucault. (Foucault, M. Le
courage de la vérité. Cours au College de France, 1983-1984, lecon du 15 février 1984. Paris: Gallimard,
2008). Adorno, F. P. Le Style du Philosophe. Le dire vrai. Paris: Kimé, 1995. p. 135.)

19 Sobre filosofia como exercicio espiritual a referéncia é o ja citado HADOT, P. Exercices Spirituels et
Philosophie Antique. E ainda do mesmo HADOT, P. O Que é a Filosofia Antiga?, pp. 65-68 e pp. 249-332 ¢
HADOT, P. La Citadelle Intérieur. Introduction aux Pensées de Marc Aurele. Paris: Fayard, 1997.
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equilibrio fragil que exige cuidado: é preciso saber lidar com o corpo para que as
inquietacdes do corpo ndo se alastrem e perturbem a alma.

Quarta caracteristica: € a importincia que o conhecimento de si ocupa nesta
pratica. Nao é uma simples retomada do dito socratico. H4 todo um trabalho especifico para
o conhecimento de si: hd os procedimentos de provacdo para se avaliar o progresso na
pratica da virtude e os exercicios de abstinéncia como preparag¢do para a acdo; hd o exame
de consciéncia para inquirir ndo a culpa, mas o que fazer para se tornar melhor,
normalmente, se escolhia determinadas horas do dia para este exercicio; ha ainda o trabalho
do pensamento sobre ele mesmo: trata-se da filtragem das representacdes para se distinguir
umas das outras, mas nio se trata de procurar a origem ou o objeto das tentacdes, como na
pratica cristd, e sim para saber qual delas depende de n6s e qual ndo, para, enfim, lhes dar o
consentimento que convém ou ndo.''°

Por fim, quinta caracteristica: o objetivo de todas essas préticas de si € levar
a conversao de si (epistrophe eis heauton/ conversio ad se). O cuidado de si leva a uma
ética do dominio de si: € a posse de si (suum esse). Na plena posse de si, Unica parte que &,
de fato, nossa parte de verdade, se entra no pleno gozo e prazer de se ter por inteiro. Pois, o
si € a melhor parte de si.

No entanto, essa interpretacdo de Foucault da pritica do si como
singularidade foi duramente criticada por Pierre Hadot. Segundo este tltimo, a melhor parte
de si da qual fala Séneca é um eu transcendental, que justamente ultrapassa a finitude e
contingéncia da vida. Segundo Hadot, os exercicios sobre si ndo podem ser separados de
um movimento que leva justamente a um nivel psiquico superior, portanto, trata-se de um
outro tipo de si, isto é, ndo se trata de uma singularidade, como quer Foucault, mas,
justamente, de tomar consciéncia de si como fazendo parte da natureza universal: isto é, diz

respeito a “razao universal interior a todos os homens e ao cosmos mesmo”. ! Assim, a

" Questdo da vontade moral: “O controle é uma prova de poder e uma garantia de liberdade: uma forma de

assegurar-se permanentemente de que ndo nos ligaremos ao que ndo depende de nosso dominio”.
FOUCAULT, M. O cuidado de si, pp. 68-69.

""" HADOT, P. “Réflexion sur la notions de ‘Culture de soi’.” in Michel Foucault Philosophe, p. 262. De
forma parecida com Hadot, temos a posi¢do de Vernant: este eu seria um impessoal, nio minha prépria alma,
mas a alma em mim, como um ele. VERNANT, J-P. “O individuo na cidade” in VEYNE, P. O Individuo e o
Poder. Lisboa: Edigdes 70, sem data, p. 40. Ainda nessa linha, LOTITTO, Gianfranco. Suum Esse. Forme
dell’interirita Senecana. Bologna: Patron Editore, 2001. Sobre a imprecisdo da leitura de Foucault ainda:
JAFFRO, Laurent. “Foucault y el estoicismo. Acerca de la historiografia de L’Hermeneutique du sujet.” In
Gros, F. Levy, C. Foucault y la filosofia antigua. Buenos Aires: Ediciones Nueva Visién, 2004, pp. 41-68.
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pratica de si se voltaria para o ultrapassamento de si no sentido de uma universalizagdo: na

o ‘ 112
direcdo de um “ego transcendental”,

e ndo na realizacdo de uma singularidade como
pretende Foucault. Hadot critica também o uso dos termos prazer de estar em si: afirma ele
que, “na Carta XXIII [a Lucilio], Séneca opde, com efeito, explicitamente voluptas e
gaudium, o prazer e a alegria, e ndo se pode entdo falar, como o faz Foucault a propdsito da

. 113
alegria como uma ‘outra forma de prazer.”

Hadot insiste que ndo se trata de uma simples
questdo de palavras, porque diz respeito justamente a forma mesma como os estdicos
concebem a moral: a felicidade constitui para eles a virtude mesma e nao no prazer.

De qualquer forma, Foucault entende que o cuidado de si € uma prética de
singularizacdo e, apesar da imprecisdo das suas leituras sobre muitos aspectos, é preciso
considerar que a novidade da andlise foucaultiana estd menos no cardter de helenista ou
latinista de sua andlise do que em fazer aparecer nas préaticas de si o aspecto de
singulariza¢do dessas como um desvio que lhe permite escapar da concepc¢ao universalista e
evolucionista de razdo ou pensamento. O que, de fato, estd em questdo € a possibilidade de
pensar uma ética para o presente. Assim, podemos entender a leitura de Foucault como um
desvio que torna possivel pensar a abertura para um pensamento como experiéncia da
diferenca. E, nesse sentido, por seu lado, Foucault afirma que “gostaria de enfatizar o
enraizamento na Aufkldrung de um tipo de interrogacdo filoséfica que problematiza
simultaneamente a relagcdo com o presente, 0 modo de ser histdrico e a constituicdo de si
préprio como sujeito autdbnomo”. E este consiste na “reativa¢do de uma atitude, ou seja, de
um éthos filoséfico que seria possivel caracterizar como critica permanente de nosso ser
histérico”.'"* Quer dizer, interessa diagnosticar as condi¢des que tornariam possivel um
pensar como experiéncia da diferenca. Mas, voltemos a subjetivacao antiga.

Dos véarios motivos para o desenvolvimento da cultura de si, Foucault se
detém em dois deles: as mudangas na pratica matrimonial e a modificacdes nas regras do
jogo politico. Mas trata-se para ele de buscar nestes dois motivos menos uma causa do que
de indicar a originalidade das respostas que a cultura de si procurou dar a reestruturacao

social. Como foi dito acima, a problematizacdo pode ser incitada por fatores sociais,

"2 HADOT, P. Ibid., p. 267.
3 1bid., p. 262.
"4 FOUCAULT, M. “O que sdo as Luzes?”, in Ditos e Escritos 11, p. 344-345.
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econOmicos e politicos, mas antes de tudo ela diz respeito a uma singularidade que torna
possivel as vdrias respostas, as vezes contraditorias, a um conjunto de dificuldades. 13

Vejamos, primeiramente, a questdo do matrimonio. O matrimoénio deixa de
ser uma pratica privada para se tornar publica. Esta transformacao estd relacionada ao fato
de que o enriquecimento passa a depender menos do status e dos acordos ente familias ricas
e mais do sucesso na carreira militar e civil, dos negdcios comerciais e da proximidade do
principe. Dessa forma, o noivo ficava mais livre das estratégias de familia para definir o seu
casamento. Essa nova realidade abre mais espago para a afei¢do e a escolha pessoal no
casamento. O casamento deixa, assim, de ser algo fechado entre duas familias e busca
reconhecimento social junto das institui¢des publicas.

Quanto as modificacdes nas regras do jogo politico, estas dizem respeito a
centralizacdo politica e organizagdo administrativa proprias dos grandes impérios
helenistico e romano, com os inimeros focos de poder espalhados pelo seu territério em
conseqiiéncia de sua vastiddo, o exercicio do poder se torna entdo relativizado: o cargo
publico é menos conseqiiéncia do status do que fruto de uma escolha envolvendo relacdes
complexas, acordos, amizades etc. Na atividade publica, a virtude do governante continua
importante, mas a fung@o ocupada € relativa: se é sempre, a0 mesmo tempo, governante e
governado. A atividade politica deve ser vista menos em funcdo do cargo ocupado do que
da relacdo que se tem com a comunidade da qual se faz parte.

Ora, essas mudancgas, ao colocar o individuo numa trama complexa de
relacdes, suscitavam toda uma reelaborag¢io nas formas de relacdo consigo mesmo. A ética
tradicional ndo consegue mais responder as novas exigéncias e, dai, a cultura de si
desenvolver uma forma de subjetivacdo que pudesse dar conta destes novos desafios. A
relacdo com o corpo, com casamento e os prazeres sexuais em lugar do dominio de si
contra o jogo da violéncia e do excesso, deve doravante levar em conta cada vez mais a
fraqueza do individuo, que aparece na sua fragilidade e necessidade de manter um cuidado
constante.

Vejamos, entdo, como foram desenvolvidas as problematizagdes sobre a

moral dos prazeres nesse novo contexto. Como ja dissemos acima, de acordo com Foucault,

15 “Ora, o que é preciso compreender é aquilo que as torna simultaneamente possiveis; é ponto no qual se
origina sua simultaneidade; € o solo que pode nutrir umas e outras, em sua diversidade, talvez, a despeito de
suas contradi¢cdes”. FOUCAULT, M. “Polémica, Politica e Problematizagdes”, in Ditos e Escritos, V, p. 232.
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ndo se nota grande mudanga nas temadticas: as mudancas concernem mais aos elementos
constitutivos da subjetivacdo moral,116 isto €, na forma de constituicao de si.

Cuidado com o corpo. Na cultura de si desenvolve-se um saber médico
voltado a fornecer um regime para os cuidados com o corpo. Esse regime € destinado a
assegurar a autonomia do individuo permitindo a cada um ter um saber a mao e para cada
circunstancia. O regime evita a dependéncia dos médicos, pois a pratica da saide é
imprescindivel a uma existéncia racional. Os mesmos principios do pensamento médico e
filos6fico antigo continuam presentes, mas as atividades que o envolvem estdo relacionadas
a uma preocupacdo mais negativa: devido a “disposi¢cao anatomica e todo o ordenamento
fisiolégico que inscrevem no corpo € nos seus mecanismos proprios O prazer com seu
excessivo vigor contra o qual ele nada pode”.117 Dessa forma, o corpo revela um equilibrio
fragil, de modo que o ato sexual interfere em todo o corpo e no seu equilibrio. O ato sexual
nem € bom nem € mau em si mesmo, mas perigoso, porque pela sua violéncia e tensao
implica um dispéndio imenso que esgota o corpo. Além disso, na atividade sexual tem-se a
perda de uma substancia vital, essencial para a manutencdo da espécie. Qualquer atividade
indevida pode acarretar um desequilibrio nesse funcionamento. Tudo isso aproxima o ato
sexual da patologia. O individuo se mantém, portanto, num equilibrio fragil. Dai o cuidado
com o0s regimes, as maneiras € os melhores momentos para a atividade sexual e o valor da
abstinéncia. Mas, a prescri¢do dos regimes e cuidados com o corpo implica acima de tudo
todo um trabalho sobre a alma. Primeiro porque € nela que estd o controle e imposi¢cao de
limites do desejo do corpo; segundo, o desejo € suscitado pelas imagens, que implica
diretamente a alma; por fim, é a alma que pode controlar o excesso que causaria dano ao
corpo. Quer dizer, na base dos prazeres e do desejo estd a propria fonte dos males possiveis,
que leva a uma crescente patologizacdo do prazer.

Quanto aos prazeres sexuais na vida conjugal, temos duas novas inovagoes:
a afetividade como a base da relagdo entre os esposos € do casamento em si mesmo; €, a0
lado desta, temos a reciprocidade nas relacdes como determinante da estruturacdo da vida

em comum. Enfim, trata-se de uma valoriza¢ao na relagdo entre os conjuges, o que requer

uma nova arte de existéncia. Ocorre, assim, uma intensifica¢ao da fidelidade matrimonial e

" FOUCAULT, M. O Cuidado de Si, p. 72.
" Ibid., p. 113.
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da satisfagdo mutua dos prazeres. Com isso, o casamento adquire um valor universal, valido
para todos porque realiza a natureza do homem. O casamento passa a ter uma importancia
social: é a comunidade mais veneravel. E em torno dessa nova significacdo que se constitui
a problematizagdo e a defini¢do das préticas de si do individuo casado. Mas, em fun¢do do
principio da fidelidade conjugal, o matrimonio passa a ter o monopdlio da atividade sexual:
€ o unico lugar para a pratica sexual. Ora, tudo isto implica uma maior problematizagdo das
relagcdes fora do casamento. Para o antigo grego, a problematizacdo estava relacionada a
forma de controle de si como garantia de status, porém, agora, a reflexao moral se dd em
funcdo da valorizacdo da vida conjugal e da mulher. Nao se trata de obediéncia a lei, mas
do principio de simetria entre os conjuges. A infidelidade se torna sinal de fraqueza do
homem. Além disso, a vida conjugal terd mais validade quanto "mais servir a procriacio e a
vida comum e compartilhada entre os conjuges.”''® Em suma, os tracos que caracterizam o
casamento sao: o principio monopolistico, a des-hedonizacdo e a finalidade procriadora.
Em conseqiiéncia da valorizacdo do matrimonio, a relagdo com os rapazes
vai sofrer uma depreciagdo, e Foucault fala mesmo em uma desproblematizac¢do dessa. Nao
que se torna algo antinatural, mas o foco de preocupa¢des muda. Assim, a Erdtica passa a
tratar o papel do amor da mulher e, dessa forma, procura integrar as duas formas de amor, a
amizade e o amor fisico, a partir do valor e beleza moral. E, na medida em que o casamento
€ capaz de conciliar a procriacdo e o afeto, a relacio com os rapazes ird sofrer uma
desqualificacdo, porque nesta, como foi visto acima sobre a erdtica grega, era insuficiente
para conciliar o prazer fisico e o amor. O prazer sexual, assim, adquire o sentido de amor e

amizade no seio da vida conjugal.

Em suma, a arte de existéncia do cuidado de si, diferentemente dos gregos,
ndo insiste tanto sobre a violéncia e os excessos que ameacavam arrebatar o individuo, mas
sobre a fragilidade do organismo. O dominio de si estd relacionado sempre, no periodo
romano imperial, a uma rede complexa que diz respeito desde o cuidado com o corpo
passando pela relagdo no casamento e chega até o espaco social da comunidade. Nessa rede
complexa, o individuo € colocado num equilibrio delicado e, assim, as problematizacdes,

ainda que mantenham praticamente os mesmos temas, apresentam a especificidade de

"8 Ibid., p. 179.
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inserir as praticas de si num mundo de relacdes mais complexas. De acordo com Foucault,
entre a forma grega e a romana de subjetivacdo, a existéncia __ a maneira pela qual o
mundo se nos apresenta a nds__ deixa de ser entendida como arte de existéncia para se
tornar prova. Prova tanto no sentido do que nos fornece o conhecimento de nés mesmos
quanto no sentido de que o mundo € o lugar de exercicio pelo qual nos transformamos e nos
aperfeigoamos.“9 Foucault nota, entdo, dois movimentos diferente na passagem da pratica
de si grega para romana: num desses movimentos, 0 mundo deixou de ser pensado para se
tornar conhecido; no outro, a existéncia bios deixou de ser objeto de uma arte tékhne para
se tornar correlato de uma prova.120 Nessa mudanga, estaria, entdo, o desvio inicial
constitutivo do pensar ocidental.

Foucault obteve, sem ddvida, um grande avango ao passar da resisténcia
para o governo de si e as praticas de si. Ele pode agora dar um sentido mais positivo para o
tema da experiéncia. Lembrando que na arqueologia e na genealogia ela permanecia na
dependéncia de um trabalho intermindvel de andlise do arquivo ou do dispositivo para
tornar possivel a experiéncia da diferenca. J4 na andlise da subjetivacdo ética, o sujeito €
tomado como objeto para ele mesmo e, entdo, ele pode fazer a experiéncia de si, tanto no
sentido de que esta se da a partir de um campo de condi¢des histéricas no presente, que € o
das problematizacdes, quanto de que se trata da constituicdo do sujeito por ele mesmo.
Contudo, duas questdes parecem permanecer no que diz respeito a dar um sentido
genuinamente afirmativo a experiéncia da diferenca: por um lado, a problematizagao
funciona como o impensado para o sujeito, porque ele depende e age no interior dela, mas a
desconhece no momento mesmo em que age (tal como o arquivo) e, dessa forma, parece
que o cogito e o impensado do pensamento antropolégico continua presente na analitica
foucaultiana. E, por outro lado, como as andlises de Foucault tendem a ver o cuidado de si
cada vez mais como um fim em si mesmo, e, na medida em que ndo se pode definir o si,
pois, isto faria retornar a uma identidade, entdo, a prética de si parece correr o risco de
continuar sendo uma prética de si como desvio, pois, de certa forma, s6 lhe resta o

movimento de oposicdo ao poder dominante e, portanto, uma certa dificuldade em lhe dar

"9 FOUCAULT, M. A Hermenéutica do Sujeito, p. 590.
20 1bid., p. 589-590.
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um sentido genuinamente afirmativo.'’

Quer dizer, parece que permanece o problema do
empirico-transcendental e o do cogito-impensado da analitica da finitude, que Foucault
havia denunciado como o paradoxo do pensar antropoldgico. E verdade que ele mesmo
admite que talvez ainda ndo superamos o pensamento antropoldgico, mas apenas que
estariamos no limiar de um outro pensamento.

Enfim, sdo questdes em aberto e, infelizmente, a morte de Michel Foucault
deixou um trabalho em andamento. De qualquer forma, o movimento do pensamento
foucautiano mantém o sentido de buscar a abertura para um pensar diferencial. E, dessa
forma, as problematizacdes cumprem a fun¢do de colocar o campo das condi¢des de
subjetivacdo a partir do presente e, portanto, da experiéncia do sujeito para ele mesmo.
Diferentemente do arquivo e do poder normalizador em que a experiéncia do sujeito no
presente era dada apenas de forma negativa, ji os jogos de verdade, por meio das
problematizagdes e das préticas de si, tomam sentido no presente de forma positiva. Quer
dizer, ao colocar a experiéncia no presente, pois o presente € retorno da diferenca, tem-se a
possibilidade de constituir uma nova relacdo consigo mesmo, com o outro € com o mundo.
Contudo, essa possibilidade ndo significa retorno ao sujeito, mas antes que a subjetivacao
apenas ocorre entrando em novo campo de experiéncias dado por um outro campo de
problematizacdes e de subjetivacdo, dado, enfim, por um outro pensamento, que, como
afirma Deleuze, terd outros desafios, nem maiores nem menores do que os que deixamos.'?
Mas, este € o desafio do pensamento foucaultiano: “o presente, como voltar da diferenca,
como repeti¢io se dizendo da diferenca, afirma de uma vez o todo do acaso.”'*® Para um
pensamento como experiéncia da diferenca, ndo € a resposta que estd em jogo, mas que no
jogo “a questdo ndo cessa de se deslocar. Qual a resposta para a questdo? O problema.

Como resolver o problema? Deslocando a questdo.”'*

"2l J_F. Pradeau fala inclusive que o objetivo de Foucault de relacionar o governo de si com o governo dos
outros acaba encontrando dificuldade, porque este conduziria a uma ética do mdximo, que ndo combinaria
com uma ética centrada nas praticas de si: PRADEAU, J-F. “O sujeito antigo de uma ética moderna.” In Gros,
F. (org.) Foucault. A coragem da Verdade, p. 153. Contudo, do nosso ponto de vista, a dificuldade parece
antes de tudo relacionada a forma como Foucault trabalha a questdo do transcendental imanente.

"2 DELEUZE, G. “Qu’est-ce qu’un dispositif?” in Michel Foucault Philosophe, p. 191.

2 FOUCAULT, M. “Theatrum Philosophicum”, in Ditos e Escritos, I, p. 253.

2 Ibid., p. 246.
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CONCLUSAO

Nosso trabalho foi orientado no sentido de mostrar que, em Michel Foucault,
os temas da subjetividade e do pensamento se relacionam entre si e, entdo, com o tema do
transcendental. Para finalizar, gostariamos de retomar algumas questdes a respeito dessa
relacdo tentando mostrar que ndo se trata nem de uma volta a metafisica cldssica nem ainda
do retorno do sujeito ou de um subjetivismo nos ultimos trabalhos de Foucault.

Em geral, tendemos a relacionar o pensamento a atividade do sujeito e,
quando falamos em subjetividade, tendemos a toma-la como uma forma de interioridade. E,
de fato, para nés, parece bastante natural relacionarmos a subjetividade com um sujeito ou
com um eu interior e conceber esse eu como sendo dotado de um espago interno, como uma
espécie de esfera privada, intima, onde, justamente, sentimos que somos mais nés mesmos.
Achamos até mesmo que a no¢do de interioridade € um conceito indispensdvel e que, sem
ela, perderiamos algo de nossa natureza. Contudo, basta olharmos um pouco a nossa volta e
observarmos as nossas experiéncias para percebermos que a vida se desenrola na maior
parte do tempo sem recurso a uma interioridade: os individuos podem muito bem descrever
a si mesmos de diversos outros modos, por exemplo, em termos emocionais, éticos e
espirituais, sem necessidade de recorrer a um mundo interior. Mas, ainda, a interioridade
nem sempre esteve presente em nossa historia do pensamento: de acordo com estudos sobre
a Antigiiidade, antes do cristianismo, principalmente, antes de Agostinho de Hipona,' os
individuos achavam muito natural se descreverem sem recorrer a um espago intimo de
interioridade. Assim, por exemplo, quando Platdo no seu Alcibiades tala do si, este nao é

voltado para um dentro como um espaco interior: tratava-se antes da alma em mim ou do

! parece que é com apenas Agostinho de Hipona que se tem, de fato, uma linguagem da interioridade:
VERNANT, J-P. “O individuo na cidade” in VEYNE, P. O Individuo e o Poder. Lisboa: Edi¢des 70, sem
data, p. 43-44. CARR, P. Augustine’s Invention of the Inner Self. The legacy of a Crhistian Platonist. Oxford:
Oxford University Press, 2000, pp. 20 e seguintes. Por exemplo, o texto Confissées, de Agostinho, é voltado
para explorar o vasto espacgo interior da alma, in CARR, P. Ibid., pp. 31-44. Da mesma forma: DARAKI, M.
“L"’Emergence du Sujet Singulier Dans Les Confessions D’ Augustin”. In Esprit, no. 2, février, 1981, pp. 95-
115.
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divino do que de um eu pessoal.” Afirma J-P.Vernant que: “a psykhé é em cada um de nés
uma entidade impessoal ou supra-pessoal. E a alma em mim mais do que a minha alma”.’
Mesmo no periodo posterior, por exemplo, entre os estdicos romanos, Pierre Hadot afirma
que a interioridade € um voltar-se para um eu como ego transcendental, quer dizer, trata-se
de um elemento supra—pessoal.4 Mesma coisa encontramos em outros estudiosos.” Tratava-
se, entdo, de um elemento objetivo, universal, racional e ndo interior. Portanto, nada que
dissesse respeito a um eu interior ou psicoldgico.

E se, para os antigos fil6sofos, a alma, elemento divino, estava dentro do
corpo, isto nao quer dizer que se tratava de uma volta para o interior ou um espaco interior.
Assim, quando a “linguagem da interioridade” comeca a desempenhar um papel importante
nos escritos dos estdicos romanos, para os quais a €tica permaneceu o ponto alto entre o
que estd dentro da alma e o que estd fora ela, conforme a idéia de que o bem da alma
permanece inteiramente dentro do préprio poder do individuo,’ ndo quer dizer que se trata
de um espaco interior. Estéicos como Epicteto, Marco Aurélio e Séneca pensavam que nos
voltarfamos nossa atencdo para dentro, no sentido, de dar atencdo para o que € nossa
verdadeira parte, nossa melhor e mais nossa parte, antes do que colocar nossos coracoes
sobre coisas externas, as quais nao nos pertencem realmente. Assim, Epicteto pergunta: “no
que estdo bem, entdo? (...) se voc€ procura, o teria encontrado em si mesmo, € voc€ nao

teria procurado fora ou procurado nas coisas alheias a vocé como se elas fossem vocé

> PLATO. Alcibiades. 127e-129b. E mesmo em outras obras de Platdo ndo se trata de um eu pessoal, veja-se:
GRISWOLD, C. “Self-knowledge and the idea of soul in Plato’s Phaedrus” in Revue de Métaphysique et
Morale. 86 e. année, no. 4, oct-déc. 1981, p. 477. Da mesma maneira, REYDAMS-SCHILS, G. The Roman
Stoics. Self, Responsibility, and Affection. Chicago: University University Press, 2005, 23-25. Sobre a
dificuldade de se falar em individualidade entre os antigos, conferir ainda: SCHMITT, ARBOGAST.
“Subjectivity as Pressupposition of Individuality on the conception of subjectivity in Classical Greece”. In
Arweiter, A / Moller, M. Vom Selbst- Verstindnis in Antike und Neuzeit. (Notions of Self in Antiquity and
Beyond) Berlin/New York: Wlater de Gruyter, 2002. p. 315.

3 VERNANT, J-P. “O individuo na cidade” in VEYNE, P. O Individuo e o Poder, p. 40.

4 HADOT, P. “Réflexion sur la notions de ‘Culture de soi’”, in Michel Foucault Philosophe, p. 262.
Reproduzido em HADOT, P. Exercices Spirituels et Philosophie Antique. Préface d’Arnold I. Davidson.
Paris: Albin Michel, 2002, 323-332.

3 LONG, A. A. Epictetus. A Stoic and Socratic Guide. Oxford: Clarendon Press, 2004, pp. 156-162;163-168.
REYDAMS-SCHILS, G. The Roman Stoics. Self, Responsibility, and Affection. Chicago: University
University Press, 2005, 22-25.

® Contudo, para uma discussdo abrindo mais o leque de interpretacdes: VOELKE, J-A. L’idée de volonté dans
le stoicisme. Paris: PUF, 1973; Sobre a unidade da pessoa no estoicismo: RIST, J. M. La filosofia estoica.
Traduccién de David Casacuberta. Madrid: Grijaldo-Mondadori, 1969, 1995, pp. 265-280. Sobre a posigao
foucaultiana: FOUCAULT, M. A Hermenéutica do Sujeito, p. 88.
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mesmo.”’ Marco Aurélio incita-nos a considerar que “a fonte do bem estd dentro™.® Mas

isso ndo € um convite para entrar no mundo interior: o ponto aqui € antes que nossas
proprias escolhas s@o a tltima fonte do bem ou do mal, tanto quanto a saide ou prejuizo de
nossa alma € inteiramente independente das coisas externas ou das circunstancias fora do
nosso controle. Para Epicteto, progredir na sabedoria significa sair das coisas externas e
tornar para nosso préprio poder de escolha.” Relacionado a esse modo estdico de voltar-se
para si estd a idéia que a alma € divina, feita da mesma substincia que os deuses, e

residindo no lugar de um espirito imortal.'’

Enfim, a linguagem da interioridade no
estoicismo nunca desenvolveu o conceito do eu como um mundo interior. Para os estdicos,
a andlise do eu era referida as representacdes do mundo externo: era preciso fazer a
filtragem do que depende de nés e do que nao depende de nés. Tratava-se, assim, de um eu
voltado para o exterior.

No entanto, ainda que se reconheca que a interioridade é uma nogao datada,
os estudiosos acabam por estabelecer uma linha de continuidade entre o pensamento antigo
e o moderno na medida em que esse elemento objetivo, universal e racional, vai, com o
tempo, tomar o sentido de uma interioridade e definir o préprio fundamento do pensamento
ocidental. A origem disso estd na propria forma como a tradicao interpreta 0 mandamento
do templo de Delfos, do “conhece-te a ti mesmo”, que passa para a filosofia,
principalmente com a figura de Sdcrates, como conhecimento da alma e, entdo, como
fundamento do conhecimento e do conhecimento de si. Dessa forma, se tende a ver a forma
de reflex@o antiga como uma etapa no desenvolvimento do pensamento moderno. E, assim,
€ o proprio tema da interioridade, do sujeito interior, que passa a ser o fundamento do
pensamento.

Foucault procura mostrar que, para a filosofia antiga, a questdo do

conhecimento e do acesso a verdade, nao era uma questdo dada de pleno direito ao sujeito

de conhecimento, nem ao sujeito de conhecimento sobre si mesmo:

"EPICTETUS. Discourses, 3: 22. 38-39; também Discourses. 1, 1, 4.

¥ MARCO AURELIO. Meditagées, 7: 59. Colecdo Os Pensadores. Sio Paulo: Abril Cultural, 1982.

® EPICTETUS. Discourses, 1: 4.18. LONG, A. A. Epictetus. A Stoic and Socratic Guide. Oxford: Clarendon
Press, 2004, pp. 207-222, principalmente, pp. 229-230. BOBZIEN, S. Determinism and Freedom, p. 330-340.
19 Daf Séneca dizer: “Deus estd préximo de ti, contigo e em ti.” (prope est a te deus, tecum est, intus est). Ele
estd se referindo ao espirito guardido que é suposto estar em cada um de nds, mas ele também alude a
conviccdo estdica que a alma mesma ¢ inerentemente divina, feita do mesmo fogo divino como os deuses

celestiais. SENECA. Epistles. 41:1. Loeb Classical Library. Ainda SENECA. Epistles, 41:2.
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a verdade jamais € dada de pleno direito ao sujeito (...) jamais é dada ao sujeito por um
simples ato de conhecimento...[A filosofia antiga] postula a necessidade de que o sujeito se modifique,
se transforme, se desloque, torne-se em certa medida e até certo em ponto, outro que ndo ele mesmo,
para ter direito ao acesso a verdade''.

No curso sobre a Hermenéutica do sujeito, de 1982, Foucault procura
mostrar, contrariando nossa tradi¢do filosofica, que para o pensamento antigo, muito mais
que o conhecimento de si era o cuidado de si que constituia o fundamental da prética
filoséfica. E se o conhecimento de si emerge no pensamento filoséfico com a figura de
Sécrates, contudo, mesmo em relagdo a esse, o conhecimento de si estava atrelado ao
cuidado de si: o conhecimento de si era apenas uma forma de cuidado de si.!? Quer dizer,
em Sdcrates, ou no que se poderia chamar momento socratico-platdnico, o conhecimento de
si ndo estava separado do cuidado de si. De acordo com Foucault, esta separacdo ocorre
somente muito mais tarde, no momento cartesiano:"> a partir desse momento, O
conhecimento € concebido como dado de pleno direito ao sujeito e o sujeito nao tem de se
transformar para ter acesso a verdade.

O problema da tradicao filoséfica ocidental, de acordo com Foucault, € que
se tende a opor a interioridade crista a exterioridade grega, ou seja, se opde uma moral das
intencdes (interioridade) e uma moral das condutas (exterioridade), e, entdo, se tende a
interpretar a moral antiga como uma moral da conduta, que em contraste com a moral crista
e moderna do eu interior, representaria um estidgio do desenvolvimento da moral de
interioridade, mas ainda incompleta. Contudo, como Foucault procura mostrar, vimos isso
no capitulo cinco desse nosso trabalho,'* a moral grega ndo é apenas uma moral dos atos,
mas uma moral do agente, pelo qual, este deve realizar um trabalho de constitui¢do de si. E
aqui estd a questdo que interessa Foucault: a forma grega de se constituir como sujeito
moral de si mesmo ndo € se voltando para uma interioridade, mas estabelecendo uma

relacdo com o fora. Assim, o que se chama interioridade € apenas um modo particular de

" FOUCAULT, M. A Hermenéutica do Sujeito, p. 19-20.

"2 Ibid., pp. 7-12 e p. 87: trata-se ai da andlise foucaultiana da Apologia e do Alcibiades I, de Platio.

" Ibid., p. 22-23. Foucault fala em momento cartesiano, porque essa transformacio da pratica filoséfica com
exercicio espiritual se deu em torno do cartesianismo, contudo, afirma ele que as Meditacies de Descartes sao
também uma forma de exercicio: FOUCAULT, M. “Sobre a genealogia da ética: uma revisdo do trabalho”, in
DREYFUS, H. L. e RABINOW, P. Michel Foucault. Uma Trajetoria Filosofica. Para além do
estruturalismo e da hermenéutica, p. 177.

' P4gina 197 desse nosso trabalho.
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relacdo consigo, e que tem relacdo com o normativo € com a rendncia de si; enquanto o
modo grego € uma forma diferente de relagdo consigo: nesta, se tem relagdo com o fora,
pois, é uma moral voltada para o outro e para o0 mundo.” A moral de interioridade e o
pensamento que a ela se relaciona é o do sujeito universal e da identidade a essa
universalidade. O sujeito antropolégico moderno seria um aprofundamento dessa linha. E
essa tradicdo que Foucault coloca em questdo opondo-lhe uma moral voltada para o fora e
de acordo com o principio do cuidado de si. E, ao relacionar o conhecimento de si a pratica
ou cuidado de si, ndo significa retorno a um subjetivismo ou a uma filosofia do sujeito:
antes, o que Foucault faz, é apontar que as praticas de si estdo inscritas no campo do
pensamento e, este € constituido a partir de um plano transcendental imanente sem sujeito e
descontinuo: seja pela episteme ou pela vontade de saber ou ainda pelos “jogos de
verdade”. Foi por isso que sempre procurou fazer uma histéria do pensamento em oposi¢ao
a uma histéria das representacoes subjetivas ou dos comportamentos. E foi dessa forma que
procurou fazer uma andlise critica do pensamento antropolégico, a0 mesmo tempo, que
buscava subverté-lo.

Retomemos brevemente essa questdo. Em nosso trabalho, tomamos como
ponto de partida a leitura de Foucault sobre a abertura praticada por Kant como reflexao
sobre os limites da razdo, mas que o kantismo mesmo acabou por fechar ao reduzir o
pensamento critico a uma interrogacdo antropolégica. De acordo com Foucault, a
antropologia tornou-se a forma do pensar dominante com Kant e a tradi¢do kantiana a partir
do momento em que o pensamento cldssico da representacao perdera o poder de determinar
por si s6 o poder de realizar suas sinteses e de operar suas analises. Foi preciso, entdo,
assegurar as sinteses empiricas em algum outro lugar “que nio na soberania do ‘Eu penso’.
Elas deveriam ser requeridas onde precisamente essa soberania encontra o seu limite quer
dizer, na finitude do homem.”!® O homem se torna, entdo, o elo entre o universal € o
empirico, ou seja, depois da crise da metafisica cldssica (pensamento do infinito), o

kantismo articulou “de maneira bastante enigmatica o pensamento metafisico e a reflexao

15 Ibid., p. 60: “A evolucdo que se produzird, alids, com muita lentiddo, entre o paganismo e cristianismo, ndo
consistird numa interiorizacdo progressiva da regra, do ato, e da falta; ela operard, antes de tudo, uma
reestruturacdio das formas da relacdo consigo e uma transformacio das préticas e das técnicas sobre as quais
essa relacdo se apoiava.”(p. 60)

16 FOUCAULT, M. As Palavras e as Coisas, p. 443.
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sobre os limites de nossa razio”.!” O sujeito transcendental se torna condi¢io de
possibilidade da experiéncia, mas deve permanecer fora dela para garantir a préopria
unidade dessa: assim, o pensamento assegura a continuidade da sua prépria histdria. Dessa
forma, o pensamento antropoldgico assegura a razdo o seu carater de universalidade e de
necessidade, deixando, contudo, de levar o projeto critico até as dltimas conseqiiéncias.
Como disse G. Lebrun, Kant salva a razdo universal, essa derradeira representante do
pensamento metafisico.'®

E, nesse sentido, que Foucault afirma que se trata de retomar a abertura
praticada por Kant, mas tentando superar o pensamento da antropologia.” Trata-se de
retomar a critica, mas essa passa pela superacdo do sujeito transcendental antropoldgico. A
possibilidade de pensar para Foucault passa pelo fim do homem. Somente com o fim do
homem € possivel devolver o pensamento a histéria, pois o problema do pensamento
antropolégico é que ele ata o sujeito a universalidade da razdo e a identidade a si-homem,
impedindo a possibilidade do pensamento como experiéncia da diferenca. Para Foucault,
pensar é experimentar,” e experimentar é fazer a experiéncia da diferenga: ou, como ele
afirma, € preciso pensar diferencialmente a diferenca.” E, para isso, ele pratica a analitica
arqueoldgica e genealdgica. Trata-se, por essas analiticas, de liberar o presente separando-o
do que estd se tornando histérico. Enfim, trata-se da histéria como contra-memdria. Pois, a
experiéncia para Foucault ndo € atar o sujeito a tradi¢do, mas, ao contrdrio, é diferenca: o
presente € retorno da diferenga; “o tempo € o que se repete; (...) o presente ndo cessa de
voltar. Mas de voltar como singular diferenca: o que ndo volta € o andlogo, o semelhante, o
idéntico.”* Todo o trabalho de andlise do arquivo na arqueologia, do dispositivo de poder
na genealogia ou das formas de problematizacdes foram para pensar o presente, e pensa-lo
como diferenca, como diz Deleuze, “O atual ndo € o que nds somos, mas, antes, 0 que

estamos nos tornando, o que estamos em vias de tornar, isto é: o Outro.”* Em todo arquivo

ou dispositivo € preciso distinguir 0 que j4 ndo somos mais € 0 que estamos em vias de

17 FOUCAULT, M. “Prefacio a Transgressao”, in Ditos e Escritos 111, p. 35. Conferir também As Palavras e
as Coisas, p. 445.

18 LEBRUN, G. “Hume ¢ a asticia de Kant”, in Sobre Kant. Sao Paulo: [luminuras, 2001, p. 13.

19 FOUCAULT, M. “Prefacio a Transgressao”, in Ditos e Escritos 111, p. 35. As Palavras e as Coisas, p. 445.
2 DELEUZE, G. Foucault, p. 124.

2 FEOUCAULT, M. “Theatrum Philosophicum”, in Ditos e Escritos I, p. 243.

2 FOUCAULT, M. Ibid., p. 253.

¥ DELEUZE, G. “Qu’est-ce qu’un dispositif?”, in Michel Foucault Philosophe, p. 190-191.
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tornar, nossa diferenca. Ora, ao atar o pensamento ao sujeito antropoldgico universal, Kant
amarra a experiéncia ao idéntico, a0 mesmo. Assim, o trabalho de Foucault € orientado no
sentido de superacdo do pensar antropoldgico (da identidade ao universal e ao necessario),
e, assim, possibilitar a abertura a experi€éncia da diferenca. Enfim, este foi o sentido de
Foucault ter procurar fazer uma histéria do pensamento. Foi assim com a arqueologia e
com a genealogia. E na confluéncia da arqueologia e da genealogia, temos a andlise da
subjetivacdo ética, onde a histéria do pensamento tomou a forma de uma analitica das
problematizagdes éticas, que mostraram como O pensamento se constituiu de maneira
singular e diferenciada em diferentes momentos da histéria. A andlise foucaultiana das
problematizagdes € a forma de fazer a histéria do pensamento e ndo das idéias (ele ndo
estuda um autor ou filosofia em particular) ou dos comportamentos, pois trata-se da anélise
das vdrias respostas que sao dadas para um mesmo conjunto de dificuldades, algumas até
contraditorias entre si. Contudo, a problematizacdo ndo € a traducdo das dificuldades
apresentadas, antes, trata-se do “que as torna simultaneamente possiveis; [...] o ponto no
qual se origina sua simultaneidade; [...] o solo que pode nutrir umas e outras, em sua
diversidade, talvez, a despeito de suas contradigf)es”.24 Trata-se, enfim, da anélise pela qual
“se procura ver como puderam ser construidas as diferentes solucdes para um problema;
mas também como essas diferentes solucdes decorrem de uma forma especifica de
problematizagﬁo.”25 Assim, as problematizagdes constituem o “campo constitutivo do
conjunto das diversas respostas que uma época pode dar as dificuldades que ai se forma.
Quer dizer, na medida em que a problematizacdo nao € a tradugcdo do conjunto das
dificuldades de uma época e lugar, mas, ao contrério, “ela elabora para suas propostas as
condi¢des nas quais possiveis respostas podem ser dadas; define os elementos que

726 ¢la consiste,

constituirdo aquilo que as diferentes solugdes se esforcam para responder,
acima de tudo, em um “transcendental imanente” que dd as condicdes mesmas da
subjetivacdo, da relacdo sujeito e verdade, ou seja, o sujeito é constituido mediante praticas
de si dadas pelo transcendental imanente ou pensamento, definido por certa forma de
problematizacdo, que se constitui a partir de um jogo de verdade numa época e lugar

determinado. O sujeito de conhecimento nao precede o saber nem a verdade é dada ao

24 FOUCAULT, M. “Polémica, Politica e Problematizacdes”, in Ditos e Escritos, V, p. 232.
> Ibid., p. 233.
* Ibid., p. 233.
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sujeito de pleno direito, mas o sujeito e a verdade sdo constituidos pelas praticas de si
definidas pelas problematizacdes, que por sua vez, sdo dadas como um campo
“transcendental imanente” de determinado jogos de verdade. Dessa forma, ndo h4 mais
lugar para um sujeito de pensamento supra-histérico, pois o transcendental antropoldgico €

N

devolvido a sua historicidade. Devolvido a sua historicidade, o pensamento se mostra
descontinuo e multiplo. E nem a histéria pode ser tomada como uma continuidade de uma
temporalidade universal, uma vez que ndao ha um pensamento universal para assegurar uma
duracdo universal. Dessa maneira, Foucault subverte o transcendental antropoldgico por
meio de sua imanentizacdo e dessubjetivacdo antropoldgica. O transcendental se torna
imanente, descontinuo e multiplo. E, dai, abre-se um campo imenso de possibilidades para
um pensamento como experiéncia da diferenca.

Portanto, ndo se trata de um retorno a uma filosofia do sujeito nem ao
pensamento tradicional da metafisica: o que temos sdo processos de subjetivacdo que se
constituem a partir de um campo de condi¢des constitutivas; trata-se, enfim, de condicdes
transcendentais, uma vez que ultrapassa o sujeito e € a condi¢do mesma de sua constitui¢ao
real (e nao ideoldgica ou ficticia); mas que é imanente a histéria: para o saber, foi a
episteme e, para as relagdes de poder, foram os dispositivos, ja para a subjetivacao ética sao
as problematizacdes. Por isso, e retomando Deleuze, podemos dizer: “Pertencemos a certos
dispositivos, e agimos neles. A novidade de um dispositivo em relagdo aos anteriores € o
que chamamos sua atualidade, nossa atualidade. (...) O atual nao € o que nds somos, mas
aquilo em que vamos nos tornando, o que chegamos a ser, isto é o Outro.”*’ Quando
deixamos certo arquivo ou dispositivo € porque estamos em outro campo de possibilidade
constitutiva, ou na iminéncia de outro campo. O sujeito se constitui sempre num campo de
condic¢des transcendentais histdricas efetivas. Se pensar € experimentar e, entdo, é fazer a
experiéncia da diferenca, € a partir de um outro campo de possibilidade (um outro campo
transcendental imanente) que uma outra experiéncia se constitui tornando possivel a

e o - .. 2
constituicdo de um outro pensamento ou de uma outra relagdo sujeito e verdade. 0

! Deleuze G. “Qu’est-ce qu’un dispositif?” In Michel Foucault Philosophe, pp. 190-191.

® E, nesse sentido, que, pensamos, Foucault quer marcar sua diferenca a Sartre. A subjetivacdo e a
imanentizac¢do do transcendental em Foucault é operada com enraizamento histérico. Assim, Foucault afirma
sobre a forma de subjetivacdo em Sartre: “¢ interessante observar que Sartre refere o trabalho de criagdo a
uma certa relacdo consigo mesmo__ o autor consigo mesmo__ que tem a forma da autenticidade ou da ndo-
autenticidade. Eu gostaria de afirmar exatamente o contrdrio: ndo deveriamos referir a atividade criativa de
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trabalho da arqueologia e da genealogia é investigar onde as condi¢des para um pensar
diferente podem abrir a possibilidade para uma experiéncia da diferenca e, entdo, para
novas possibilidades de subjetivacdo. Foi isso que ele procurou encontrar na revolucdo

iraniana, pois, trata-se de espreitar os acontecimentos com uma analitica que:

¢ anti-estratégica: ser respeitoso quando uma singularidade se insurge, intransigente quando
o poder infringe o universal. Escolha simples, obra penosa: pois € preciso a0 mesmo tempo espreitar,
por baixo da histéria, o que a rompe e a agita, e vigiar um pouco por trds da politica o que deve
incondicionalmente limita-la.*

Quer dizer, se o sujeito se constitui de acordo com condigdes
“transcendentais imanentes”, o que interessa € localizar espagos possiveis para outras
experiéncias subjetivas, assim, todo o trabalho de Foucault consiste numa procura constante
de espreitar por tras das formas de saber, de poder e das problematiza¢des os pontos onde €
possivel a abertura para outras possibilidades de pensar, ou de experimentar
diferencialmente a diferenca. Em outras palavras, ndo hd retorno do sujeito nem
subjetivismo no ultimo Foucault, mas, antes, o tema da subjetividade se coloca a partir da
questdo do pensamento e das condi¢des “transcendentais imanentes” para um pensar
diferencialmente a diferenca. E, assim, em nossa leitura de Foucault, ao colocarmos o
acento no tema do pensamento, e a questio dos “transcendentais imanentes”, como
condi¢do constitutiva da subjetividade, nos desviamos de uma leitura que tenderia para um
subjetivismo anarquista ou uma sobrevalorizacdo da transgressdo e do culto da

marginalidade.*

alguém ao tipo de relagdo que tem consigo mesmo, mas relacionar a forma de relacdo que tem consigo
mesmo a atividade criativa.”” FOUCAULT, M. “Sobre a genealogia da ética: uma revisdo de trabalho” in
Dreyfus, H. 1. e Rabinow, P. Michel Foucault.Uma trajetoria filosdfica, pp. 261-262. (itdlico nosso) Quer
dizer, ele pretende se opor a uma nocao de constituicdo de si dada por uma escolha em ultima instancia de
forma auténtica. Apesar de que, como afirma Thomas Flynn, essa forma de entender a autenticidade sartreana
¢ enganosa. FLYNN, Th. “Philosophy as a way of life,” in Philosophy & Social Criticism, p. 618. De
qualquer maneira, podemos dizer que tanto Sartre quanto Foucault estdo longe de um individualismo ou de
um subjetivismo esteticista. Opinido também defendida pelo mesmo Flynn, Ibidem, p. 618. Enfim, do nosso
ponto de vista, as praticas de si estdo relacionadas a questdo do pensamento, e € a partir deste que se coloca a
subjetivacdo, portanto, ndo se trata de um retorno a uma filosofia do sujeito nem de subjetivismo. Dai, entdo,
distanciarmos nossa leitura daquelas que acentuam mais o aspecto anarquista da subjetivacdo. Conf., por
exemplo, SCHURMANN, Reiner. “Se constituer soi-méme comme sujet anarchique”, in Les Etudes
Philosophiques, pp. 451-472.

» FOUCAULT, M. “E Iniitil Revoltar-se?” (1979), in Ditos e Escritos, V, p.80.

0 Nesse sentido, concordamos com Deleuze que a questio de Foucault é o pensamento. Apesar de F. Gros
parecer nio concordar com essa leitura: GROS, F. “Le Foucault de Deleuze: une fiction metaphysique” in
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Enfim, o grande tema das pesquisas de Foucault, conforme ele mesmo
afirmou num de seus dltimos textos, o verbete “Foucalult”,3 "foia questdo do pensamento, e,
o tema da subjetividade aparece relacionado a questdo do pensamento: € em relacdo a
determinada forma de pensamento, e a partir dessa, que o sujeito se constitui juntamente
com a verdade.”> E bem isso o que temos, quando, ampliando o tema da critica ao
pensamento moderno, ele se volta para a constitui¢do do préprio pensamento ocidental: €
1ss0 0 que podemos ler no curso sobre a Hermenéutica do sujeito, quando procurou analisar
a relacdo sujeito e verdade no sentido bastante amplo e independentemente de qualquer
referéncia ao tema da sexualidade. De acordo com a leitura de Foucault na Hermenéutica
do sujeito, a formacao da relagcdo sujeito e verdade determinante do pensamento ocidental
teria se dado na medida em que a forma de subjetivacdo propria do pensamento ocidental
constituiu-se a partir do declinio do pensamento grego, quando o mundo deixa de ser o
correlato de uma tékhne para se tornar, no pensamento romanistico dos dois primeiros
séculos de nossa era, a forma da prova de si: a existéncia, isto é, a maneira pela qual o
mundo se nos apresenta a nds, deixa de ser entendida como arte de existéncia para se tornar
prova. Prova tanto no sentido do que nos fornece o conhecimento de nds mesmos quanto no
sentido de que o mundo € o lugar de exercicio pelo qual nos transformamos e nos
aperfeicoamos. Foucault nota, entdo, dois movimentos diferente na passagem da pratica de
si grega para romana: num desses movimentos, o mundo deixou de ser pensado para se
tornar conhecido; no outro, a existéncia bios deixou de ser objeto de uma arte tékhne para
se tornar correlato de uma prova.” Foucault pensa que se encontra ai a questdo que foi

posta ao nosso pensamento filoséfico:

de que modo o mundo pode ser objeto de conhecimento e ao mesmo tempo lugar de prova
para o sujeito; de que modo pode haver um sujeito de conhecimento, que se oferece 0 mundo como

Philosophie, no. 47, 1995, pp. 53-63, mesmo assim, Gros também defende que o tema da constituicio de si (e
da “estética da existéncia”) em Foucault estd muito longe de uma moral do individualismo narcisista, de uma
transgressdo sistemdtica ou do culto a uma marginalidade. Como afirma F. Gros, “Foucault ndo é nem
Baudelaire nem Bataille”: ndo encontramos em seus ultimos textos nem dandismo da singularidade nem
lirismo da transgressdo”, in GROS, F. “Situacdo do Curso” in FOUCAULT, M. A Hermenéutica do Sujeito, p.
643. E Foucault mesmo procurou separar o “cuidado de si” antigo daquele do culto californiano de si: conf.
FOUCAULT, M. “Sobre a genealogia da ética: uma revisdo do trabalho” in DREYFUS, H. L. e RABINOW,
P. Michel Foucault. Uma Trajetoria Filosdfica. Para além do estruturalismo e da hermenéutica, p. 270.

3' FEOUCAULT, M. “Foucault”, in Ditos e Escritos, Vol. V, p. 234. Edicdo francesa Dits et Ecrits IV, p. 631.
2 Ibid., p. 235 / p. 632.

3 FOUCAULT, M. A Hermenéutica do Sujeito, p. 590.
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objeto através de uma tékhne, e um sujeito de experiéncia de si, que se oferece este mesmo mundo, mas
na forma, radicalmente diferente, de lugar de prova? 4

Assim, por um lado, a volta aos antigos foi uma maneira de analisar e
compreender o desvio que constituiu nossa forma de pensar € a nds (nossa subjetividade)
no que somos hoje, e, por outro lado, a andlise da constituicdo do pensamento moderno, do
antropolégico e do normativo (da tradi¢ao kantiana), é abordada agora no plano mais amplo
da constitui¢do do préprio pensamento ocidental desde os gregos.

Para finalizar, podemos dizer que, apesar de algumas dificuldades de pensar
a diferenca pela forma como Foucault opera a imanentiza¢do do transcendental, é preciso
considerar que um pensamento deve ser avaliado, acima de tudo, pela forca com que coloca
certas questdes (ou desloca certas questdes) colocando assim em um novo ponto o desafio
para o pensamento. E a partir disso que, pensamos, deve ser avaliado o pensamento
focuaultiano. Como j4 haviamos colocado anteriormente, para Foucault trata-se de pensar
problematicamente, pois o pensar filos6fico ndo estd nas solucdes: um pensar diferencial
consiste em que “a questdo ndo cessa de se deslocar. Qual a resposta para a questiao? O
problema. Como resolver o problema? Deslocando a questéo.”35 Trata-se da forma
radicalizada de levar adiante um pensamento diferencial da diferenca. Enfim, a tarefa que o
pensamento de Foucault se colocou para si mesmo passa agora a ser a nossa. Quem sabe,
esse nosso trabalho de reflexdo sobre o pensamento foucaultiano possa contribuir de
alguma forma para abrir espacgo a outras reflexdes a respeito da filosofia como pensamento
da diferenca, inclusive para outras dreas como a da educacdo que lida com a formacao de

subjetividades.

* Ibid., p. 591. Nota-se, alids, o paralelo com a problemitica do sujeito antropolégico que analisamos no
inicio de nosso trabalho.
¥ FOUCAULT, M. “Theatrum Philosophicum”, In Ditos e Escritos, 11, p. 246.
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ANEXO

Correspondente ao assunto da pp. 51-53.

239



