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da Tragédia. Isto fica evidente quando Foucault diferencia dois tipos de “experiéncias” da loucura no limiar entre medievo e
renascimento: uma experiéncia trdgica da loucura, imperante nas artes plasticas de Bosch e Bruegel, em oposi¢ao a uma experiéncia
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os limites da linguagem verbal, acontecimento historico que chamou de “ruina do simbolismo gético”. O objetivo deste artigo é
ressaltar a anacronia desta interpretacao historica de Foucault, apontando para como a critica de Nietzsche a tradigao dialética de
Platao e Hegel contribuiu para a formulagao de uma hipétese sem rigor historiografico.

PALAVRAS-CHAVE: Experiéncia tragica da loucura. Experiéncia critica da loucura. Simbolismo. Linguagem. Logos.

RESUMEN: Historia de la Locura es un texto marcado por la critica a la tradicion dialéctica que Nietzsche habia esbozado en su
Nacimiento de la Tragedia. Esto queda evidente cuando Foucault diferencia dos tipos de "experiencias” de la locura en el umbral
entre medievo y renacimiento: una experiencia tragica de la locura, imperante en las artes plasticas de Bosch y Bruegel, en oposicion
a una experiencia critica, que se expresa mayoritariamente en textos literarios moralistas y comicos como de Brant y Erasmo. Con
base en esta distincion, Foucault propone que la diferencia entre la experiencia tragica y critica de la locura se da cuando las imagenes
de Bosch revelan los limites del lenguaje verbal, acontecimiento histdrico que lo llamé de "ruina del simbolismo gético”. El objetivo
de este articulo es resaltar la anacronia de esta interpretacion histérica de Foucault, apuntando hacia como la critica de Nietzsche a
la tradicion dialéctica de Platén y Hegel contribuy6 a la formulacion de una hipétesis sin rigor historiogréfico.

PALABRAS-CLAVE: Experiencia tragica de la locura. Experiencia critica de la locura. Simbolismo. Lenguaje. Logos.

ABSTRACT: History of Madness is a text marked by the same critique of the dialectical tradition defended by Nietzsche in The Birth
of Tragedy. This becomes clear when Foucault differentiates two types of “experiences” of madness in the frontier between
Medievalism and Renaissance: a tragic experience of madness, which reigns on the pictorial arts by Bosch and Bruegel, opposed to
a critical experience, majorly expressed in comical and moral literary texts by Brant and Erasmus. Based on this distinction, Foucault
asserts that the difference between the tragic and the critical experiences of madness occurs when Bosch reveals the limits of verbal
language, historical fact acknowledged by Foucault as “the decay of Gothic symbolism”. The aim of this essay is to reveal the
anachronism of Foucault’s historical interpretation, stressing how Nietzsche’s critique of the dialectical tradition of Plato and Hegel
contributed to the formulation of a hypothesis without historiographic rigor.

KEYWORDS: Tragical experience of madness. Critical experience of madness. Symbolism. Language. Logos.

1 INTRODUCAOQ: EXPERIENCIA TRAGICA E CONSCIENCIA CRITICA DA LOUCURA

Em sua tese de doutorado, Folie et derasion. Histoire de la folie a |’ age classique, Foucault confrontou, logo em seu prefacio’, as
dialéticas da histdria com as estruturas imdveis do tragico. Sob este escopo, afirmou que, para refazer uma historia da loucura sem
recair nos discursos positivos que modernamente a cercam, era preciso fugir das verdades terminais impostas pelos discursos
psicopatoldgicos, lancando um novo olhar ao outro giro [autre tour] da loucura para, assim, reescrever a historia em sua
verticalidade. Tal verticalidade s6 é possivel, para Foucault, quando se colocam em evidéncia os limites da histéria Ocidental, em
detrimento da identidade imposta por essa mesma cultura. Ou, em outras palavras, a identidade de uma cultura s6 pode ser
historicamente formada na recusa daquilo que ela exclui. Declaradamente, Foucault comega a preparar o terreno para sua
arqueologia do siléncio através da filosofia de Nietzsche: “[...] o estudo que se lerd s6 seria o primeiro, e o mais fécil sem duvida, dessa
longa investigagao na qual, sob o sol da grande pesquisa nietzschiana, quero confrontar as dialéticas da historia com as estruturas
imoveis do tragico” (FOUCAULT, 1994, p. 1962)*.

Roberto Machado (2005, p. 25), ao comentar Historia da loucura, escreve que este ¢ um texto que “[...] apresenta uma homologia
estrutural surpreendente” com O nascimento da tragédia de Nietzsche, principalmente por causa da “[...] tese da existéncia de uma
experiéncia trigica da loucura”. Nietzsche proclama, com Euripedes e o socratismo, a morte da tragédia; jd Foucault observa uma

sobreposi¢ao da consciéncia critica sobre a experiéncia tragica na passagem do século XVIao XVII, resultando num processo de

! Prefécio presente na primeira edi¢do do texto, de 1961, publicado pela editora Plon. Posteriormente, em sua segunda edi¢io, pela editora Gallimard, Foucault
suprime Folie et dérasion do titulo e substitui o primeiro prefécio por um mais conciso, que traz a problemética da autoria, afastando-se assim do ar romantico do
primeiro.

? Tradugdo nossa. O mesmo se aplica a outras citagdes cujo original se encontra em lingua estrangeira.
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racionalizagdo da loucura que alcancard plena expressdo com a racionalidade moderna. E, do mesmo modo com que Nietzsche
compreende a histéria Ocidental como a recusa da tragédia e acredita que seu renascimento pode ser observado na filosofia de
Schopenhauer e na musica de Wagner, Foucault compreende a histéria classica e moderna da Europa como um longo processo de
dominagao e silenciamento da loucura, que retoma sua voz a partir das palavras tragicas de Nietzsche e Artaud. Nietzsche apega-se
ao anti-hegelianismo de Schopenhauer para alicergar sua metafisica de artista, a0 mesmo tempo em que considera que a filosofia do
autor de O mundo como vontade e representagio resgata o espirito tragico na modernidade, ao lado da musica de Richard Wagner.
Em Foucault, o contraponto ao primado da razio dialética na psiquiatria de Pinel e na filosofia de Hegel encontra-se nas
experiéncias criadoras de artistas e pensadores como Artaud, Nietzsche, Goya e Van Gogh, exemplos daquilo que chamou de
“auséncia de obra”. Tanto Nietzsche quanto Foucault partilham, assim, de uma critica a razao dialética, seja ao tratar do

silenciamento da experiéncia tragica da loucura, seja ao postular a morte da tragédia Atica.

Podemos afirmar também que Foucault entende a loucura sob um ponto de vista ontoldgico, uma vez que ele se remete a maneira
como Nietzsche apresenta as nogoes de dionisiaco e apolineo. Para Nietzsche (2007, p. 29), estes sao “[...] poderes artisticos que, sem
amediagao do artista humano, irrompem da propria natureza, e nos quais os impulsos artisticos desta se satisfazem imediatamente
e por via direta”. Este € o pressuposto de Nietzsche, em O nascimento da tragédia, para pensar a tragédia Atica. Ao estabelecer a
diferenca entre o coro dionisiaco e 0 drama tragico, o filsofo argumenta que, no primeiro, pressupde-se o personagem Dionisio,
embora ele nunca se encontre representado (todos os participantes do coro eram satiros que se transfiguravam e formavam uma

nova viso), enquanto no drama tragico o personagem dionisiaco encontra-se representado, visivel ao publico.

A partir dai, Dionisio se torna um heréi épico que, por muito tempo, foi o inico heroi existente na tragédia, cuja tinica finalidade
era o sofrimento do deus baquico. O interessante dessa personificagao de Dionisio na tragédia é que ela s6 foi possivel por
intervencao de Apolo: Dionisio se torna um personagem individual que carrega profundo sofrimento por causa dessa individuagao.
Sobre isso, Nietzsche (1992, p. 69) alerta: “[...] com a mesma certeza cumpre afirmar que jamais, até Euripedes, deixou Dionisio de
ser 0 her6i tragico, mas que, ao contrdrio, todas as figuras afamadas do palco grego, Prometeu, Edipo e assim por diante, sdo tao
somente mdscaras daquele proto-heréi, Dionisio”. Em decorréncia disso, apresenta-se uma importante diferenciacao entre as
tragédias de Esquilo e Sofocles, de um lado, e as de Euripedes, de outro: se na tragédia dos primeiros as personagens principais eram
sempre mascaras de Dionisio, em Euripedes, ¢ 0 homem comum que se encontra no centro do palco, com seus vicios e erros. Por
trds dos herdis tragicos esquilianos e soficlianos, “[...] por trds de todas essas mdscaras se esconde uma divindade, eis o tnico
fundamento essencial para a tio amiude admirada ‘idealidade’ tipica daquelas figuras célebres™ (NIETZSCHE, 1992, p. 69). Desta
forma, Dionisio aparece, através de Apolo, numa pluralidade de configuragdes, trazendo o conhecimento divino sob as mdscaras de

Prometeu e Edipo.

Para Nietzsche, é em oposi¢do ao conhecimento universal, obscuro e enigmatico da tragédia Atica que encontramos o inicio de uma
nova comédia a partir do drama de Euripedes, que ndo traz fundamentos metafisicos ou ontoldgicos da existéncia, mas abarca de
maneira superficial nas trivialidades cotidianas dos homens. Da-se, desta forma, uma sobreposi¢ao do drama de Euripedes sobre a
tragédia de Esquilo e Sofocles, num momento de apequenamento da propria nogao de homem, uma vez que se encontra, agora, no
centro da cena teatral, apenas as superficialidades cotidianas — 0 homem perde sua profundidade ontoldgica na gvoig [naturezal,

sustentando-se agora unicamente na experiéncia dialética do Aoyog [logos].

Desta forma, Euripedes abre para o drama um caminho em dire¢ao a comicidade. “Excisar da tragédia aquele elemento dionisiaco
origindrio e onipotente e voltar a construi-la de novo puramente sobre uma arte, uma moral e uma visao de mundo nao-dionisiacas
- tal é a tendéncia de Euripedes que agora se nos revela em luz meridiana” (NIETZSCHE, 1992, p. 78). Ao substituir Dionisio pelas
virtudes socraticas, ele tornou-se, por suas pegas, o poeta que julga, abrindo assim a poesia para a moralizagao do homem. A tragédia
perde entao aquela forma universal da vitéria na derrota, e agora impoe-se uma consciéncia julgadora através da dialética socritica.
Partindo desta divisao, o fildsofo alemao busca rebater as teorias estéticas de sua época que compreendiam a arte como pura
manifestagdo de uma subjetividade criadora, bem como a compreensao de uma arte cuja finalidade é pedagdgica-utilitarista, através
de uma ontologia da obra de arte encarnada nas pulsoes dionisiacas e apolineas. Tal ontologia se sustenta, em grande medida, pela
hipétese de que ha um elemento negativo (dionisiaco) em relagao a pura representagao luminosa do discurso (apolineo). E ¢ esta

tensao que sustenta, para Nietzsche, aquilo que se pode chamar de uma arte tragica.
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De forma andloga, Foucault parte de uma ontologia da loucura para escapar da armadilha antropoldgica que sustentou a percep¢ao
moderna da loucura enquanto “alienagio” e “doenga mental” — percepgao esta que Historia da loucura aponta como sustentada pela
dialética hegeliana. Tal como o dionisiaco em Nietzsche, Foucault reconhece que o ser da loucura aponta para o vazio da existéncia,
os limites da razao e o embate constante entre 0 homem e a morte. Foucault resgata a dicotomia nietzschiana através das nogoes de
experiéncia trdgica da loucura e de consciéncia critica da loucura, opondo o cosmico tragico ao moral critico: a experiéncia tragica
traz visdes cdsmicas do mundo, a morte, os mistérios e o fascinio do que nao cabe no logos, enquanto a consciéncia critica da loucura

carrega uma reflexao moral e ldgica sobre os vicios humanos.

Foucault argumenta que ambas conviviam durante o Renascimento. No entanto, com a consolidagio da percepgao cldssica, a
consciéncia critica acabaria por silenciar a experiéncia trdgica, abrindo espago para a experiéncia classica da loucura nos séculos
XVII e XVIIL Enquanto a experiéncia trdgica manifestava-se na iconografia renascentista, marcadamente em Bosch, Bruegel e
Diirer, a consciéncia critica era percebida em obras filosoficas e literarias, como no Elogio a loucura, de Erasmo, e em A nau dos
insensatos, de Brant. Enquanto na consciéncia critica a loucura se encontra subordinada a razao, sempre com uma finalidade
moralizadora e educativa, a experiéncia trigica conduz para a ruina do sentido, expressando nos préprios limites da representagao
a negatividade da morte e do nada. Durante o periodo renascentista, a loucura aparece ligada as grandes inquietudes causadas pela
peste, pela guerra e pela fome, que dominam a existéncia humana da época; rapidamente, o louco é incorporado nesse imaginario,
anunciando o fim dos tempos, o apocalipse, e encarnando as formas demoniacas do caos. Mas se até metade do século XV, nas
palavras de Foucault (1972, p. 26), “o tema da morte reina sozinho” e “[...] o que domina a existéncia humana ¢ este fim e esta ordem
a qual ninguém escapa’, o inicio do século XVI marca a predominancia da consciéncia critica, comica e moralizadora. Nesta, a

loucura ¢ interiorizada no homem, perdendo seus poderes de revelagao.

Ao tragar as oposi¢oes entre a experiéncia trdgica e a consciéncia critica, Foucault escreve que a experiéncia trdgica se manifesta,
principalmente, nas artes pldsticas, como em Bosch, Bruegel e Diirer. Embora seja inegdvel que as imagens destes possuam temas
em comum com a escrita de Erasmo e Brant, como a danga dos mortos e a propria nau dos loucos, Foucault (1972, p. 28) observa
que “a bela unidade” entre “[...] o verbo e a imagem, entre o que ¢ figurado pela linguagem e o que ¢é dito pela plastica” comega a se
desfazer. Assim, para o autor de Historia da loucura, “[...] por seus valores pldsticos préprios, a pintura mergulha em uma experiéncia
que se desvia cada vez mais da linguagem, qualquer que possa ser a identidade superficial do tema”. Tal desvio se explica pelo
esoterismo de tais obras, por um desenvolvimento auténomo em torno de sua prépria poténcia de imagem, distanciando-se das

temdticas morais e pedagdgicas da consciéncia critica.

Foucault (1972, p. 28) chama essa distancia entre linguagem e imagem de “ruina [délabrement] do simbolismo gético”. Isso indica
que as imagens pintadas por Bosch comegam a se libertar da iconografia gotica, presa a um simbolismo fechado com significagoes
bem delimitadas, passando entao a girar em torno de si mesmas. O resultado disso ¢ que as imagens nao revelam mais sua conexao
com o mundo social e moral, mas simplesmente sua pureza de imagem insana. Diz Foucault (1972, p. 29): “[...] liberada da sabedoria
e daligao que a ordenavam, a imagem comega a gravitar ao redor de sua préprialoucura”. Para além do limite das imposi¢oes morais
que regulavam a vida social crista, as imagens de Bosch, Bruegel e Diirer avangam em diregao ao seu préprio ser, a sua propria pureza

plastica enigmatica.

Em suma, a oposi¢ao estabelecida por Foucault é entre uma experiéncia trdgica em que a loucura aparece em sua espessura
ontoldgica, como fato encarnado no mundo, e uma experiéncia critica, na qual a loucura, sob as roupagens de uma grande comédia,
¢ retratada como uma dimensdo inerente aos costumes dos homens. Assim, Foucault reproduz a mesma estrutura com que
Nietzsche, em o Nascimento da Tragédia, contrapde a fundamentagio ontologica da tragédia grega de Sofocles e Esquilo as pegas
humanistas de Euripedes. Em tons liricos, tanto Foucault quanto Nietzsche farao o elogio desta arte trdgica em que os mistérios da

morte e do sofrimento se veem transfigurados em imagens que apontam para o limite do logos, da razao.
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2 0 ANACRONISMO DA HIPOTESE DE FOUCAULT

O que gostariamos de questionar aqui ¢ a validade historiogrifica desta leitura de Foucault sobre a distancia entre as obras escritas
e a iconografia medieval. A principio, uma rdpida comparagio entre a tese da “ruina do simbolismo gético” com os principais
estudos de histéria da arte sobre os séculos XV e XVI mostra que a leitura de Foucault ndo sé é equivoca, como jamais foi sequer
considerada pelos historiadores da arte. Basta lermos os grandes estudos sobre a iconografia da Baixa Idade Média e do
Renascimento — como os de Aby Warburg (2013), Erwin Panofsky (1979), Johan Huizinga (2013) e Giorgio Agamben (2012) — para
perceber o quanto havia um forte didlogo entre os significados das obras escritas e das obras pldsticas. E, inclusive, parte do método
historiogréfico desses autores reconstituir as bases discursivas que explicam e fundamentam as construgoes das imagens que, para

nds, aparecem como enigmaticas.

Como exemplo mdximo desse tipo de trabalho, basta citar a primorosa obra Saturno e a Melancolia, de Klibansky, Panofsky e Saxl
(1979). Os autores mostraram detalhadamente como uma tinica gravura de Diirer nao s6 retoma dois mil anos de tradigio médica,
religiosa e filosofica, como também sustenta uma espécie de “sintese” perfeita de como o humanismo renascentista releu textos de
magia, medicina e demonologia. A imagem de Melencolia I soa completamente ilegivel e enigmatica para o homem contemporaneo;
no entanto, ela transforma e reelabora sentidos recorrentes da tradi¢ao iconogréfica anterior ao Renascimento. Nio hd, nas obras

plasticas da época, completa autonomia do simbolo imagético em relagao as obras literdrias.

O mesmo se aplica as pinturas de Bosch e de Bruegel. Para sustentar nossa interpretagao, vamos nos limitar aqui a uma andlise rdpida
de O Jardim das Delicias, famoso quadro em que os seres monstruosos pintados pelo holandés sao criados a partir dos discursos
moralizantes da doutrina crista. Algumas das imagens — como a dos passaros no painel central de O Jardim das Delicias Terrenas —
sao chistes sexuais com palavras da lingua holandesa: “Vogelen™, o plural de passaro (Vogel) em holandés, refere-se também ao ato
sexual. Dai que, no Jardim das Delicias, o ato sexual pecaminoso é representado simbolicamente a partir da imagem de pdssaros que

devoram frutos, em meio aos corpos nus que esbanjam luxdria em préticas de prazer gratuito.

Figura 1: detalhe do painel central de O Jardim das Delicias, de Hieronymus Bosch.
Fonte: https://tuinderlusten-jheronimusbosch.ntr.nl/en

As frutas representam simbolicamente o sexo enquanto fruto proibido, numa evidente inversao chistosa do mito do génesis:
"Frutificai, disse Ele [Deus], e multiplicai-vos, enchei a terra e submetei-a. Dominai sobre os peixes do mar, sobre as aves dos céus e

sobre todos os animais que se arrastam sobre a terra” (Gn 1:28). Ora, ¢ justamente uma inversdo ironica da ordem de “frutificar” e
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“dominar os animais” que é simbolizada pelas imagens monstruosas de Bosch. O gesto de comer os frutos e dominar os animais que
se espalha ao longo do mundo terreno no painel central revela simbolicamente a perversao dos homens imorais, que desrespeitam
em sua soberba a lei da economia divina. Deus ordenou que o sexo ficasse restrito a reprodugao — o que Bosch simboliza ao colocar
um coelho ao lado de Adao e Eva, no painel do paraiso — enquanto os homens buscam unicamente os prazeres da carne,
reproduzindo em suas agoes cotidianas o gesto pecaminoso originario de comer do fruto proibido. Tais referéncias a passagens

biblicas, inclusive, sao bem evidentes até para o homem do século XXI.

Jd na terceira parte do triptico, na qual Bosch figura as imagens monstruosas do inferno, percebemos também referéncias diretas a
tradicio moralizante cristd. As imagens de homens sendo torturados em gigantescos instrumentos musicais simbolizam a
condenagao da musica profana, relacionada no imagindrio medieval aos pecados da luxdria; os pequenos passaros que saem do anus
de um homem sendo engolido por um pdssaro sao uma construgao simbdlica dos flagelos implicados aos sodomitas e aos avaros;
a mulher que olha o reflexo de sua prépria imagem enquanto ¢é abragada por um animal sombrio simboliza o pecado da vaidade,
ilustrada em todo medievo a partir do mito de Narciso, aquele que mortalmente se apaixonou pela prépria imagem®. O sapo que,
aqui, aparece entre os seios da bela jovem, representa a impureza de uma alma nao-casta, nao-virgem, ou seja, tomada por
pensamentos sexuais impuros e diabélicos. Este sapo — por si s6 um simbolo bem conhecido do demonio na época de Bosch -

reaparece em varios pontos do triptico, para ressaltar que o demonio ¢ ardiloso e se esconde onde menos se espera.

S4ga i
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Figura 2: detalhe do painel direito de O Jardim das Delicias, de Hieronymus Bosch.

Fonte: https://tuinderlusten-jheronimusbosch.ntr.nl/en

E inegdvel, portanto, que a iconografia esbogada por Bosch parece reafirmar o mesmo sentido pedagdgico que aparece na Nau dos
Insensatos, de Brant, ou na critica de Erasmo ao homem pecador do medievo. Nao hd ruina do simbolismo enquanto fato histdrico,
como insinua Foucault; mais precisamente, ¢ a alegoria de uma linguagem para nos ja esquecida que constitui um enigma. Mas este

enigma ndo ¢ préprio a uma ruina da linguagem, e sim a um desnivel histérico entre nés e os medievais.

? A este respeito, conferir as andlises de Agamben na terceira parte de Estdncias, “A palavra e o fantasma: a teoria do fantasma na poesia de amor do século XIII”,
sobre a importancia dos “fantasmas” (imagens) na cultura literaria medieval. Agamben discute de que modo a categoria médica de “amor louco” ou “amor hereos”
consolidou um pensamento fantasmdtico sobre a linguagem originalmente medieval. Tal doenga é considerada uma afecgao melancélica na qual, tal como Narciso
e Pigmaledo, os cavaleiros e poetas nobres se apaixonavam pela imagem fantasmdtica de uma mulher, em detrimento de um amor carnal. E justamente na valorizagio
dessa experiéncia da loucura melancolica como capaz de conduzir o poeta a salvagao que se sustenta uma revalorizagiao do amor profano no baixo medievo; tal seria

a origem histérica do que chamamos hoje de “amor cortés™. Vale ressaltar, no entanto, que o pensamento plantonista cristao associou sempre os “fantasmas” a
falsidade das imagens e as artimanhas do demonio: ¢ isso que se expressa, aqui, na iconografia de Bosch.
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O que fica evidente, dessa forma, ¢ o quanto a leitura de Foucault é anacronica: ela aplica os valores da nogao de autonomia prépria
as teorias estéticas do século XIX sobre obras de arte que nada contém de autonomas ou mesmo de enigmaticas em relagao ao seu
préprio contexto. Toda a iconografia medieval e crista ¢ completamente sustentada por textos literarios e de linguagem - fato que
s6 serd abalado, no Ocidente, a partir da experiéncia romantica da arte original, no século XIX. E ¢ justamente sobre essa teoria da
originalidade e da autonomia da obra de arte romantica que Nietzsche sustenta sua ontologia da obra de arte em O Nascimento da
Tragédia. Ha confusdo, portanto, entre o ambito da ontologia e da historiografia na interpretagao foucaultiana: a autonomia dos
simbolos em relagao ao contexto literario s6 é concebivel historicamente a partir do século XIX; o que Foucault faz ¢é aplicar um
conceito de arte romantico a uma obra pldstica que pertence a outro contexto, intuindo assim de modo equivocado uma “ruina do

simbolismo” como fato histdrico per se.

3 IMAGENS PARA ALEM DAS PALAVRAS?

Mas como, entdo, Foucault chegou a esta hipétese de uma “ruina do simbolismo gético”, opondo o que ele chama de “obras de
linguagem” a essas obras pldsticas que, em suas proprias palavras, “se afastam da linguagem™ Ao nosso ver, isso se explica pela forma
como O Nascimento da Tragédia induziu Foucault a opor o logos da tradigao filosofica dialética ao conceito de arte da metafisica

nietzschiana.

Toda a questao aqui é perceber como o que Foucault considera um “afastamento da linguagem” ¢ entendido, na verdade, como uma
tensdo estética entre o logos e seus proprios limites. Ou seja: Foucault parece confundir a nogao mais geral de “linguagem” (pensada
enquanto cddigo ou sistema estruturante) com a nogao mais especifica de logos (discurso, palavra, razao) da tradi¢ao dialética. Ora,
as obras de Bosch e de Diirer sao completamente sustentadas pelos codigos da linguagem pictorica da época e podem muito bem
ser consideradas como uma espécie de tradugao intersemiotica dos textos literdrios que Foucault agrupa como exemplos da
experiéncia critica da loucura. A argumentacao de Foucault se sustenta, portanto, numa certa compreensao de que as obras de arte

plasticas ndo possuem, em si mesmas, um certo codigo, uma certa ordem estruturante e racional dos elementos pictérios.

Tal “autonomia” que ele confere as imagens insanas de Bosch ¢, na verdade, um eco da teoria goethiana do simbolo, incorporada
por Nietzsche em O Nascimento da Tragédia. Para Goethe, a perfeicao natural do simbolo se opunha 4 arbitrariedade da alegoria,
de modo que o simbolo expressa o seu contetido sem a necessidade de se amparar em outro texto. Isto é: um simbolo perfeito
significa a si mesmo; ele ¢ “autonomo”, na medida em que “da a prépria lei”. Estaria, dessa forma, mais préximo da “natureza” do
que da “cultura”: qualquer ser humano poderia entender seu sentido “imediatamente” — ou seja, sem a mediagao de uma linguagem
arbitraria. No vocabuldrio platonico de Goethe (2003, p. 116): “O procedimento simbdlico converte o fendmeno em ideia, a ideia
em uma imagem, e de tal modo que a ideia, na imagem, permanece sempre infinitamente ativa e inatingivel, e mesmo pronunciada

em todas as linguas, permanece contudo inexprimivel”.

Sabemos hoje, depois da virada estruturalista, que tal funcionamento do signo é impossivel. Toda linguagem depende, em maior ou
menor medida, de um sistema de referéncias arbitrario e de uma diferenga minima — a barra entre o significante e o significado no
esquema s/S — que estrutura a possibilidade de simbolizagao®. A ideia de que os signos visuais sdo imediatamente unissonos com
seu préprio significado, de que independem de uma “linguagem” arbitraria exterior, ¢ um preconceito milenar do Ocidente, que
desde a Grécia cldssica toma a “visao” enquanto sentido privilegiado para apreensao da “verdade”. De forma que ndo ha diferenga
entre as obras de arte plasticas em relacao as obras literdrias no que diz respeito a arbitrariedade dos signos. O engodo de Foucault
se sustenta justamente ai: considera que haja uma diferenca essencial entre a linguagem visual e a linguagem literdria, colocando a
primeira como origindria e independente da historicidade do logos, e a segunda como exposicao logica de um sentido

historicamente especifico.

* A este respeito, conferir a argumentagio de Agamben (2012) sobre o simbélico na tltima parte de Estancias, “A imagem perversa: a semiologia do ponto de vista
da Esfinge”.
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Dai que toda vez que Foucault v apresentar sua nogao de “auséncia de obra”, opondo-a & razdo cldssica e moderna, ele cite como
exemplo as obras de artistas que se encaixam perfeitamente na ontologia da obra de arte de Nietzsche. Tal ontologia entende que as
obras de arte legitimas sao compostas pela tensao entre dois instintos humanos: um instinto de ordem e representagao visual,
simbolizado pelo deus daluz Apolo, e outro de caos chistoso e ironico, simbolizado pelo deus da embriaguez, Dionisio. Essa tensao,
baseada na oposi¢ao entre a representagio racional e a vontade irracional de Schopenhauer, por sua vez, se desdobra nos pares visivel-
invisivel, luz-escuro, imagem-musica, razao-loucura, etc. Dessa forma, quando Foucault diz que a loucura ¢ “auséncia de obra”, estd
considerando que a loucura, enquanto pura negatividade, expressa exatamente os limites do logos — entenda-se aqui, os limites da
linguagem articulada. A loucura ¢, assim, aquilo que sobra da linguagem quando ¢ esvaziada do logos: “experiéncia primitiva”,

“ruido”, “balbucio”, “siléncio” sao os termos utilizados por Foucault para caracteriza-la.

E com base nesses vocabulos que Roberto Machado (2005, p. 27) vai dizer que nao hd uma ontologia da loucura em Foucault, posto
que a loucura ai s§ apareceria encarnada em obras de arte, como evidéncia de uma experiéncia da linguagem. Mas uma leitura mais
atenta de Histéria da Loucura e, mais precisamente, do preficio suprimido de 1961, mostra o contrdrio: a loucura nao é, como pensa
Machado, a linguagem da auséncia, mas, antes, a auséncia da linguagem. A critica a razao dialética, que atravessa todo o livro, supoe
a existéncia atemporal de uma certa “falha”, de um certo “esgotamento”, de um certo “limite” do logos, que se apresentaria toda vez
que as experiéncias estéticas revelam-nos a propria crise da representagao. Nao ha defesa de uma “linguagem da loucura” na tese de

doutorado de 1961, porque ali a loucura nao tem um cédigo, um sistema de referéncias préprio.

E precisamente isso que Foucault exemplifica com a ideia de uma “ruina do simbolismo”. O sentido “enigmético” das obras de Bosch
nada mais seria que a expressao da distancia absoluta, da incomensurabilidade, da incompatibilidade, da falta de causalidade natural
entre logos e pensamento’. Que haja um pensamento aquém e além da linguagem, aquém e além do discurso, aquém e além da
propria histéria, ou seja, um pensamento sem representagdo, um pensamento sem mediagdo: é isto que Foucault insinua com a nogao
de “auséncia de obra”. Bosch o teria feito, segundo Foucault, com as imagens autonomas que significam a si mesmas em vez de
simplesmente representar a pedagogia crista. Mas ¢ evidente que uma leitura historiogréfica precisa de Bosch nao sustenta tal visao,

uma vez que toda a iconografia medieval ¢ fortemente marcada por um simbolismo pedagégico e moralizante.

4 CONCLUSAO

A anacronia da interpretagao foucaultiana nao expressa meramente uma imprecisao historiografica, mas sim uma precisao tedrica
em relagao a Nietzsche, herdeiro da teoria goethiana do simbolo. A autonomia das imagens de Bosch em relagao ao seu proprio
contexto histérico confirmaria, assim, a propria ideia nietzschiana de um saber dionisiaco atemporal, esotérico, imediato, mais
origindrio que os cddigos da linguagem e da cronologia da histéria. Tal como Nietzsche questiona a dialética de Sdcrates elogiando
atragédia Atica, Foucault vai criticar a dialética de Hegel em favor de uma experiéncia trdgica da loucura. Porque, afinal, na dialética
hegeliana — aquela que, segundo Foucault, sustenta arqueologicamente o conceito de “alienacio mental” dos psiquiatras — nao hd
distingao entre a histéria do homem e a histéria do logos. A arqueologia, tal como aparece no prefacio de 1961, era considerada
precisamente como o método historiogrifico que radicalizava essa dissociagao. Nas palavras de Foucault (1994, p. 160, grifos

nossos): “Nunca quis fazer a histéria dessa linguagem; antes, a arqueologia desse siléncio”.
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