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RESUMO

Nos ultimos trabalhos de Michel Foucault, nos deparamos com uma virada significativa em
sua filosofia, através do estudo da nogdo grega do “cuidado de si” (epiméleia heautou). A
partir dessa nova proposta, o filésofo pensa o sujeito que constroi a si mesmo, que regra suas
condutas, que transforma-se através de exercicios, praticas e técnicas de si. Ao mesmo tempo,
estabelece um importante desdobramento, ao possibilitar a problematizacdo das questdes
¢ticas e politicas do nosso presente. Desse modo, a dissertacdo tem por objetivo estudar a

relagdo, necessaria e fundamental, entre o cuidado de si e as praticas sociais e politicas.

Palavras-chave: Cuidado de si, Politica, Poder, Parrhesia.



ABSTRACT

In the last works of Michel Foucault, we find a significant turning point in his philosophy,
through the study of the Greek notion of “Self-care” (epiméleia heautou). From this new
proposal, the philosopher thinks the subject as a builder of himself, which rule their conduct,
and transform themselves through exercises, practices and techniques themselves. At the same
time, establishes an important unfolding, by making possible the problematization of ethics
and political issues of our present. This mood, the dissertation have the objective to study the

relation, necessary and fundamental, between self-care and social and political practices.

Key words: Self-care, Politics, Power, Parrhesia.
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Introduciao

Nas primeiras paginas do curso O Governo de Si e dos Outros, proferido no College de
France em (1982-1983), Michel Foucault se propde a estudar o texto Was ist Aufkldrung?(o
que é o esclarecimento?), escrito no més de setembro de 1784 por Immanuel Kant, e
publicado na revista Berlinische Monatsschrift. O filésofo esclarece, inicialmente, que esse
texto ndo se situa exatamente nas referéncias que tomara na maior parte do tempo naquele
curso, mas que, no entanto, coincide exatamente, e formula em termos precisos, os problemas
que ele gostaria de tratar: “Justamente essa relagdo do governo de si com o governo dos
outros”.!

Umas das razdes da escolha desse texto de Kant por Foucault, se da pelo fato de que a
interrogagio Was ist Aufklirung? tinha sido respondida por Mendelssohn® nessa mesma
revista em setembro de 1784. Para o filoésofo, esses dois textos sdo muito interessantes, na
medida em que representam um encontro célebre entre a Aufkldrung filoséfica ou do “meio
cristao” e a Hascala (Aufkldrung judaica). E mais ainda, esses textos, segundo Foucault,
colocam muito claramente a necessidade de uma “liberdade absoluta”: “ndo s6 da
consciéncia, mas de expressdo em relagdo a tudo o que poderia ser um exercicio da religido,
considerado como um exercicio necessariamente privado”. 3

Entre os elogios de Kant a Mendelssohn, com referéncia a “Jerusalém”4, um texto de
Mendelssohn anteriormente publicado, Foucault cita a seguinte passagem: “o senhor soube
conciliar a sua religido com uma liberdade de consciéncia ilimitada [...] de maneira tao
profunda e tdo clara, que de nosso lado também a igreja devera se perguntar como purificar a
sua religido de tudo que pode oprimir a consciéncia ou pesar sobre ela™. A questdo ¢ que a
religido deve ser vista unicamente no ambito do uso privado, ndo podendo exercer
proselitismo e autoridade sobre a sociedade. Desse modo, podemos destacar como elemento
essencial a “liberdade absoluta” de “consciéncia” e “expressdo”, como pressuposto
imprescindivel na relacdo do individuo diante das instituigdes e da vida em sociedade.
Podemos levar esse ponto, em certa medida, para as questdes que norteiam a presente
dissertacdo, ou seja, da relagdo que o individuo tem consigo mesmo ¢ a relagdo que tem com

os outros, com as instituigdes e com uma vida publica.

! Foucault, 2010, p. 8.

2 Moses Mendelssohn foi um filésofo judeu aleméo considerado o precursor da “Hascald” ou "iluminismo judaico".
® Ibdem. p. 11.

* Cf. Foucault, 2010, p. 23.

® Ibdem.
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Ainda no curso de 1983, outro aspecto muito importante do texto de Kant seria,
segundo Foucault, a introdugdo da questdo do presente, de nossa atualidade: “o que acontece
hoje? O que acontece agora? O que € esse “agora” no qual estamos todos, que € o lugar, o
ponto do qual escrevo?” ®. Nesse texto de Kant, a questdo do presente parece surgir como um
acontecimento filosofico, ao qual pertence o filésofo. Em outras palavras, a pratica filosofica
ndo sera mais orientada inteiramente por doutrinas ou tradicdes, mas sera “a questdo de seu
pertencimento a um presente, vamos dizer, de seu pertencimento a certo “nds”, a um nds que
se refere [...] a um conjunto cultural caracteristico de sua propria atualidade™. ’

No texto O Sujeito e o Poder de 1982, no qual Foucault retoma elementos importantes
de seus trabalhos, como as nog¢des de poder e resisténcia, de lutas contra dominagdes,
exploragdes e sujeigdes, no ambito dos jogos e estratégias do poder — numa espécie de
balango dos seus ultimos trabalhos, em que elege o “sujeito” como sendo o seu verdadeiro
objeto de estudo — o filésofo retoma novamente a importancia do texto Was ist Aufkldrung? ,
que para ele ¢ “interessante” e “perturbador”, na medida em que foi a primeira vez que um
filosofo propds uma analise para além dos sistemas metafisicos e cientificos, indicando a
importancia dos “acontecimentos historicos”, “recentes e contemporaneos”. ®

De acordo com o filosofo, talvez o objetivo hoje ndo seja propriamente descobrir o que
somos, mas “recusar o que somos”. A tarefa a ser realizada ¢: “imaginar e construir o que
poderiamos ser para nos livrarmos deste “duplo constrangimento” politico, que ¢ a simultanea
individualizagdo e totalizagdo prdpria as estruturas do poder” % Concluindo a sua breve
analise com o texto de Kant, o filésofo nos diz que as questdes éticas, politicas e sociais da
atualidade consistem em nos liberarmos tanto do Estado, como da individualizagdo que a ele
se liga: “temos que promover novas formas de subjetividade, através da recusa desse tipo de
individualidade, que nos foi imposta a varios séculos”™. Desse modo, a presente dissertacao
pode trazer questdes pertinentes a essas novas formas de subjetividade importantes para
escaparmos da individualizagdo promovida pelo Estado. De outra maneira, através do estudo
do “cuidado de si”, de novas possibilidades éticas e politicas, podemos repensar o nosso

presente, os jogos e estratégias de poder de nossa sociedade.

® Foucault, 2010, p. 12.

" Ibdem. p. 14.

& Cf. Foucault, 1995, p. 238.
% Ibdem. p. 239.

10 1bdem.
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Continuando no curso de 1983, a pergunta era entdo “Was ist Aufkldrung?”, e a
resposta ¢: “a saida do homem da sua menoridade”, pela qual ele proprio € responsavel. Essa
menoridade ¢ a incapacidade de se servir de seu proprio entendimento sem a dire¢ao de um
outrem. Essa menoridade ¢ responsabilidade unica do homem, devido a falta de “decisdao” e
de “coragem” para se servir. “Sapere aude! Tem a coragem de servir do teu proprio
entendimento”, esse era o programa do iluminismo.™

Mais adiante, em sua analise do texto de Kant, explicando o que poderia ser essa saida
(Ausgang), o filosofo nos diz que a menoridade de que a Aufkldrung deve nos fazer sair, pode
ser definida pela relacdo do uso da nossa razdo e a dire¢do dos outros, governo de si e governo

12 ~
7%, na relagao

dos outros: “¢ nessa relagdo viciada que se caracteriza o estado de menoridade
consigo ¢ na relagdo com o outro.

O texto nos sugere que para sair desse estado de menoridade, para alcancar uma
maturidade, é necessario audacia e, ao mesmo tempo, conhecimento. Kant abre uma nova
maneira de se pensar a relacdo com ndés mesmos, porque ndo somos detentores apenas do
conhecimento como no cartesianismo, mas também, estabelecemos relacdes complexas entre
pensamento, agdes € sentimentos. Desse modo, Foucault parece radicalizar a importancia do
presente ¢ do homem, colocando-o como ator principal, no qual ndo sé o conhecimento
proporcionara a saida de uma menoridade, mas também, uma preocupagdo com o seu eu, com
suas relagdes consigo mesmo.

E no 4mbito da importancia do sujeito e do presente que a nossa dissertagdo se insere.
Abordaremos uma das nogdes que ganhou grande relevancia nos ultimos trabalhos de Michel
Foucault, a partir de 1984, com a publicagdo dos dois Ultimos volumes da Historia da
Sexualidade: o Uso dos Prazeres e O Cuidado de Si, até os seus ultimos cursos no College de
France, momento em que o filésofo se propde a analisar novas formas de subjetividade
através do questionamento de como o ser humano se constitui em sujeito a partir de uma

9,

relacdo consigo. Desse modo, no interior de uma “histdria da subjetividade’ ou “genealogia
da ética”, o filésofo examina o principio do “cuidado de si”, presente na filosofia greco-
romana, proporcionando em seus trabalhos um ganho substancial de pressupostos filosoficos
que contribuiram para novas relacdes € ao mesmo tempo interpretagdes dos diversos temas de

sua filosofia, como a ideia de sujeito e a verdade, sobretudo a ética e a politica.

1 Foucault, 2010, p.25.
2 Ibdem, p.32.
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No curso de 1982, Michel Foucault afirma que ¢ necessario estudar a nog¢do do
“cuidado de si” na Antiguidade greco-romana, para entendermos melhor a relagdo entre o
"sujeito" e a “verdade" 3 E através dos estudos da moral antiga, que o filosofo se lanca aos
temas da ética, da estética da existéncia, da verdade, do sujeito de agdo etc. Essa reviravolta,
essa mudanga radical em seus trabalhos, se da efetivamente com a publicacdo, em 1984, dos
dois ultimos volumes da Historia da Sexualidade. Segundo Frédéric Gros: "Tudo entdo havia
mudado [...] até mesmo o estilo de escrita”.* Entretanto, essa "revolugdo" foi "uma maturagio
lenta, um percurso sem ruptura nem alarde, que devia conduzir Foucault as margens do
“cuidado de si.”"

O tema do “cuidado de si” abarca diversas problematiza¢des histérico-filosoficas,
dentre as quais, o grande e polémico tema da Sexualidade, que se apresenta na filosofia de

. . , .o, L. . 116 .
Foucault como "um dos primeiros capitulos dessa historia geral das técnicas de si.""> No dizer

de Gilles Deleuze:

Como a relagdo consigo terd uma relacao efetiva com a sexualidade? [...] a resposta
¢ muito rigorosa: tal como as relagdes de poder s6 se afirmam se efetuando, a
relagdo consigo, que as verga, so se estabelece se efetuando. E € na sexualidade que
ela se estabelece e se efetua. [...] Os gregos ndo apenas inventaram a relagdo
consigo, eles a ligaram, compuseram e desdobraram na sexualidade. Em suma, um
encontro bem fundamentado entre os gregos, a relagdo consigo e a sexualidade. *’

Posteriormente, e algumas vezes paralelo a esse projeto de escrever uma histéria da
sexualidade — a partir das obras de 1984, até¢ alguns de seus ultimos cursos proferidos no
Collége de France — o filosofo se preocupa, da mesma forma e na mesma medida, com as
técnicas de si e suas dimensdes historico-éticas, com os exercicios corporais, espirituais € sua
relagdo com a politica. Segundo Foucault: "a cultura de si [...] procura muito mais definir o
principio de uma relacdo consigo que permitira fixar as formas e as condi¢des nas quais uma
acdo politica, uma participacao nos encargos do poder, serdo possiveis e necessarios.”®

E na conexao com o social e o politico que o tema das praticas de si se efetiva como

grande chave de questionamento para se pensar uma nova €tica, uma politica e a relacao do

3 Foucault, 2011, p.4: La question que je voudrais aborder cette année, c'est celle-ci: dans quelle forme
d'histoire se sont noués en Occident les rapports entre ces deux éléments, qui ne relevent pas de la pratique, de
l'analyse habituelle, le “sujet” et la Verite."]..] Alors, je voudrais prendre commepoint de départ une notion dont
Jecrois vous avoir dit quelques mots déja [’an dernier. C’est Ia notion de Souci de soi-méme. (Cf. ed. br. p.4).

Y Cf. Gros. Situagio do Curso, 2011, p. 458.

> 1bdem. p.459.

161998, p. 15.

7 Deleuze, 2005, pp. 109, 110.

'8 Foucault, 1984, p. 93.
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sujeito que constrdi a si mesmo diante das instituigdes, da vida publica e daquilo que se
convencionou chamar "crise dos valores". A emergéncia de uma ética enquanto forma a ser

dada a conduta e a vida novamente se coloca. Segundo Fréderic Gros:

Foucault conhecia como qualquer um [...] de que os valores morais teriam perdido
sua "aura" e de que as referéncias tradicionais teriam ruido [...] Mas, o triunfo sobre
a moral burguesa ndo nos desobrigou de interrogar a ética [...] Fora da moral
instituida dos valores eternos do Bem e do Mal, podemos instaurar uma nova
ética?™

Diante da ruina dos valores, se faz necessario uma renovagao do sujeito. Foucault
recorre a uma estilizagdo do eu como possibilidade de mudanga. Desse modo, como podemos
pensar a construcdo de um "eu ético", a partir da no¢do do “cuidado de si”, e a sua relagdo
com o seu campo mais efetivo de atuagdo, ao seja, a politica?

A nocao do “cuidado de si” (epiméleia heautoii) se constitui como um principio
fundamental que caracteriza a atitude filosofica na cultura grega, helenistica e romana. Uma
no¢do muito importante em Platdo, nos epicuristas, nos cinicos, estdicos etc. Assim como
também, perpassa, direta ou indiretamente, o cristianismo, com Filon, Plotino, Basilio de
Cesareia, Gregorio de Nissa, dentre outros. Ao longo da historia, a no¢do do “cuidado de si”

modificou-se diversas vezes, multiplicando suas significagdes. Foucault delimita essa nogao

em seus trabalhos da seguinte maneira:

Certo modo de encarar as coisas, de estar no mundo, de praticar acdes, de ter
relagdes com os outros [...] certa forma de atencdo, de olhar [...] agdes que sdo
exercidas de si para consigo, agdes pelas quais nos assumimos, nos modificamos,
nos purificamos, nos transformamos e nos transfiguramos. Dai uma série de praticas
que sdo, na sua maioria, exercicios, cujo destino [...] sera bem longo. Sdo por
exemplo, as técnicas de meditagdo; as de memorizagdo do passado; as de exame de
consciéncia; as de verificagdo de representagdes na medida em que elas se
apresentam no espirito. 20

O filosofo, nas suas ultimas pesquisas, se dedica intensamente ao estudo da nogdo do
“cuidado de si”, que representa, em seu cerne, os "exercicios filosoficos", um cuidado ético-
moral consigo ou ainda os "exercicios espirituais", para citarmos Pierre Hadot, importante
referéncia para os estudos de Foucault e muitas vezes seu critico. Hadot, nas suas obras O que
é a filosofia antiga? (1995) e Exercicces Spiritueles et Philosophie Antique (1977), se debruga
sobre os fendmenos historicos e espirituais que, para ele, representam, decisivamente, a
Filosofia na Antiguidade. Segundo esse pensador, a escolha de um modo de vida, a "opgao

existencial", que representa a conversdao de todo o ser, ¢ pré-requisito para pensarmos a

9 Ibdem. 2011, p. 476.
2 Foucault, 2011, p. 12.



14

filosofia, o discurso filosofico, assim como o conjunto de relagdes exteriores ao sujeito, como
a vida na academia, na cidade, nas institui¢des, na politica etc. Pois para Hadot, na filosofia
antiga: "o “cuidado de si” ¢ indissociavel do cuidado da cidade, do cuidado dos outros.” 21
Segundo Revel, no inicio dos anos 1980 o tema do “cuidado de si” aparece em
Foucault como a continuidade do estudo do governo dos outros, um prolongamento da ideia
de governamentalidade (governamentalité). Segundo essa autora: “A analise do governo dos
outros, segue, com efeito, aquela do governo de si. Isto é, a maneira pela qual os sujeitos se

. . . ~ 22
relacionam consigo mesmos e tornam possivel a relacdo com o outro.”

Desse modo, a ética
pautada no “cuidado de si” estd em inteira relacdo com os outros, com o que ¢ particular, com
o publico, com a politica.

Refletindo sobre a ética e a funcdo das atividades politicas no segundo volume da

Historia da Sexualidade, o filésofo nos diz:

Essa funcdo ndo ¢ definida a partir das leis proprias de uma arte de governar os
outros, como se se tratasse de uma profissdo, implicando suas competéncias e
técnicas apropriadas. Ela deve ser exercida a partir do acesso do individuo em si
mesmo, isto €, da relacdo que o individuo estabelece consigo mesmo do trabalho
ético de si sobre si. 2

Na Antiguidade Classica, o “cuidado de si” ndo esta em oposicdo ao cuidado dos
outros, visto que ¢ a chave de uma "boa conduta", da maneira justa de governar a casa, a
mulher e os filhos. Por isso ¢ importante tomar cuidado consigo, para poder melhor governar
0s outros, governar a cidade.

A presente dissertagao se insere justamente na problematica de pensar a ética e a
politica, ou uma ética como politica, através dos trabalhos de Michel Foucault, que fez
emergir, através de seus estudos, toda uma ética da Antiguidade greco-romana, através da
no¢do do “cuidado de si”, das praticas e exercicos sobre si, com o objetivo de colocar
questdes para serem pensadas por nossa atualidade. O “cuidado de si” como uma maneira de
se estar no mundo, de ter uma relagdo consigo € com os outros.

Esta dissertacdo estd dividida em trés capitulos. O Capitulo I, intitulado “Foucault,
um olhar sobre a filosofia, a ética e a politica” trata do posicionamento da no¢ao do “cuidado
de si” na filosofia de Foucault. Ele se encontra dividido em trés subitens. O primeiro,

intitulado “As impli¢des filosoficas” faz consideragdes sobre as implicagdes que a nogao do

“cuidado de si” traz para o campo filos6fico, na medida em que se constitui como oposi¢ao ao

21 p Hadot, 1995, p. 67.
22 J Revel, 2005, p. 33.
2 Foucault, 1984, p. 98.
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modelo vingente do “conhece-te a ti mesmo”, inaugurado por Socrates e prevalecendo na
filosofia posterior; o segundo, intitulado “Foucault e a estética da existéncia: Entre poieses e
teckne”, aborda a perspectiva de Foucault quanto a “estética da existéncia”, tomando como
base a diferenca entre poieses e teckne; E por fim, o terceiro, que diz respeito aos prazeres na
Antiguidade como o inicio de uma historia do “cuidado de si”, utilizando como referéncia
principal os dois ultimos volumes da Historia da Sexualidade , assim como também o curso 4
Hermenéutica do Sujeito, com o objetivo de compreender os contornos éticos e politicos das
praticas de si, em especial com a problematizacdo dos prazeres da Grécia Antiga até os dois
primeiros séculos da nossa era.

O Capitulo 11, intitulado “A dimensdo politica do “cuidado de si”, diz respeito aos
aspectos politicos da ética do “cuidado de si”, que se apresentam como uma questdo
significativa para pensarmos a ética e politica em nossa atualidade. Ele se encontrada dividido
em trés subitens. No primeiro, intitulado “Alcibiades e a politica”, serd aborda a questdao da
necessidade de uma preocupagdo e um “conhecimento de si” como chave necessaria de um
bom governo, desvelando, desse modo, os aspectos éticos e politicos do “cuidado de si” na
Grécia Antiga, proporcionando um reflexo para nossa atualidade; o segundo subitem, sob o
titulo “parrhesia”, trabalha a prépria nocao de parrhesia, como uma maneira de cuidar de si
mesmo na Antiguidade, e suas comfiguragdes politicas, trazendo a questdo do enfrentamento
politico, e por fim, o terceiro subitem intitulado “Biopoder e Governamentalidade”, trazendo
aspectos da biopolitica e da governamentalidade, na medida em que estas ajudam a pensar o
“cuidado de si” no jogo de poder e resistencia em nossa atualidade.

O Capitulo III, Intitulado “Pensando a atualidade”, diz respeito a uma perspectiva
mais concreta do “cuidado de si”. No primeiro subitem intitulado “Uma ética de resisténcia”,
serdo tratadas as nogdes de Liberdade, de Poder e Resisténcia, no que diz respeito a uma
estética da vida, como perspectiva de enfrentamento. Em seguida, “Foucault e as lutas
politicas” abordara as intervengdes de Foucault nas prisdes através do GIP e posteriormente,
colocando a questdo de como podemos pensar o intelectual hoje, sobretudo no ambito das

agitagdes politicas.



16

Capitulo I — Foucault: Um olhar sobre a filosofia, a ética e politica.

Em 1976, Michel Foucault se langa ao projeto de uma Histoire de la Sexualité,
fazendo inicialmente, no primeiro volume La Volonté de Savoir, uma andlise histdorico-politica
da nocdo de “repressdao” no campo sexual. Entretanto, ocorre uma inflexao acentuada® em
suas pesquisas, na retomada desse projeto, através dos dois Gltimos volumes de 1984: L usage
des Plaisirs € o Le Souci de Soi. Conforme F. Gros, o filosofo, a partir de entdo, se distancia
da modernidade no ocidente, entre os séculos XVI ao XIX, do tema do Poder e seus
dispositivos, privilegiando agora o cendrio histérico da Antiguidade greco-romana, com o
tema do “cuidado de si” (epiméleia heautoir) (2010, p.458). O que surge propriamente na
filosofia de Foucault ¢ uma proposta totalmente nova de repensar o “sujeito ético” pautado na
relagdo de si para consigo, nas praticas de si.

Os esforcos, as tentativas de pensar essa “ética do eu”, ndo sdo exclusividade da

filosofia de Foucault. O fil6sofo aponta alguns de seus predecessores:

O tema do retorno de si nunca foi dominante entre nés como na época helenistica e
romana. Por certo, encontramos no século XVI toda uma ética e estética de si que &,
alias, muito explicitamente referida a que encontramos nos autores gregos e latinos.
[...] Penso que seria necessario reler Montaigne nessa perspectiva, como tentativa de
reconstruir uma estética e uma ética do eu. [...] Mas podemos reler toda uma
vertente do pensamento do século XIX, como a dificil tentativa, ou uma série de
dificeis tentativas, para reconstruir uma ética ¢ uma estética do eu. Tomemos, por
exemplo, Stirner, Schopenhauer, Nietzsche, Baudelaire, o dandismo, o pensamento
anarquista, etc.?®

Desse modo, sobretudo no século XIX, temos toda uma série de tentativas de
reconstituir uma “ética e estética de si”. Contudo, segundo o filésofo, o que vemos hoje ¢ uma
auséncia de “significacdo” e “pensamento” com o emprego de expressdes similares — retornar
a si, ser auténtico, etc. — ao “cuidado de si”, a0 mesmo tempo em que um distanciamento
filosofico que impossibilita se reconstituir essa ética, que € na verdade uma tarefa urgente e
politicamente indispensavel, posto que: “nao hé outro ponto, primeiro e ultimo, de resisténcia

,oe ~ ~ . . 26
ao poder politico sendo na relagdo de si para consigo.”

24 0 filésofo esboca brevemente seu projeto em entrevista concedida em 1982. (Cf. H. Dreyfus e P. Rabinow 1995).

% Foucault, 2001, pp. 240-241. Jamais le théme du retour a soi n’a été dominant chez nous comme il a pu [’étre a I’époque
hellénistique et romaine. Bien sir, vous trouvez au XVI° siécle toute une éthique de soi, toute une esthétique aussi de soi, qui
est d’ailleurs trés explicitement référée a celle qu’on trouvait chez les auteurs grecs et latins [...]. Je pense qu’il faudrait
relire Montaigne dans cette perspectivela, comme une tentative de reconstituer une esthétique et une éthique du soi. [...] Mais
on peut relire tout um pan de la pensée du XIX® siécle comme la tentative difficile, une série de tentativas difficiles pour
reconstituer une éthique et une esthétique du soi. Que vous preniez, par exemple Stirner, Schopenhauer, Nietzche, le
dandysme, Baudelaire, [’anarchie, etc.; (Cf. ed. br., p.224).

% Foucault, 2010, p.225; ed. fr., p.241.
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Foucault procura nos gregos ndo uma alternativa, ndo um modelo a ser seguido na
modernidade. O filésofo elabora, na verdade, uma genealogia dos problemas, das

9527
“problematizagdes”

. Segundo ele, ndo temos que fazer do nosso mundo o reflexo do mundo
grego, mas ver que em determinado momento da historia a ética esteve relacionada a uma
“estética da existéncia’:

Durante muitos séculos, fomos convencidos de que entre nossa ética, nossa ética
pessoal, nossa vida de todo dia e as grandes estruturas politicas sociais e
econdmicas, havia relacdes analiticas, e que nds nada poderiamos mudar, por
exemplo, da nossa vida sexual ou da nossa vida familiar, sem arruinar a nossa
economia, a nossa democracia etc. Creio que devemos nos libertar desta ideia de um
elo analitico ou necessario entre a ética e as outras estruturas sociais ou economicas.
(H. Dreyfus e P. Rabinow, 1995, p. 261).
r.: 28 I . , ~
A ética”™ pode e deve ser pensada para além do estabelecido, para além de “relagdes
analiticas”, deve se desvincular das estruturas sociais de poder. Ela deve ser pensada
propriamente como uma ¢ética da liberdade: “o que € a ética sendo a pratica da liberdade, a
pratica refletida da liberdade? [...] A liberdade é a condi¢ao ontologica da ética. Mas a ética ¢
. . . 29 r ~ 4
a forma refletida assumida pela liberdade”. O filéosofo coloca como questdo, através do
“cuidado de si”, a liberdade individual que foi atrelada e pensada como condig¢do ética na
Antiguidade.
Dessa forma, a aproximagdo com a Antiguidade consiste justamente no fato de que
0s gregos estavam preocupados com uma “ética de si”, na relagdo consigo e com os outros. E
exatamente isso que Foucault propde como forma de reflexdo para a atualidade: “eu me
pergunto se o nosso problema hoje em dia nao ¢, de certo modo, semelhante, j& que a maior
parte das pessoas ndao acredita mais que a ética esteja fundada na religido, nem deseja um
sistema legal para intervir em nossa vida moral, pessoal e privada.” (1995, p.255).
Desse modo, ¢ a partir de uma “ética de si” que o filésofo pensa a relagdo do sujeito
consigo ¢ com os outros. Ele ndo tem uma concepgdo politica prévia ou projeto politico

definido para pensar o sujeito e sua relagcdo com o social, pensa essas questoes a partir da

propria ética, pensa a politica como uma ética.

" Para Foucault, a tarefa da filosofia ndo ¢ buscar solugdes, mas problematizar questdes, coloca-las em um jogo:
“problematizagdo [...] ¢ o conjunto das praticas discursivas ou nio discursivas que faz com que alguma coisa entre no jogo do
verdadeiro e do falso e o constitui como objeto para o pensamento. (Cf. Dits e Ecrits, vol. 4, n° 350; ed. br. Ditos e escritos,
vol. 4, p. 241).

28 Foucault entende por “ética” a relagdo que o individuo estabelece consigo mesmo, a maneira como cada um se
conduz e se constitui a si mesmo. Quando se fala de “ética” ¢ no sentido de “pratica”, e “éthos” esta relacionada
a maneira ser, sobretudo na Antiguidade. (Cf. Une interview de Michel Foucault par Stiphen Riggins, Dits e
Ecrits, vol. 4, texto 336.).

# DE, vol. 4, p.267; ed. fi.,vol. 4, p.712.
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Falar de ética, de politica em Foucault ¢ complexo, pela fragmentacao desses temas
nas suas entrevistas, nos seus cursos e obras. F. Gros (2002, p.229) ressalta que assim como
existem dois Heideggers e dois Wittgensteins, existe ao menos, consensualmente, “trés

Foucault”®

, dai a complexidade das pesquisas sobre seus trabalhos. Entretanto, nosso
objetivo reside no “ultimo Foucault”, o do “cuidado de si”, no qual existe propriamente uma
preocupagdo com uma ética do sujeito, articulada e ao mesmo tempo indissociada da politica.

Para Foucault, no pensamento politico do século XIX, e também anteriores, como os
de Rousseau e Hobbes, o sujeito e sua relagdo com a politica, foi pensado como sujeito
unicamente de direito, sob perspectivas naturalistas e positivistas®’. Assim como também,
segundo o filésofo, o sujeito ético perdeu seu espaco quando se pensa em politica na
atualidade.*Desse modo, surge uma necessidade patente de repensar um sujeito ético-
politico, através, agora, dessa perspectiva €tica do cuidar de si mesmo.

Outro ponto seria pensar o sujeito ético no ambito do poder politico, da
governamentalidade, no sentido das estratégias de relagdes de poder, com o seu carater de
transformagio e reversibilidade.®®* Conforme Foucault: “parece-me que a andlise da
governamentalidade — isto ¢, a analise de poder como conjunto de relacdes reversiveis — deve
referir-se a uma ética do sujeito definido pela relagdo de si para consigo.” (2010, p.225).
Desse modo, ¢ propriamente na trama da relagcdo consigo e com os outros, nas estratégias de
poder, que se deve propriamente também articular a relagdo ética e politica.

Essas questdes nos levam para outro ponto, para a relagdo entre filosofia e politica,
que ¢ inevitavel e fundamental, segundo Foucault. A propria historia do “cuidado de si”, na
cultura grega, remete justamente ao elo inquebravel entre o filosofar e a politica. No didlogo
Alcibiades, vemos Soécrates, por exemplo, interpelando o jovem Alcibiades a ocupar-se
consigo mesmo, para melhor governar os outros, para melhor governar a cidade: “Alcibiades,
deixa-te convencer por mim e pela inscricdo de Delfos: Conhece-te a ti mesmo [...] Se te
descurares nesse sentido, terds de desistir de alcan¢ar nome ¢ fama entre os helenos e os
povos barbaros, que € o que parece desejar acima de tudo quanto possam desejar os homens.”
(124b). O “cuidado de si” € propriamente a condigdo ética e ontoldgica imprescindivel para o

exercicio no ambito politico, fundamental para governar a cidade.

% Segundo Morey, distingue-se trés fases do intelectualismo de Foucault: a fase arqueologica (1961-1969), a fase genealdgica
(1970-1976) e a terceira fase que inicia em 1978 até as ultimas publicagdes de 1984, momento no qual encontramos o estudo
das técnicas e tecnologias da subjetividade. (Cf. Morey. Introducion: la cuestion del metodo. pp.12-13)

3 Sobre a ideia de concepgao juridica no dmbito politico e do poder, cf. Il faut défendre la société.
%2 Ditos e escritos, vol. 4, p-279; ed. fr.,vol. 4, p.722.

% Quanto as estratégias de poder, Cf. Dits et écrit, I11, p. 33 ¢ pp. 418-28.
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Na entrevista intitulada L'éthique du souci de soi comme pratique de la liberte,*
concedida a Revista de Filosofia Concordia, em 1984, Michel Foucault afirma a importancia
do resgate e atualizagdo da nogao do souci de soi frente ao pensamento da modernidade.
Segundo o filésofo, muito mais que a constatagdo do esquecimento da nogao antiga do
“cuidado de si” pela filosofia, o que estd exatamente em jogo, ¢ de fundamental importancia,
¢ o "nouveau", sdo as novas e multiplas possibilidades de reflexdo que estdo na esséncia e

representam a importancia do tema do “cuidado de si”. Conforme Foucault:

De forma alguma fago isso para dizer: "Infelizmente, esquecemos o “cuidado de si”;
pois bem, o “cuidado de si” ¢ a chave de tudo." Nada ¢ mais estranho para mim do
que a ideia de que a filosofia se desviou em um dado momento e esqueceu alguma
coisa e que existe em algum lugar de sua histéria um principio, um fundamento que
seria preciso redescobrir. Acredito que todas essas formas de andlise, quer assumam
uma forma radical, dizendo que, desde o seu ponto de partida, a filosofia foi
esquecida, quer assumam uma forma muito mais histdrica, dizendo: "Veja, em tal
filosofia, alguma coisa foi esquecida', ndo sdo muito interessantes, nio se pode
deduzir delas muita coisa. O que, entretanto, ndo significa que o contato com esta ou

aquela filosofia ndo possa produzir alguma coisa, e 0 que precisaria enfatizar é o que

é essa coisa nova.®®

Esse comentario de Foucault reside no fato do “esquecimento” da relagdo, ou
identidade, que existia entre filosofia e espiritualidade na Antiguidade. As preocupacdes
filos6ficas giravam em torno do si, onde o conhecimento figurava como um elemento
posterior e também como base. O “cuidado de si” era a condi¢do privilegiada de acesso a
verdade. Entretanto, com a filosofia de Descartes, houve uma mudanca significativa: agora, a
busca pelo conhecimento figura como objetivo primordial, no qual o acesso a verdade nao
depende mais de uma ascese, mas da “evidencia”. Segundo F. P Adorno: “o momento
cartesiano” teria um papel de cesura na historia da filosofia. 3% Ou seja, a atualizagdo do
“cuidado de si” levanta varias implicacgoes filosoficas significativas, por colocar em destaque
que ao longo da historia da filosofia ha varias formas de discurso, de pensar o sujeito e seu

acesso a verdade.

% DE, 1V, p.708; ed. br., vol. 4, p.264.

% “4bsolument, mais je ne fais pas cela du tout pour dire: “On malheureusement oublié le souci de soi voild le souci de soi,
c’est la clef de tout” Rien ne m’est plus étranger quel ['idée que la philosophie s est dévoyée a um moment donné et qu’elle
aoubliée quelque chose, et qu’il existe quelque part dans son histoire um principe, un fondement qu’il faudrait redécouvrir.
Je crois que toutes ces formes d’analyse, qu’elles prennent une forme radicale, em disant que, des son point de depart, la
philosophie a été oublié ou qu’elles prennent une forme beaucoup plus historique, em disan: “Voila, dans tel philosophe il y
a quelque chose que a été oublié”. Ce qui ne veut pas dire pourtant que le contact avec telou tel phillosophe ne puisse pas
produire quelque chose, mais li faudrait alors bien souligner que cette chose est du nouveau.”(Dits et écrit, IV, p. 723; ed.br.
vol.4, p. 280).

% “moment cartésien”, aurait eu um réle de césure dans I’histoire de la philosophie.Cf. Le style du philosophe, 1996, p.121.
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1.1- As implicagdes filosoficas.

Um dos principais objetivos do projeto de Michel Foucault era entender a relagao
entre sujeito e verdade: "Meu problema sempre foi [...] o das relacdes entre o sujeito e

.. . 37
verdade: como o sujeito entra em certo jogo de verdade."

Entretanto, a relacdo sujeito e
verdade ganha contornos especificos ao longo da trajetéria intelectual de Foucault que se
difere da perspectiva historico filosofica dessa relacdo. Na perspectiva tradicional da filosofia,
de Platdo a Kant, passando por Descartes, encontramos a busca pela verdade, pelo
conhecimento verdadeiro, através de um sujeito cognoscente, do sujeito puro, como condi¢ao
primeira de verdade. Contudo, em Foucault hd um reposicionamento filoséfico e
metodoldgico na forma de pensar o sujeito e sua relagdo com a verdade.

Partindo de suas primeiras obras, vemos as praticas discursivas, estratégias e saberes
como produtores de verdades. Na Histoire de la folie a I’age classique (1972), por exemplo,

Foucault investiga como o sujeito louco foi inserido em um determinado jogo de verdade,

definido por um determinado campo de saber. Segundo R. Machado:

O livro demonstra que a psiquiatria € o resultado de um processo histérico mais
amplo, que pode ser balizado em periodos ou épocas, que de modo algum diz
respeito a descoberta de uma natureza especifica, de uma esséncia da loucura, mas a
sua progressiva dominacdo e integracdo a ordem da razdo [..] desmascara as
imagens que ddo & psiquiatria 0 mérito de ter possibilitado a loucura ser finalmente
reconhecida e tratada segundo sua verdade, mostrando o caminho que a histéria
precisou seguir para que a psiquiatria tornasse o louco doente mental. (1982, pp.35-
36).

E a ideia do sujeito louco inserido no campo de saberes, de dominagdes, que dita a
verdade sobre a loucura. J4 na sua obra Les mots et les choses (1966), o filésofo procura
identificar de que maneira, através dos discursos cientificos, o sujeito vai se constituir como
um ser falante, vivo, trabalhador. Ainda segundo R. Machado: “Os homens, pelo fato de

viverem, trabalharem e falarem, constroem representagdes sobre a vida, o trabalho e a
linguagem: essas representacdes sdo justamente os objetos das ciéncias humanas” (id., p.92).

Desse modo, a relagdo entre sujeito e a verdade esta relacionada inicialmente a praticas
coercitivas, a jogos tedricos e cientificos responsaveis pela constituicdo do sujeito. Entretanto,
a partir dos ultimos cursos e Ultimas obras, o filésofo promove uma virada significativa ao
analisar a interacdo subjetividade e verdade, a partir das relacdes do individuo consigo

mesmo, a partir das praticas de si.

3 Mon probléme a toujour été [...] celui des repports entre sujet e vérité: comment le sujet entre dans um certain jeu de
verité (Foucault, DE, IV, p. 708; ed. br. p.274 ). Ver ainda a respeito, Candiotto, 2010.
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O curso L’ Hermdaneutique du Sujet, de 1982, principal referéncia de nossas
pesquisas, se encontra em uma espécie de transformagdo ocorrida nos trabalhos de Foucault,
entre 1976 e 1984. Segundo F. Gros (2010, p. 458), ele ¢ “decisivo”, e estd “no cerne vivo de
uma mutagdo de problematica”. H4 uma mudancga particular que questiona uma pratica de si
na constituicdo do sujeito agora. Nos ultimos cursos e obras, Foucault se volta para a questdo
propriamente do sujeito por ele mesmo. Antes em Foucault, tanto na sua “arqueologia do
saber”, quanto na sua “genealogia do poder”, o que constatdvamos era a ideia de um “sujeito

passivo” diante do conhecimento e da disciplina38. Segundo o filésofo:

Se for verdade, por exemplo, que a constituigdo do sujeito louco pode ser
efetivamente considerada como a consequéncia de um sistema de coerg¢@o — ¢ o sujeito
passivo — [...] por outro lado, e inversamente, eu diria que, se agora me interesso de
fato pela maneira com a qual o sujeito se constitui de maneira ativa, através das
praticas de si, essas praticas ndo sdo, entretanto, alguma coisa que o proprio individuo
inventa. S80 esquemas que ele encontra em sua cultura ¢ que lhe sdo propostos,
sugeridos, impostos por sua cultura, sua sociedade e seu grupo social. >
Diferente de uma epistemologia na qual se estabelece uma relacdo sujeito
conhecimento, agora, o sujeito em Foucault exige uma agdo, atitude. Desse modo, a noc¢ao de
sujeito reside sobre dois pontos na filosofia de Foucault, o que ele caracteriza como “sujet
active” e “sujet passif”. De todo modo, ndo vemos nos primeiros trabalhos de Foucault, o

sujeito pelo sujeito, mas sim constituido nos espagos de saber e de poder, atitude que levanta

questionamentos acerca desse “esquecimento” do sujeito pelo filosofo. Como aponta Deleuze:

Um novo arquivista foi nomeado na cidade [...] as pessoas rancorosas dizem que ele
¢ o representante de uma nova tecnologia, de uma tecnocracia instrumental. Outros,
que tomam a sua propria estupidez por inteligéncia, dizem que ¢ um epigono de
Hitler, ou, pelo menos, que ele agride os direitos dos homens (ndo lhe perdoam o
fato de ter anunciado a morte do homem.).*
Segundo Cardoso (2005, p.344), para alguns criticos, os dois ultimos volumes da
Histoire de la Sexualité soariam como uma espécie de retratacdo, ou entdo, para outros, o
tema do sujeito traria consigo a possibilidade de ultrapassar certa incoeréncia nas obras do

filésofo. Polémicas a parte, Foucault pensa o processo de subjetivacido para além dos saberes

e dos poderes. O sujeito estd atrelado agora a uma experiéncia de si.

% E importante ressaltar que essa afirmagiio niio é tio abrangente, na medida em que, na delimitagfio filosofica referenciada,
temos as ideias de “governamentalidade” e “contra-condutas”, que estdo para além de atitudes “passivas”.

¥ DE, IV, p.719; ed. br.Vol. 4, p.276.

0 Deleuze, 2005, p-13. Mais adiante, Deleuze afasta todo essa ideia erronea acerca de Foucault: “hoje, novos imbecis, ou os
mesmo reencarnados se admiram porque Foucault participava das lutas politicas, ele que disse a morte do homem. contra
Foucault eles evocam uma consciéncia universal e eterna dos direitos do homem que devera ficar ao abrigo de toda analise.
Nao ¢ a primeira vez que o recurso ao eterno ¢ a mascara de um pensamento débil demais”. (Idem. p.96).
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Mas ¢ importante entender, antes de qualquer polémica, que Foucault recusa uma
“teoria do sujeito”, uma nocao de sujeito a priori:
O que eu recusei foi precisamente que se fizesse previamente uma teoria do sujeito —
como seria possivel fazer, por exemplo, na fenomenologia ou no existencialismo —, e
que, a partir desta, se colocasse a questdo de saber como, por exemplo, tal forma de
conhecimento era possivel. 4
O filosofo estd interessado na forma como o sujeito se constitui no ambito dos “jogos
de verdade”, de praticas de poder. Foucault recusa uma teoria do sujeito justamente pelo fato
de que o que estd em jogo em sua filosofia € o sujeito imerso nas praticas de verdade. Dessa
forma, para o filésofo, o sujeito se caracteriza mais como uma “forma”, do que como uma
“substancia” (Idem.). A sua justificativa reside, de maneira geral, no fato de que o sujeito esta
imerso em diferentes tipos de relacdo, o sujeito se descobre e se constitui de maneira
diferente, em experiéncias € momentos historicos diferentes: “O que me interessa ¢,
precisamente, a constitui¢do historica do sujeito em jogos de verdade.” (Idem.). A relagdo
entre sujeito, experiéncia e verdade ¢ propriamente o campo fértil para as andlises de
Foucault.
Os dois ultimos volumes da Histoire de la Sexualité trazem a nog¢ao de experiéncia
para o campo da subjetividade, da subjetivacdo do sujeito antigo. O projeto de Foucault é,
justamente, fazer “uma historia da sexualidade enquanto experiéncia — se entendermos como
experiéncia, a correlacdo, numa cultura, entre campos de saber, tipos de normatividade e
formas de subjetividade” (FOUCAULT, 1984, p.10). Foucault, nas suas ultimas obras, afasta-
se do questionamento da relagdo entre sexualidade e repressdo, ndo pretende fazer uma
historia do homem do desejo, do sujeito do desejo. Desse modo, o fildsofo se propde fazer um

trabalho “histdrico e critico”, “uma genealogia” a proposito desse sujeito do desejo.

Nao me refiro a fazer uma das concepgdes sucessivas do desejo, da concupiscéncia
ou da libido, mas analisar as praticas pelas quais os individuos foram levados a
prestar atengdo a eles proprios, a se decifrar, a si reconhecer e se confessar como
sujeitos de desejo, estabelecendo de si para consigo certa relagdo que lhes permite
descobrir, no desejo a verdade de seu ser, seja ele natural ou decaido. (1984, p.11).
Partindo sempre do objetivo de entender o sujeito moderno, e no caso, e sua forma de
experiéncia enquanto um sujeito de sexualidade, o fildsofo mostra ser imprescindivel entender
como o homem foi levado a se reconhecer como sujeito do desejo ao longo dos séculos.

O interessante no “ultimo Foucault” ¢ exatamente a mudanca que ocorre em todo o

seu projeto, uma espécie de modificagdo para uma “hermenéutica do si”” na Antiguidade, que,

* DE, IV, p.718; ed. br. vol. 4, pp.274-275.
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entretanto, continua coerente com o seu projeto maior de fazer uma historia da verdade:

Uma historia que ndo seria aquela do que poderia haver de verdadeiro nos
conhecimentos, mas uma analise dos “jogos de verdade”, dos jogos entre o
verdadeiro e o falso, através dos quais o ser se constitui historicamente como
experiéncia, isto ¢, como podendo e devendo ser pensado. (1984, p.12)

O individuo se constitui ao longo dessa historia através das experiéncias, das relacoes
com os saberes, as normatividades, as subjetividades, no campo dos “jogos de verdade”. Para

o filoésofo:

Através de quais jogos de verdade o homem se da seu ser proprio a pensar quando se
percebe como louco, quando se olha como doente, quando reflete sobre si como ser
vivo, ser falante, ser trabalhador, quando ele se julga e se pune como criminoso?
Através de quais jogos o ser se reconhece como homem de desejo? (Idem.)

E a partir dos seus cursos no Collége de France, que Foucault vai considerar os
“jogos de verdade” a partir das praticas de si. Ou melhor, a base das pesquisas de Foucault
sobre a relagdo entre o sujeito e a verdade serd agora permeada pela nogdo do “cuidado de si
mesmo”. Este termo traduz a nocao grega de epiméleia heautoii. No curso de 1982 o filésofo
estabelece trés formas fundamentais, dentre véarias, de interpretd-la, a saber: Le souci de soi-
méme (o “cuidado de si” mesmo), s 'occuper de soi-méme (Ocupar-se consigo mesmo), € 0

préoccuper de soi-méme (preocupar-se consigo mesmo), (2010, p.10). As trés mesmas formas
estabelecidas por Foucault na Histoire de la Sexualité: le souci de soi ,de 1984.%

No curso L’ Hermaneutique du Sujet, o fildsofo elucida que a epiméleia heautou é
primeiramente um tipo de atitude: “para consigo, para com os outros, para com o mundo”
(2001, p.12).E certa forma de atengdo: “o “cuidado de si” é certa maneira de se estar atento
para o que se pensa € ao que se passa no pensamento” (/dem.), assim como também se
constitui em agdes: “acdes que sdo exercidas de si para consigo, agdes pelas quais nos
assumimos, nos modificamos, nos purificamos, nos transformamos e nos transfiguramos”
(Idem.). Essas formas gerais de interpretar o “cuidado de si” representam as caracteristicas
fundamentais que constituem basicamente essa nocdo, a qual sofrerd diferentes
desdobramentos interpretativos ao longo da histdria.

Para Foucault, o “cuidado de si” ¢ uma formulagdo filosofica significativa na
Antiguidade que aparece nitidamente no século V a.C. e perpassa toda a filosofia grega,

helenistica e romana. Desse modo, ela possibilita um estudo que atravessa toda a evolugdo

*2 Cf. Foucault, 2014, p. 56.
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milenar (século V a.C. — século V d.C.). Ou seja, de uma atitude filoséfica inicial na filosofia
antiga ao ascetismo cristdo. E o fio condutor ideal para sua historia do sujeito, para a historia

da subjetividade:

Com a nogdo de epiméleia heautoii, temos todo um corpus definindo uma maneira
de ser, uma atitude, formas de reflex@o, praticas que constituem uma espécie de
fendmeno extremamente importante, ndo somente na historia das representagdes,
nem somente na historia das nogdes e das teorias, mas na propria historia da

subjetividade ou, se quisermos, na historia das praticas da subjetividade.'43
A primeira andlise de Foucault sobre essa nocdo ¢ feita no campo historico-
arqueoldgico. Segundo ele, ainda no curso de 1982, o preceito do “conhece-te a ti mesmo”
ganhou ao longo da historia um sentido totalmente diferente do original. Essa no¢do ndo
significava originalmente um conhecer propriamente a si ou tinha uma conotagdo moral.

. . o . . 44

Foucault cita a interpretacdo de W. H. Roscher, 1901, no artigo Philologus™, no qual o autor
afirma, através de suas pesquisas, que os preceitos délficos representavam na verdade as

regras que deveriam ser seguidas para quem fosse consultar o oraculo. Para Roscher, segundo

Foucault, o “conhece-te a ti mesmo” significaria na verdade:

No momento em que vem colocar questdes ao ordculo, examine bem em ti mesmo
as questdes que tens a colocar. Que queres colocar; e, posto que deves reduzir ao
maximo o numero delas e ndo colocar em demasiado, cuida de ver em ti mesmo o
que tens precisao de saber. 4
Ou seja, Foucault sustenta que o preceito délfico do conhece-te a ti mesmo nao tinha
o sentido que habitualmente ganhou no contexto filos6fico, ou seja, um exame de si, num
sentido de transformacio. Foucault cita também J. Defradas™ que sustenta, na mesma linha de
Rocher, que o “conhece-te a ti” mesmo na verdade era no sentido de alerta para quem fosse
consultar a divindade para que tomasse cuidado e lembrar de que era um mortal diante dos
deuses: “seria o principio segundo o qual, € preciso continuamente lembrar-se de que, afinal,
¢-se somente um mortal e ndo um deus, devendo-se, pois, ndo contar demais com sua propria
forca nem afrontar-se com as poténcias que sdo as da divindade” (Idem.).
Conforme Foucault, esse conceito délfico aparece na filosofia através da figura de
Socrates, em especial no didlogo Alcibiades de Platdo, que terd uma analise privilegiada no

segundo capitulo desse trabalho. Foucault afirma que quando surge o tema do “conhece-te a ti

3 Foucault, 2010, p.12; ed. fr. 2001, p.13.

* Foucault cita o texto Philologus de W. H. Rosche 1901, pp. 81-101.

% 0 filésofo utiliza o texto Les thémes de la propagande delphique, Paris. 1954.
46 Foucault, 2010, pp.4-5.; ed. fr. 2001, p.5.
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mesmo” na filosofia, 0 mesmo esta acoplado e subordinado ao tema do “cuidado de si”. Essa
relacdo entre as duas nogdes podemos ver inicialmente na Apologia de Socrates.

Socrates ¢ uma figura rodeada de mistérios e, ao mesmo tempo, de personalidade
fascinante. E retratado na Historia da Filosofia como o “parteiro de ideias”, fungdo concedida
pelos deuses. O preceito délfico do “conhecer a si mesmo” estd presente de maneira intensa
na figura desse filosofo. Ele colocava os seus interlocutores a refletirem sobre si mesmos, 0s
obrigava a tomarem cuidado consigo mesmos. Foucault, na primeira aula do curso
L’Herméneutique du sujet, de 1982, faz uma breve andlise das possiveis relacdes entre
conhecer a si e o cuidar de si na Apologia de Socrates, delimitando alguns trechos do referido
dialogo.

Sécrates ¢ acusado de corromper a juventude e de tentar introduzir novas divindades
na cidade. Ao longo do julgamento o filésofo ¢ indagado diversas vezes por seus acusadores,

em uma delas responde da seguinte maneira:

Atenienses, eu vos sou reconhecido e vos quero bem, mas obedecerei antes ao deus
que a vOs; enquanto tiver alento e puder fazé-lo, jamais deixarei de filosofar, de vos
dirigir exorta¢des, de ministrar ensinamentos em toda ocasido aquele de vos que eu
deparar, dizendo-lhe o que costumo: 'Meu caro, tu, um ateniense, da cidade mais
importante e mais reputada por sua cultura e poderio, ndo te pejas de cuidares de
adquirir o maximo de riquezas, fama e honrarias, e de ndo te importares nem
cogitares da razdo, da verdade e de melhorar quanto mais a tua alma?' E se algum de
vos redarguir que se importa, ndo me irei embora deixando-o, mas o hei de
interrogar, examinar e confundir e, se me parecer que afirma ter- adquirido a virtude
e ndo a adquiriu, hei de repreendé-lo por estimar menos o que vale mais e mais o
que vale menos. E o que hei de fazer a quem eu encontrar, mogo ou velho, forasteiro
ou cidaddo, principalmente aos cidaddos, porque me estais mais proximos no
sangue. (Socrates, 1987, p. 47).

’

E essa propriamente a tarefa de Socrates, que lhe foi conferida pelo oraculo de
Delfos, pelo deus Apolo, fazer com que os outros conhegam a si mesmos, tenham a

consciéncia da sua ndo sabedoria e que cuidem de si mesmos. Conforme Hadot:

Socrates leva seus interlocutores a examinarem-se, a tomarem consciéncia de si
mesmos. Como um tavao fustiga seus interlocutores com questdes que o pdem em
questdo, que os obriga a prestar atengdo a si mesmos, a tomar cuidado consigo
mesmos [...] opera-se nele uma tomada de consciéncia de si, ele se pde a si mesmo
em questdo”. (1995, p.55).

Um segundo trecho diz respeito a grande perda que Atenas sofrerd com a morte de
Socrates, visto que nao tera alguém para interpelar os cidaddos a ocuparem-se consigo

mesSmos.



26

Ficai certos de uma coisa: se me condenardes por ser eu como digo, causareis a vos
proprios maior dano que a mim. [...] Se me matardes, ndo vos sera facil achar outro
igual, outro que — embora seja engracado dizé€-lo — por ordem divina se aferre
inteiramente a cidade, como a um cavalo grande e de raca, mas um tanto lerdo por
causa do tamanho e precisado de um tavao que o espevite; parece-me que o deus me
impds a cidade com essa incumbéncia de me assentar perto, em toda parte, para ndo
cessar de vos despertar, persuadir e repreender um por um.(Socrates, 1987, p. 49)

Nesse trecho, Foucault destaca a no¢do do “despertar” como uma caracteristica do
“cuidar de si”, como um primeiro elemento que possibilita o despertar do individuo: “Situa-se
exatamente no momento em que os olhos se abrem, em que se sai do sono e se alcanga a luz

47 . vey ., . . . -
7", Desse modo, o “cuidado de si” ¢ um principio de “movimento” e “agita¢ao”,

primeira

indispensavel para os homens. Essa ideia ¢ reforgada num terceiro trecho do didlogo quanto a

senten¢a de morte pedida por Meleto a Socrates.
Ora, o homem propde a sentenga de morte. Bem; e eu que pena vos hei de propor em
troca, Atenienses? [...] Eu que me entreguei a procura de cada um de vos em
particular, a fim de proporcionar-lhe o que declaro o maior dos beneficios, tentando
persuadir cada um de vos a cuidar menos do que ¢ seu que de si proprio para vir a
ser quanto melhor e mais sensato, menos dos interesses do povo que do proprio
povo, adotado o mesmo principio nos demais cuidados? (Sécrates, 1987, p. 53)

Foucault sustenta que a nogao do “cuidado de si” (epiméleia heautoti) € propriamente
o que fundamenta o preceito do conhece-te a ti mesmo (gnothi seauton). Muitas vezes
Socrates é conhecido como o filésofo do “conhece-te a ti mesmo”. Entretanto, Socrates é o
filosofo do “cuidado de si”. Nos textos tardios do estoicismo, no cinismo, Socrates &
conhecido como aquele que interpela os jovens e que diz: “é preciso que cuides de vos
mesmos”.

Segundo o filésofo, o “cuidar de si” como principio fundador do conhecer a si esta
presente em toda cultura grega, helenistica e romana como nocao privilegiada quando se fala
de constituicdo ética e moral do sujeito. Conforme Foucault, essa noc¢ao ¢ importante, além de
Platdo, para os epicuristas, para os cinicos, e, sobretudo para o estoicismo. Foucault trabalha
longamente em seu curso de 1982 os desdobramentos do “cuidado de si”, que trabalharemos
de forma mais aprofundada nos proximos capitulos.

Umas das grandes questdes que pairam sobre o pensamento de Foucault ¢ entender

os motivos que levaram a se desconsiderar a nog¢ao do “cuidado de si” no pensamento

filosofico:

Porque, a despeito de tudo, a nogdo de epiméleia heautué (“cuidado de si”) foi
desconsiderada no modo como o pensamento, a filosofia ocidental, refez a sua

* Foucault, 2010, p.9; ed. fr, 2001, 10.
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propria histéria? O que ocorreu para que se tenha privilegiado tdo fortemente, para
que se tenha dado tanto valor e tanta intensidade ao “conhece-te a ti mesmo” e se
tenha deixado de lado, na penumbra ao mesmo, essa noc¢do de “cuidado de si”.
(2001, p.13).

Inicialmente, umas das possibilidades que justifica o afastamento do “cuidado de si”
do pensamento filoséfico seria o sentido negativo que ao longo séculos a no¢ao adquiriu. Para
Foucault, houve uma espécie de desgaste com o surgimento de diferentes expressdes e
atitudes com relacdo ao “cuidado de si” que muitas vezes a leva para um sentido de
individualismo. “soam aos nossos ouvidos como uma expressdo um pouco melancolica e
triste de uma volta do individuo sobre si, incapaz de sustentar, perante seus olhos, entre suas
maos, por ele proprio, uma moral coletiva” (Idem.). Porém, o “cuidado de si”, desde Socrates
até Gregorio de Nissa, tem um sentido positivo, € ndo negativo. Longe de um egoismo, o
“cuidado de si” representa inicialmente na antiguidade uma moral rigorosa.

Entretanto, o problema essencial apontado por Foucault esta relacionado a historia da

verdade ligada ao "momento cartesiano":

A razdo mais séria parece-me, pelo qual esse conceito do “cuidado de si” foi
esquecido, a razdo pela qual o lugar ocupado pde esse principio durante quase um
milénio na cultura antiga foi sendo apagado, pois bem, eu o chamaria — com uma
expressdo que reconheco ser ruim, aparecendo aqui a titulo puramente convencional
— de "momento cartesiano".( Idem.).

Para Foucault, Descartes reconduziu o “conhece-te e ti mesmo” como pano de fundo
privilegiado da filosofia, e desqualificou o “cuidado de si”. Nas Medita¢oes, vemos que a
filosofia cartesiana se refere ao “conhecimento de si” como forma de consciéncia. A
existéncia do sujeito em Descartes estd relacionada ao “conhecimento de si” como Unica via
de acesso a evidencia da existéncia do sujeito. Desse modo, o “conhece-te a ti mesmo” torna-
se, através da filosofia de Descartes, a unica possibilidade de acesso a verdade. Descartes
estabelece uma forma de procedimento que ¢ aceito no século XVII e reproduzido por
diversas filosofias. Além disso, segundo Foucault, o procedimento cartesiano afastou o
“cuidado de si” do campo filos6fico moderno. O problema reside exatamente na forma de
pensar o sujeito e seu acesso a verdade. H4 uma substituicao da ascese pela evidencia como
acesso a essa verdade em Descartes.

Segundo P. Hadot, essa ruptura, ou esquecimento do “cuidado de si”, ndo se daria
propriamente com a filosofia de Descartes, mas sim na Idade Média, quando a filosofia ficou
a servico da teologia, onde o “cuidado de si”, os “exercicios espirituais”, come¢aram a fazer
parte de uma vida cristd em oposicdo a uma vida filosofica. Entretanto, segundo ele, a

espiritualidade antiga est4 presente na filosofia de Descartes:
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Descartes escreveu as meditagdes: a palavra ¢ muito importante. E, a propdsito das
medita¢des, ele aconselha seus leitores a empregar por alguns meses, ou a0 menos,
por algumas emanas para meditar, a primeira ¢ a segunda, nas quais fala da davida
universal depois da natureza do espirito. Isso mostra bem que, para Descartes,
também a evidencia so6 pode ser percebida gracas a um exercicio espiritual. (2014, p.
280).

descarta que as Meditacoes podem ser elevadas no sentido de

“meditacao”, que sdo as praticas de si. Entretanto, segundo o filésofo, Descartes fez uma

ruptura muito significativa na relagdo sujeito e a verdade. Posto que a filosofia grega

sustentava que o sujeito s poderia ter acesso a verdade através de certo trabalho que tornaria

suscetivel o acesso a ela. Como no estoicismo, através de exercicios ascéticos, onde os gregos

asseguram a sua "autonomia" e "independéncia". Ou seja, no inicio da filosofia o acesso a

verdade necessitava de uma ascese, de uma purificacao. Descartes rompe com isso ao decretar

que o sujeito tem acesso a verdade quando pode ver o que ¢ evidente. Segundo Foucault:

A evidencia ¢ substituida pela ascese na relagdo no ponto em que a relagdo com o si
entrecuza-se com a relagdo com os outros € com o mundo. A relagdo com o si ndo
necessita ser mais ascética, para ingressar na relacdo com a verdade. Basta que a
relagdo com o si nos revele a verdade 6bvia do que vemos para que possamos
apreender definitivamente aquela verdade. (1995, p.277).

Essas oposi¢des e sobreposi¢des na historia da nocao do “cuidado de si”, na histéria

da filosofia, levantam a questionamentos significativos, sobretudo sobre as ideias de sujeito e

verdade na filosofia. Segundo F. Gros, as ultimas pesquisas de Foucault colocam claramente

em oposi¢do a no¢do de filosofia antiga e moderna através das no¢des do “cuidado de si” e

“conhecimento de si”.

Foucault abandona agora o tema da sexualidade como referéncia bésica privilegiada
e se interessa mais pelos processos de subjetivagdo, considerados em e por eles
mesmos. A oposi¢do entre a Antiguidade e a Idade Moderna é entdo cunhada de
modo diferente, mediante duas alternativas conceituais, entre filosofia e
espiritualidade, entre “cuidado de si” ¢ “conhecimento de si”. (2010, p.471).

Para Salma T. Muchail, a oposi¢do entre essas duas nogdes fundamenta outras que

sdo correlatas. Podemos pensar em duas formas de “reflexividade”, que por sua vez se

relacionam a duas formas de acesso a verdade, assim como também a duas formas opostas de

sujeito. Ou seja, como dito antes, o “cuidado de si” corresponde a uma reflexividade filosofica

segundo a qual o acesso a verdade ¢ alcancado através de “praticas” e “atos”, responsaveis
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por transformar o ser do sujeito. J4 no “conhecimento de si”, a acesso a verdade ¢ privilégio
do sujeito devido a sua propria estrutura, por ser um sujeito cognoscente. (2011, p.15).

Foucault se distancia da filosofia de Descartes, da relagdo conhecimento e verdade,
em busca de uma verdade produzida pela histéria, em busca dos regimes de verdade, dos
discursos, dos mecanismos e das técnicas para obtencdo da verdade. As concepcdes de
Foucault estdo vinculadas a uma verdade qualificada como efopoética: “Uma verdade que
pode antes ser lida na trama dos atos realizados e das posturas corporais, do que decifrada nos
segredos das consciéncias ou elaborada no gabinete dos filosofos profissionais” (2010, p.478).
Desse modo, o sujeito do “cuidado de si” constitui-se num ambito de verdade diferente do
sujeito do conhecimento verdadeiro, ou seja, ndo uma busca pela verdade sobre o mundo e
sobre si mesmo, mas de assimilar discursos verdadeiros como auxilio sobre si mesmo e sobre
o mundo.

E interessante ressaltar, como nos lembra Salma T. Muchail, que a origem de ambas
as nog¢des, tanto a de “cuidado de si” como a de “conhecimento de si”, tém a sua origem nos
paradoxos do platonismo, que através dessas duplas vias proporcionou um espaco filosofico
tanto para a “espiritualidade” quanto para o “saber representativo”. Como destaca Francesco
P. Adorno, essas duas bifurcagdes nos levam a duas trajetorias diferentes: “A filosofia segue
dois caminhos depois de Platdo, o de uma estilizagdo da existéncia e o do exame do sujeito do
conhecimento, corresponde, entre outros, a duas maneiras de definir o eu.*® (1996, p.121).

O “cuidado de si” ¢ muito importante, do ponto de vista filoséfico, por colocar em
questdo toda uma tradi¢do filosofica, todo um modo de pensar a filosofia, assim como
também uma nova possibilidade de pensar o sujeito ético através de uma estética da

existéncia, da vida como obra de arte.

1.2 — Foucault e a estética da existéncia: entre poieses e teckne.

Para Foucault, a ideia de bios (vida) como matéria de uma “arte” era algo realmente

muito interessante. A ideia de pensar uma ética através de formas e estruturas de existéncia,

*® La philosophie qui suit deux chemins depuis Platdo, celui d’une stylization de I’existence et celui del’examen
du sujetde connaissance correspondant, entre autres,a deux fagons de definir le soi (Cf. F.P.Adorno, 1996,
p.121).
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para além de uma relagdo juridica, autoritaria e disciplinar, fascinava o filésofo. Entretanto,
segundo ele, a ideia de arte hoje estd muito ligada a concepgao de estética dos objetos, sendo
que, pelo contrario, deveria se relacionar também com a ideia de vida, de fazer da vida uma

obra de arte:

O que me surpreende ¢ o fato de que, em nossa sociedade, a arte tenha se
transformado em algo relacionado apenas a objetos e ndo individuos ou a vida; que a
arte seja algo especializado ou feita por especialistas que sdo artistas. Entretanto, ndo
poderia a vida de todos se transformar numa obra de arte? Porque deveria a lampada

ou uma casa ser um objeto de arte, e ndo a nossa vida? (1995, p. 261).

A vida como obra de arte, como estética da existéncia, coloca em evidencia novas
possibilidades de pensar a ética. Desse modo, a ética grega acaba se tornando o cenario
privilegiado para os questionamentos e reflexdes acerca dessa no¢ao na atualidade: “A ética
grega esta centrada num problema de escolha pessoal, de estética da existéncia” (id, p. 260)
Existe toda uma configuracdo na atualidade que faz com que Foucault se reporte a
antiguidade e suas questdes de ética: “Se me interessei pela antiguidade foi porque, por toda
uma série de razdes, a ideia de uma moral como obediéncia a um coédigo de regras estd
desaparecendo, ja desapareceu. E a esta auséncia de moral corresponde uma busca que ¢
aquela de uma estética da existéncia” (id. p. 290).

Para Foucault, a preocupagdo geral dos gregos iria muito além do “cuidado de si” e
suas técnicas, o objetivo maior a ser alcangado era o de dar forma ao viver, eles almejavam
uma “teckne da vida”, a “techne tou biou”. A moral grega era condicionada pelo “cuidado de
si”, que ¢ uma forma, uma maneira de conduzir a vida, uma das bases imprescindiveis de uma
arte da existéncia, de uma arte e viver. O filosofo munido da no¢dao da tecnologia do si na
Antiguidade, que visava uma vida bela, coloca em questionamento o sujeito ético na
atualidade, no ambito social e politico.

Porém, apesar de todo entusiasmo e novidade, a no¢ao de “estética da existéncia” em
Foucault ¢ muitas vezes rodeada de generalizacdes e interpretacdes controversas. Segundo

destaca F. Gros:
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Vez ou outra ouvimos que, diante da ruina dos valores, Foucault, recorrendo aos
gregos, teria cedido a tentagdo narcisica. Teria proposto como ética compensatoria
uma “estética da existéncia”, indicando a cada qual o caminho de um
desenvolvimento pessoal através de uma estilizacdo do eu, como se a suspensao de
um pensamento, estagnado no estagio estético, com todos os seus avatares
narcisicos, pudesse compensar a perda de sentido.*®

Essa forma de abordagem e critica acerca desse ponto do pensamento de Foucault ¢
erronea e totalmente contrarias a efetividade de seus estudos, principalmente no seu curso de
1982. Ainda segundo F. Gros, Foucault ndo ¢ Baudelaire e nem Bataille®®. O filosofo nio se
referencia em seus ultimos trabalhos a um “dandismo da singularidade” ou, muito menos, a
um “lirismo da transgressao” (Idem.). O tema do “cuidado de si” na antiguidade,
desenvolvido na cultura helénica e romana, ¢ repleto de peculiaridades complexas e
interessantes.

A nocdo da “estética da existéncia” se decompde em duas partes, claramente:
“estética” e “existéncia”. A parte da “existéncia” se difere da nocdo de “ex-sistence” em
Heidegger, assim como também da ideia de “existencialismo” de J.P. Sartre®. Em Foucault,
essa nogao estd associada muito mais a individualidade, a uma singularidade do individuo.
Leva em consideracdo uma transformacao sobre si através de um cuidado, através de uma
ascese, de exercicios ascéticos, que segundo o fildésofo sdo: “exercicios de si sobre si mesmo
através dos quais se procura se elaborar, se transformar e atingir certo modo de ser” (2006,
p-265). O individuo se reportando para si mesmo, através de exercicios ascéticos, estabelece

as bases para a conducao de sua vida, fazendo dela uma obra de arte.

A palavra “arte” deriva do latim ars, artis, e corresponde a palavra grega feckné.

Segundo B. Nunes:

* On entend dire ici et la que, confronté a [’effondrement des valeurs, Foucault, en en appellant aux Grecs,
aurait cédé a la tentation narcissique. Qu’il aurait propose comme éthique de rechange une “esthétique de
lexistence”, indiquant a chacun la voie d’un épanouissement personnel au travers d’une stylisation du soi,
comme si I’arrét d’une pensée, figée au “stade esthétique” avec tous ses avatars narcissiques, pouvait donner le
change a la perte du sens. (F. Gros in: L’ Hermdneutique du Sujeit, p.511; ed. br. p. 479).

% § importante ressaltar que o “dandi” ndo se guia por um exercicio num sentido helénico e romano no sentido
que Foucault trabalha a nog¢do do “cuidado de si”, assim como também, quanto a Bataille, por mais que a “nog¢ao
do si” possibilite uma realizag@o ética, o seu hermetismo acaba interferindo na possibilidade de um exercicio
estético.

*! Foucault tece algumas criticas em relagdo a Sartre, sobretudo na oposigdo criatividade/autenticidade Cf. (1995,
p. 261).
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E arte no sentido lato: meio de fazer, de produzir. Nessa acepgdo, artisticos sdo
todos aqueles processos que, mediante o emprego de meios adequados, permitem-
nos fazer bem uma determinada coisa. Sob o aspecto dos atos que tais processos
implicam, e que tém por fim um resultado a alcangar, arte ¢ a propria disposi¢@o
prévia que habilita o sujeito a agir de maneira pertinente, orientado pelo
conhecimento antecipado daquilo que quer fazer ou produzir (1999, p.11).

Dentro dessa nogdo de arte cabem as “artes manuais”, no sentido de producado, de
fabricacdo de objetos, e as “artes imitativas”, que corresponde a pintura, a escultura ¢ a
musica. E a essa ultima categoria de arte que Aristoteles designou também de poieses, no

. N . .. 52 . .
sentido de uma criagdo propriamente original™. Ainda segundo B. Nunes, a poieses:

E producdo, fabricagdo, criacdo. H4, nessa palavra, uma densidade metafisica e
cosmologica que precisamos ter em vista. Significa um produzir que da forma, um
fabricar que engendra, uma criagdo que organiza, ordena e instaura uma realidade
nova, um ser. Criacdo ndo ¢, porém, no sentido hebraico de fazer algo do nada, mas
na acepgdo grega de gerar e produzir dando forma a matéria bruta preexistente,

ainda indeterminada, em estado de mera poténcia.(Idem.).

Quando Foucault fala de “estética da existéncia”, a nogdo de “estética”, nos reporta
tanto para a nocdo de teckné, quanto para a nogao de poieses. Entretanto, a arte tomada como
“técnica de vida”, no sentido de retomando da cultura antiga, na qual o filésofo levanta
possibilidades sobre um sujeito ético, ou seja, como perspectiva de projetar a ideia de estilo de
vida como questionamento para atualidade, essa “estética” pode ser interpretada ndo apenas
como uma teckné, que na antiguidade representa um conjunto de técnicas, de artes manuais,
mas sim como pdieses, como cria¢do, muito mais ligada a nog¢do de singularidade e
originalidade. Ainda como B. Nunes nos diz: “A Arte, enquanto processo produtivo,
formador, que pressupde aquilo que ordinariamente chamamos fécnica, € enquanto atividade
pratica, que encontra na criacdo de uma obra o seu termo final, € poiesis.” (Idem.) Desse
modo, ¢ no sentido de uma criagdo, de uma invencdo do individuo, a partir do dominio de
determinadas técnicas, que ele chamard, seguindo Hadot, de “exercicos espitituais”, que

Foucault fala de uma “estética da existéncia”.

52 Cf. Aristételes 1447 a.
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Uma “estética da existéncia” depende de todo um conjunto de elementos do ambito
do cuidar de si, ou seja, todo um conjunto de praticas que proporcionam uma transformagao,
uma modifica¢do, que levem para uma singularidade na maneira de viver, a um estilo de vida.
Foucault cita como exemplo a ascese (dskesis), como elemento privilegiado dessa conversao
para si:

Qual o tipo de acdo, o tipo de atividade, o modo e pratica de si sobre si, que implica
a conversdo a si? Em outras palavras: qual a pratica operatoria que, fora do
conhecimento, ¢ aplicada pela conversdo a si? Creio ser isso, de modo geral, que

chamamos de dskesis (ascese, enquanto exercicio de si sobre si) 53

No curso de 1982, Foucault cita a passagem de um texto que se chama Peri askeseos
(ascese, exercicio)™ do estoico Musionus Rufos. Esse, no referido texto, faz uma analogia
entre a aquisi¢do da virtude com o conhecimento da medicina e da musica. Entretanto, de
maneira geral, para ele, a aquisi¢do da virtude dependia unicamente de duas coisas: O saber
tedrico (epsitéme theoretiké) e o saber pratico (epistéeme praktiké). Esse saber pratico, por sua
vez, depende de um treinamento (gymnazesthai), "fazer ginastica", mais no sentido de zelo e
esforco. E desse modo, através dos exercicios e dos treinamentos que se alcanca o
conhecimento pratico e, consequentemente, o teorico.

Segundo Foucault, essa ideia de que a virtude se adquire através de uma dskesis €
encontrada em Pitagoras, em Platdo, em Isdcrates, assim como também, nos Cinicos, no caso
voltada muita mais para uma atividade pratica®. A dskesis se constitui basicamente como
uma "arte de si mesmo", uma "pratica de si". Foucault se interessa pela questdo da dskesis

mais para mostrar sua amplitude na Antiguidade:

Mas, repito a fim de evitar qualquer equivoco, de modo algum pretendo que essa
pratica de si, que procuro situar na época de que lhes falo, se tenha formado naquele
momento. Nem mesmo pretendo que naquele momento ela tenha constituido uma
novidade radical. Quero apenas dizer que naquela época, em seu termo, ou melhor,
ap6s uma longa historia ( pois o termo ainda ndo se deu), chega-se nos séculos I-1I a
uma cultura de si, a uma pratica de si, cujas as dimensdes sdo consideraveis, cujas
formas sdo muito ricas e cuja amplitude [...] permite sem duvida uma analise mais
detalha do que se nos reportamos a um analise anterior.”®

*% Eoucault, 2010, p. 281; ed. fr. 2001, p. 301.

** 0 termo pari askéseos Foucault tira do texto Reliquiae , pp. 22-7.

*® Para a ideia de askésis em Pitagoras o filosofo indica J.P. Vernat Le Fleuve ‘amelés et la meleté thanatou; em
Platdo cf. Protagoras e o Livro VII da Republica; Quando aos cinicos, cf. pardgrafos 23,70-71do livro VI de Vies
e doctrines des philosophes ilustres. (Cf Foucault, 2010, p. 292; ed. fr. p. 313).

*® Foucault, 2010, p. 282; ed. fr. 2001, p. 302.
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A nogao de pratica sobre si, exercicios sobre si mesmo remete a ideia de obediéncia a

codigos e a regras. Contudo, Foucault ressalta o contrario, Para o fildsofo:

O que caracteriza a askésis no mundo grego, helenistico ¢ romano, quaisquer que
sejam, alids, os efeitos de austeridade, de renuncia, de interdi¢do, de prescri¢do
detalhada e austera que essa askésis possa induzir: ela ndo € e jamais sera
fundamentalmente o efeito de uma obediéncia a lei. (2010, p.283).

A grande questao nesse ponto € o fato de que a askésis ¢ uma forma de se ter acesso a
verdade, muito mais do que a ideia de se seguir uma lei, cddigos morais. Para o filésofo, onde
nés entendemos “sujeicdo do sujeito a ordem da lei”, os gregos e romanos entendem:
« . .~ . . . . , r e 29

constitui¢do do sujeito como fim ultimo para si mesmo, através e pelo exercicio da verdade”.
Desse modo, a askésis deve ser pensada no sentido e contexto da Antiguidade, de como uma
“espiritualidade do saber” ou uma “pratica e exercicio da verdade”. (2010, p. 284)

Outra questao que Foucault coloca em relagdo a nogdo de askesis € o fato de que, de
maneira geral, se atrela a essa nog¢ao a ideia de rentincia. Contudo, para Foucault, essa nogao
para os antigos tinha um sentido totalmente diferente. A dskesis ndo tinha como alvo a

renuncia, mas sim certa relagdo consigo mesmo:

tratava-se de chegar a uma certa relagdo consigo mesmo que fosse plena, acabada,
auto-suficiente, e suscetivel de produzir a transformacdo de si que consiste na
felicidade que se tem consigo mesmo [...] portando o objetivo da ascese na
antiguidade ¢ realmente a constituicdo de uma relagdo plena, acabada e completa de
si para consigo ( idem.)

E através de uma relagdo consigo mesmo, visando uma agdo, uma ascese,
modificagdes e transformagdes do proprio individuo, € que se constitui propriamente uma
vida bela, uma vida como obra de arte, uma estética da existéncia.

Foucault traz uma nova proposta para se pensar a constitui¢do do sujeito, a €tica e a

.. , N . - . N .
politica, através da no¢do do “cuidado de si”, que inicialmente coloca em questdo a propria
filosofia, a ideia de conhecimento, sujeito e verdade, afrontando toda uma tradi¢do filosofica.
Essa no¢do se torna o elemento chave para questionarmos o sujeito e sua relagdo consigo
mesmo e com os outros, ¢ notadamente uma forma de atitude para consigo e para com o

mundo, ¢ uma relagao ética que transborda para o campo das praticas sociais, para as praticas

politicas.
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1.3 - Os prazeres na Antiguidade: o inicio de uma historia do cuidado de si.

Na introducdo ao segundo volume da Historia da Sexualidade, no item intitulado
“modificagdes”, Foucault esclarece, até para acalentar os leitores assiduos de suas pesquisas,
as mudancas presentes nos dois ultimos volumes de seus trabalhos: O Uso dos Prazeres e O
Cuidado de Si, ambos de 1984, com referéncia a publicacdo anterior, 4 Vontade de Saber, de
1976. Segundo o filésofo, a proposta inicial era fazer uma “Histéria da Sexualidade”,
objetivando analisar “de que maneira, nas sociedades ocidentais modernas, constituiu-se uma
“experiéncia” tal, que os individuos sdo levados a reconhecer-se como sujeitos de uma
“sexualidade”, que abre para campos de conhecimentos diversos, ¢ que se articula em campos
de conhecimentos e coer¢des”. > Entdo, longe de um significado mais originario que nos
remete o termo “sexualidade” hoje, Foucault estd interessado numa acep¢do que surge no
século XIX, como trata Giddens58, associada a fendmenos como: o desenvolvimento de
campos de conhecimentos diverso, como os mecanismos biologicos e as variantes individuais
e sociais de comportamento; o conjunto de regras e de normas que se apoiam em institui¢des
como as religiosas, judicidrias, pedagdgicas e médicas; e a modificagdo na maneira em que o
individuo dé sentido e valor a sua conduta e prazer. > Desse modo, 0 projeto de Foucault era
elaborar uma historia da sexualidade enquanto “experiéncia” inerente a diversos espacos da
sociedade. Se entendermos por “experi€ncia”, segundo ele: “campos de saber, tipos de
normatividade e formas de subjetividade”.® como assinala Estellita Lins “uma diaspora de
experiéncias encontra-se tematizada por Foucault” (2007, p.155).

Ora, levando em consideragao esses temas, os trabalhos anteriores de Foucault
contribuiram significativamente para o desenvolvimento de sua pesquisa sobre a sexualidade.
Como o proprio salienta: “Ora, sobre os dois primeiros pontos, o trabalho que empreendi
anteriormente — seja a propodsito da medicina e da psiquiatria, seja a propdsito do poder
punitivo e das préaticas disciplinares — deu-me os instrumentos dos quais necessitava.” ol
Ou seja, obras como a Historia da Loucura na Idade Classica (1961), O Nascimento

da Clinica (1963), Vigiar e Punir (1975), dentre outros textos, contribuiram substancialmente

para que Foucault pudesse caminhar sobre os temas do saber e da normatividade, no que diz

* Foucault, p. 10. 1998.

% Para Foucault, a sexualidade é na verdade um termo que aparece pela primeira vez no século XIX, A palavra existia no
jargdo técnico da Biologia e da Zoologia em 1880, mas somente proximo ao final do século, ela vai ser usada amplamente no
sentido mais proximo do significado que tem para nds. O Oxford English Dictionary se refere como “a qualidade de ser
sexual ou possuir sexo.” (Cf. A. Giddens, 1993, p. 33).

% Idem.

€ 1dem.

fdem.
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respeito a “experiéncia” no campo sexual.

Contudo, no que diz respeito as formas da subjetividade, ou melhor, o estudo dos
modos pelos quais os individuos sdo levados a se reconhecerem como sujeitos sexuais,
Foucault encontra dificuldades, na medida em que constata que a sexualidade, ao longo da
historia, ¢ norteada pela ideia do “homem do desejo”, e seria dificil estudar a experiéncia
sexual no século XVIII, sem, no entanto, empreender um trabalho histdrico e critico, uma
“genealogia”sz, a respeito do desejo e do sujeito desejante. Conforme Foucault:

Analisar as praticas pelas quais, os individuos foram levados a prestar atengdo a eles
proprios, a se decifrar, a se reconhecer e a se confessar como sujeitos de desejo,
estabelecendo de si para consigo certa relagdo que lhes permite descobrir, no desejo,
a verdade de seu ser, seja ele natural ou decaido. (Foucault, 1998, p. 11).

Ora, segundo ele, para entendermos de que forma o sujeito moderno compreende-se
como um sujeito de sexualidade, ¢ preciso diferenciar inicialmente a maneira como o homem
se reconhece como um sujeito de desejo. A partir deste ponto, o filosofo necessita deslocar
suas pesquisas para “o sujeito”, para a historia do “homem do desejo”, para que dé conta da
amplitude exigida pelo tema da sexualidade: “pesquisar quais sdo as formas e as modalidades
de relacdao consigo, através das quais o individuo se constitui e se reconhece como sujeito”.
(Idem. p. 11). Segundo Portocarrero (2009), ¢ “um trabalho historico e critico sobre a
sexualidade, que concebe o elo entre o sexo, subjetividade e verdade” (p.227).

Segundo Angel Gabilondo, a op¢do por esta possibilidade, isto €, pela questdo do
sujeito e sua relacao consigo, ndo significa apenas o abandono, em algum sentido do projeto
original no diz que respeita a Historia da Sexualidade, mas de alguma forma o
recondicionamento do trabalho realizado pelo proprio Foucault, que depois de sua morte
deixa aberto um espaco, cujo impacto interpretativo vai para além de qualquer previsdao
imediata. “Estudar os jogos de verdade na relacdo de si para consigo, e a constituicdo de si
mesmo como sujeito, tomando como espago de referéncia e campo de investigagao daquilo

. . . 63
que poderia chamar-se histéria do homem do desejo” ™.

%2 Na “Histéria da Sexualidade”, temos uma genealogia de como os individuos foram conduzidos a exercer
sobre si mesmos ¢ sobre os outros uma hermenéutica do desejo, de como se formou uma experiéncia da
sexualidade, isso no que diz respeito especialmente o volume 4 Vontade de Saber. Para os dois ultimos volumes
temos a importancia dos jogos de verdade, que possibilitam pensar o proprio ser. Como indica Edgar Castro:
“Aqui Foucault distingue a dimensdo arqueoldgia e genealogica da investigacao: a primeira diz respeito de como
pensar o ser do homem e a segunda a partir de praticas e transformagdes” (Cf. 2016, p. 186). Nao poderiamos
deixar de assinalar também, a importancia do método genealdgico de Nietzsche para a filosofia de Foucault. Para
isso, ler um texto muito importante, dedicado inteiramente ao filésofo alemdo “Nietzsche, a genealogia ¢ a
historia”, no qual Foucault desta qual o papel da genealogia, do “genealogista”, em relagdo as suas investigagoes,
em relagdo a historia. (Cf. Nietzsche, a Genealogia e a Historia, DE 11, p. 136-156.)

8 0 texto El Discurso en Accion. Foucault y una Ontologia del Presente, faz uma abordagem importante dos
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No inicio da Historia da Sexualidade II: Uso dos Prazeres, no texto intitulado, 4
moral e a prdtica de si, as consideragdes iniciais do filosofo dizem respeito a relacdo entre o
“cuidado de si” e as leis da cidade. Ou seja, da relagdo que ha entre as praticas de si e os
codigos morais. Judith Butler (2015) assinala muito bem a atitude de Foucault quanto a sua
pesquisa acerca dos codigos morais na Antiguidade. Segundo ela: “Foucault recorre cada vez
mais a cédigos morais, entendidos como cédigos de conduta, e ndo primordialmente codigos
de castigo, para refletir como os sujeitos se constituem com relagdo a esses codigos, o que
nem sempre se baseia na violéncia da proibicdo, e seus efeitos interiorizadores.” (p.79). A
pensadora destaca a importancia dos codigos para Foucault, no que se refere a constitui¢ao do
sujeito, como elemento norteador de sua atitude ndo s6 para com o outro, mas para si mesmo.

Entdo, segundo o filoésofo, a no¢do de “moral” possui uma ambiguidade. Por um lado,
representa um conjunto de “valores e regras” de agdes propostas aos individuos pela
sociedade e suas instituigdes; por outro, representa as agoes dos individuos no que diz respeito
a esses codigos da sociedade (Idem, p.26). Contudo, para além dessa ambiguidade, ha a
maneira de “conduzir-se.”. Segundo ele: “Dado um codigo de agdo, e para determinado tipo
de agdes (que se pode por seu grau de conformidade ou de divergéncia em relagdo a esse
codigo), existem diferentes maneiras de conduzir-se” (I/dem.) Por exemplo, para um
determinado codigo de prescricao sexual que prescreva a fidelidade conjugal para um casal,
existem varias formas de se praticar essa austeridade, varias formas de ser “fiel”. Essa varias
formas ou maneiras de conduzir-se, Foucault chama de determinacdo da substdncia ética: “a
maneira pela qual o individuo deve constituir tal parte dele mesmo como matéria principal de
sua conduta moral” (Idem. p.27). Assim, a fidelidade pode vir do respeita as interdi¢des, ou do
dominio dos desejos, ou seja, da luta contra os desejos e tentagdes, caracterizando os
diferentes modos que vao determinar a matéria da ética.

Desse modo, quando falamos de um “cuidado de si”’, estdo pressupostas questdes
acerca da relagdo do individuo que cuida de si mesmo, com os codigos e regras vigentes em
sociedade. Ainda segundo Butler, para Foucault “o sujeito se forma em relagdo a um conjunto
de codigos, prescri¢des ou norma, € o faz de maneira que ndo s6 revelam a constituicao de si
como um tipo de poiese, mas também estabelecem a criagao de si, como parte da operagao de
uma critica mais ampla” (2015, p.80).

Entdo, de acordo com filésofo, para uma agdo ser moral, ndo precisa necessariamente

se direcionar a uma série de “atos, regras, leis ou valores”. Apenas de a a¢do moral estad em

trabalhos de Foucault, indicando as conexdes e rupturas em sua filosofia, passando pela arqueologia do saber, a
genealogia do poder, até chegar na ética e estética da existéncia. (Cf. Angel Gabilondo. 1990).
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relagdo com o real, com cddigos, ela implica também certa relagdo consigo mesmo: “uma
constitui¢do de si enquanto sujeito moral”. (Idem. p.28). Em outras palavras, a relagdo
consigo nao pressupde uma independéncia ou autonomia dos individuos em relagdo aos

codigos morais presentes na sociedade. Como nos diz:

O individuo circunscreve a parte de ele mesmo que constitui o objeto dessa pratica
moral, define a sua posicdo em relagdo ao preceito que respeita, estabelece para si
certo modo de ser que valera como realizagdo moral dele mesmo; e, para tal, age
sobre si mesmo, procura conhecer-se, controlar-se, poe-se a prova, aperfeicoa-se,
transforma-se. (Idem).

Toda ag¢do moral, refere-se a uma unidade de conduta moral. E, diferente de uma
simples ralacdo entre a¢des do sujeito moral e cddigos da sociedade, a ideia de um sujeito
moral pressupde modos de subjetivagdo, ascéticas e praticas de si em que se apoiam. Dessa
forma, “A ac¢do moral ¢ indissociavel dessas formas de atividades sobre si, formas essas que
ndo sao muito diferentes de uma moral a outra do que o sistema de valores, regras e
interdi¢des.” (Idem).

Desse modo, a moral na Antiguidade tinha uma relagdo propriamente com as praticas
de si, com a “Askesis”, como assinalamos anteriormente. A orientagdo do sujeito moral na
Antiguidade estava muito voltada para si mesmo, do que propriamente numa relagdo entre o
“permito e proibido”. Ora, na Grécia Antiga, a preocupagao moral girava em torno ndo dos
codigos de prescrigdes da sociedade, mas da relacdo consigo que nao permite deixar se levar
pelos “apetites e pelos prazeres”. Diante destes, através de uma relagdo consigo, se alcangava
um dominio, uma tranquilidade e liberdade de toda e qualquer escraviddo inerente as paixoes:
“atingia o pleno gozo de si”, “uma soberania de si sobre si mesmo”. (Idem p. 30)

Dentro desse contexto de codigos e praticas de si, Foucault indica que ha um campo
muito significativo, naquele periodo, a respeito da conduta sexual dos individuos, que
contribuiu substancialmente para o estudo do sujeito ético e moral: “parece [...] haver todo um
campo de historicidade complexa e rica na maneira pela qual o individuo ¢ chamado a se
reconhecer como um sujeito moral de conduta sexual” (Idem. p.15) Desse modo, o filésofo se
propde a analisar a aphrodisia, como um campo do cuidado da moral, muito importante na
Grécia Antiga. Segundo ele: “os gregos nao deram testemunho em seu pensamento historico,
nem na sua reflexdo pratica, de um cuidado insistente em delimitar o que eles entendiam
exatamente pelos aphrodisia”, entretanto, mais adiante, nos diz: “sdo atos, gestos, contatos,

que proporcionam certa forma de prazer” (Idem. p.39).
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Quando nos dirigimos aos prazeres, aos atos de prazer naquele periodo, Foucault
indica que eles devem ser pensados muito mais como uma dindmica, do que exatamente atos.
Dinamica que ¢ definida pelos movimentos ligados aos aphrodisia: “A atracao exercida pelo
prazer, e a for¢a do desejo que tende para ele, constituem uma unidade sélida, com o préprio
ato dos aphrodisia.” (Idem. p.41). Desse modo, nessa experiéncia, temos “ato”, “desejo” e
“prazer” como um conjunto fortemente associado e que caracteriza os aphrodisia. Dessa
forma, quando falamos de aphrodisia, nao podemos relaciona-lo com a nossa ideia de prazer,
na medida em que esta no¢do ¢ uma espécie de elemento singular que abarca as ideias de
prazer, forca e desejo. Ao mesmo tempo, que a nossa ideia de prazer, na atualidade, se
encontra muito limitada, no que diz respeito a amplitude de significagio que possui esse
termo na Antiguidade. o4

O problema moral na Antiguidade ndo esta relacionado propriamente com o “ato”, o
“desejo” e o “prazer”, mais sim, na relacdo entre eles, na dindmica do movimento dos
mesmos. “A questdo ética colocada ndo é: quais desejos? quais atos? quais prazeres? Mas com
que forca se ¢ levado pelos desejos e pelos prazeres?” (Idem. p.42). Ou seja, o que esta em
jogo nessa ¢€tica do comportamento sexual na Antiguidade, ¢ a forca entre a dindmica e o
movimento desses elementos, e as consequéncias que elas podem trazer para o individuo: “E
essa relacdo dindmica o que se poderia chamar o grao da experiéncia ética dos aphrodisia”.
(Idem.).

O que sera colocado exatamente como questao moral, em relagdo ao individuo e seus
prazeres, ¢ a “atividade da pratica”, da “modera¢do”, da “incontinéncia”. Como coloca
Frangois Dosse:

O comportamento virtuoso do uso dos prazeres, diz respeito apenas a uma casta, a
dos homens livres. Ela implica o dominio do proprio corpo, das proprias pulsdes. A
divisdo existente ¢ entre a moderacdo e a incontinéncia, entre a hibrys
(descomedimento) e a diké (equilibrio) muito mais do que este ou aquele tipo de

sexo. (2001, p.229).

Ou seja, a questdo sexual na Antiguidade ndo depende tanto da preferéncia pela forma
de prazer, mas sim pelo “comedimento”, ou como o filésofo nos diz, citando o livro 1° das

Leis de Platdo: “O desmesurado: a intemperanca no prazer’. (Idem. p.43). Desse modo, a

% Foucault observa que os gregos dispunham de muitas palavras para designar gestos e atos que, modernamente,
seriam chamados de sexuais. O autor trabalha com expressdes gregas e latinas, correlacionando-as com aspectos,
hoje, ligados a sexualidade; adverte, entretanto, sobre a dificuldade em encontrar, nas mesmas, nogdes
semelhantes ao que chamamos de sexualidade e prazeres da carne.
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preocupag@o no campo sexual esta muito mais ligadas a ideia de intensidade e quantidade.

Entdo, a questdo serd saber como administrar essa for¢a inerente a dindmica dos
elementos do ato, prazer e desejo: “a questdo moral consistira em saber de que maneira
enfrentar essa forca, de que maneira domina-la e garantir a economia conveniente dessa
mesma forga” (Idem, p.48).

Ora, surge entdo, a questdo de como esse individuo vai se dirigir, se conduzir, os
regimes que vai impor a si mesmo nesse contexto. Ou seja, tem haver com as questdes de
prudéncia, de como vai gerir os seus atos. Para tanto, Foucault delimita trés estratégias: das
necessidades; a estratégia do momento oportuno; e também, a importancia de levar em
consideracdo o status, a posicdo na sociedade. Essas estratégias pressupde que o que vai
determinar o sujeito ético naquele momento sdo propriamente praticas e técnicas que o
individuo iré aplicar a si proprio. 6

Como a atividade sexual aparece sob a forma de um jogo de forgas, a mesma se
equipara a questdo da alimentacdo e seus problemas morais. Segundo Foucault, essa
associagdo entre a moral do sexo e da mesa ¢ muito presente na cultura antiga. Até porque, “a
alimentacdo e¢ a dieta eram muito mais importantes que o sexo” (GIDDENS, 1993).
Entretanto, a questdo que prevalece ¢ da moderagdo. Por exemplo, quando no Livro as
Memoraveis de Xenofonte tenta mostrar o quanto Socrates era util a seus discipulos, expondo
a conduta de seu mestre “sobre o beber, o comer e os prazeres do amor”. Nao s6 o prazer
sexual, mas o alimentar, era colocado como problematizagdo moral. Conforme Carlos
Andrade, no livro Historia da Medicina na Antiguidade “A comida era frugal, igual para os
homens livres e escravos, que eram bem tratados. Bebiam pouca dgua, era mais vinho diluido;
entretanto os exageros de comida e bebida eram mal vistos, sendo o comedimento os valores
da Grécia Antiga”. (2012, p.117).

O “cuidado de si” estd muito ligado com a medicina também. Ela se preocupa na
maneira de como os individuos fazem o uso de seus prazeres, privilegiando as praticas e
técnicas de interveng¢do. No periodo romano, além das técnicas e praticas, temos uma
medicina do “cuidado”, de um bem viver. Sendo essas perspectivas muito difundidas na
medicina ocidental da atualidade. (Cf. Soler, 2010, p. 49)

De todo modo, para o filosofo, na reflexdo dos gregos na época cléssica, a

problematizacdo do alimento, da bebida e do prazer sexual, era feita de modo bem

semelhante: “As iguarias, os vinhos, a relagdo com as mulheres e os rapazes, constitui uma

% Cf. Foucault, 1998, pp 52-56.
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matéria ética analoga: eles instauram forgas naturais, mas que tendem sempre a ser
excessivas.” (Idem, p.50). Desse modo, surge a questdo de qual ¢ a atitude mais indicada
diante dos prazeres, de qual a melhor maneira de se servir (chresthai) dos prazeres dos desejos
e dos atos. %

Como indica Foucault, ha outro termo para designar a forma de relagdo consigo, a
“atitude” que ¢ necessaria com relacdo a moral dos prazeres: enkratéia. Essa palavra estd
muito proxima a palavra sophrosyne (temperanca), porém, sdo diferentes, pois indicam
maneiras de relacionar-se consigo deferentes. A virtude da Sophrosyne tem a ver com a ideia
da devocdo, do justo e corajoso: ¢, sobretudo, descrita como um estado bastante geral, que
garante uma conduta “como de convém para com os deuses e para com os homens, isto &, ser
ndo somente temperante, mas devoto e justo, como também corajoso.” (Idem. p.61). Ja a
enkratéia, por sua vez, tem a ver com uma forma ativa de cuidar de si mesmo, segundo ele:
“se caracteriza, sobretudo, por uma forma ativa de dominio de si, que permiti resistir ou lutar
e garantir sua dominagao no terreno dos desejos e dos prazeres.” (Idem.).

A partir das diversas maneiras de lidar consigo mesmo, diante dos apetites, Foucault se
lanca aos grandes temas que deram conta dos diversos aspectos das praticas de si. Como a
Dietética, que diz respeito a uma arte da relag@o cotidiana, de como relacionar-se com o seu
proprio corpo; a Economia, como arte da condutado de como gerir a casa, a esposa ¢ os filhos;
e a Erotica como a de governar a si mesmo, no que diz respeito ao homem e ao rapaz na
relagdo amorosa. o7

Como vemos, para que o individuo se constitua como sujeito moral, ¢ necessario uma
askesis, uma forma de preparagdo pratica indispensavel. Para os gregos, essa ascética faz
parte do exercicio de uma vida virtuosa, que ¢ a vida do homem “livre”, que nos coloca, desse
modo, a importancia da liberdade no contexto das praticas de si. Entdo, no ambito do
“cuidado de si”, a nogao de liberdade ¢ indispensavel para que se constitua a possibilidade de
um ethos e, consequentemente, a constitui¢do de um sujeito moral na Antiguidade.

Segundo Foucault, a SOphO}’OS)/I’le68, alcancada pelos exercicios sobre si e

66 Segundo Foucault, esse essa nogao diz respeito os estilo daquilo que os gregos chamavam chresis aphrodision,
o uso dos prazeres. De modo geral, se refere mais especificamente a maneira pela qual individuo dirige a sua
atividade sexual. (Cf. Ibdem. p. 62)

87 Cf. ibdem p. 86.

% A palavra grega sophorosyne, que significa autodominio e moderagdo, foi traduzida para o alemdo por
Schleiermacher por “Besonnenheit”. Esse pensador a considera uma das virtudes cardeais. Essa traducdo esta na
Republica de Platdo feita por Schleiermacher. Nesse livro, (430d-432a), Platdo define a “sophorosyne”
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comedimentos dos prazeres, pode ser caracterizada como uma liberdade. (I/dem. p.73). Para o
filosofo, as praticas e exercicios sobre si tém como objetivo primordial alcancgar a “liberdade”
e sua permanéncia. Ela ¢ refletida tanto no ambito da cidade, como também na relacdo do
individuo consigo mesmo, tendo ambos uma relagdo muito significativa. Como cita Foucault,

fazendo referéncia a Aristoteles:

Uma cidade ¢ virtuosa, pelo fato de que os cidaddos que participam em seu governo
sdo eles proprios virtuosos. Ora, em nosso Estado, todos os cidaddos participam do
governo. O ponto a ser considerado ¢ o seguinte: de que maneira um homem se
torna virtuoso? Pois mesmo no caso de ser possivel a todo o corpo dos cidaddos ser
virtuoso sem que nenhum dentre eles o seja individualmente, ¢ a virtude individual ,
no entanto, que ¢ necessario proferir, ja que a virtude de todo o corpo social segue

logicamente a virtude da cada cidaddo. (Idem. p.74).

A relagdo do individuo consigo mesmo, a maneira que garante a sua liberdade, vai
determina exatamente a boa ordem da cidade. Essa liberdade dos gregos, ndo tem a aver com
uma liberdade de independéncia e de livre arbitrio, ¢ uma liberdade em relacdo aos prazeres:
“¢ ndo estar a seu servico e ndo ser seu escravo”. (Idem. p.74). E mais ainda, segundo
Foucault: “na sua forma plena e positiva, ela é poder que se exerce sobre si, no poder que se
exerce sobre os outros.” (Idem.).69 Segundo ele, o mais bem preparado para governar os
outros ¢ aquele que governa a si mesmo, que tem uma autoridade perfeita sobre si mesmo: “o
exercicio do poder politico exigira, como seu proprio principio de regulacio interna, o poder
sobre si.” (Idem.). Na medida em que o mais real dos homens ¢ rei de si mesmo. (basilikos,
basileuon, heautou). (Idem.).

Por outro lado, a ética do “cuidado de si”, por uma arte da existéncia, se desenvolve de
maneira intensa nos séculos I e II da nossa era. Foucault se remete a uma série de textos da
Antiguidade que trabalham esta questdo. Epicuro, Zendo, Séneca, Marco Aurélio e Epicteto,
sao alguns exemplos de autores que o filosofo recorre. A partir deles, tenta tracar as principais
caracteristicas dessa ética. Que embora conservem tragos de um cuidado da Grécia Antiga,

adiquirem caracteristicas mais radicais.

(temperanca, na tradu¢do de Maria Helena Pereira), como “ser senhor de si”. Isto ¢, a atitude de dominar os
desejos e prazeres. (Cf. 2000, p. 54)

% Quanto 4 nogdo de “liberdade”, no ambito das praticas de si, ¢ importante fazer nota de que em Foucault ela
ndo se situagdo no espago humanista, na medida em que ndo diz respeito a uma liberag@o ou libertagdo, mas uma
liberdade no sentido de constitui¢do. Nao tem haver com uma substancia, mas sim com uma forma. A nogao de
liberdade em Foucault, parece emergir exatamente da relagdo entre os sujeitos € na relagcdo do sujeito consigo
mesmo. (Cf. DE 1V, p. 718).



43

y, A s , . . . . 70 ~
Para Hadot, ¢ nas escolas Helénicas ¢ Romanas que os “exercicios espirituais” '~ sdo

mais faceis de observar. Segundo ele, os estoicos, por exemplo, viam a filosofia como um

exercicio:

A seus olhos a filosofia ndo consiste no ensinar de uma filosofia abstrata, ainda
menos na exegese de textos, mas numa arte de viver, numa atitude concreta, num
estilo de vida determinado, que engloba toda a existéncia. O ato filos6fico ndo se
situa apenas no ato do conhecimento, mas na ordem do eu e do ser: ¢ uma conversao

que subverte toda a vida, que muda o ser daquele que o realiza. (2014, p.22).

Desse modo, através de uma conversdo de si, se passa de um estado de “vida
inauténtico”, para um estado de “vida auténtico”, alcancando a visdo correta do mundo, a paz
e a liberdade. (Idem.).

Segundo Hadot, para todas as escolas filosoficas, a principal causa de sofrimento sdo
as paixoes, desejos e medos exagerados. Entdao, desse modo, a filosofia aparece como uma
terapéutica das paixdes. Onde cada escola tem seu método terapéutico, mas todas objetivando
uma transformacgao profunda do ser. Através de filo de Alexandria, podemos tem um exemplo

desses exercicios da Antiguidade:

A pesquisa (Zetesis), o exame aprofundado (prosoche), o dominio de si (enkrateia),
a indiferenca as coisas indiferentes. A outra nomeia sucessivamente: as leituras, as
meditacdes (meletai), as terapias das paixdes, as lembrancas do que é bom, o

dominio de si (enkrateia).( Idem. p.25)

Em primeiro lugar, devemos destacar o cardter extremamente pratico que caracteriza
essa ética do “cuidado de si”. Efetivamente, o “cuidado de si” leva em consideragdo um
trabalho muito preciso que atravessa toda a individualidade. Esse trabalho consiste em
exercicios “fisicos e espirituais”, que de maneira especifica corresponde a askesis que o
sujeito estabelece na relacdo consigo mesmo, supondo também uma relagdo com o outro.
Dentro desse conjunto ascético, € possivel delimitar dois conjuntos de técnicas: As relativas
ao trabalho do pensamento sobre si mesmo, o meditatio’’, que Hadot classifica como
exercicio fundamental para o preparo do inesperado (2014, p.28), e as que correspondem a

um exercicio ou treinamento em situagdes reais, € 0 gymnazein (exercitar-se, treinar-se). Essa

0 Esse ¢ o termo dado por Hadot as praticas de si na Antiguidade, num sentido de askesis (C£.2014, pp. 20-21).
™ A palavra latina meditdtio traduz o substantivo grego meléte, o verbo grego meletin. E meléte, meletin, nio

tem o mesmo significado que atribuimos hoje a palavra meditagao. (Cf. Foucault, 2010, p. 318; Ed. Fr. p. 339)
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ultima pretende formar e fortalecer o individuo para a resisténcia frente a acontecimentos
externos, assim como na capacidade de moderar-se. O gymnazein se articula em préaticas de
abstinéncia e em “provas” concretes em que o sujeito evolua, adquira uma virtude.”

Essas provas revelam uma das questdes mais significativas do “cuidado de si”’, na
medida em que esse exercicio estende-se para toda a vida. A epimeleia heautou nao ¢ um
atividade que se deva colocar em pratica apenas em um momento da vida, como na juventude,
do modelo socratico-platonico. A educagdo de si mesmo deve ser um trabalho permanente e
1sso necessita de critérios de preparacao diante da existéncia. Para autores como Séneca e
Epiteto, a vida ¢ uma prova perpétua, um trabalho infinito de avangos e retrocessos na
conformacao de si mesmo.

Por outro lado, outro conjunto de exercicios ascéticos podem agrupar o conceito de
meditatio. E nesse caso, falamos do trabalho do pensamento sobre si mesmo, que nao
pretende estabelecer a verdade essencial da alma ou na vida interior do individuo, mas captar
simplesmente os movimentos do pensamento.73 o que interessa ¢ a verdade do que se pensa e
nao a verdade do homem. Desse modo, existem duas formas de meditacdo: o exame das
representacoes, € as provas de si mesmo como sujeito de verdade.

A respeito da primeira, caberia dizer que se trata da inspe¢ao de nossos pensamentos,
paixdes e afetos™. Foucault exemplifica essa pratica a partir das fases que caracterizam o
desenvolvimento espiritual em Marco Aurélio. Esses momentos seriam: defini¢ao e descrigdo
da imagem que aparece em nossa mente sobre determinado objeto sem referencia a nada mais
e, logo, a constatacao de seu valor, desde a perspectiva do universo.’> Dessa forma, pretende-
se considerar cada coisa analiticamente, e avaliar sua inscri¢ao dentro da totalidade.

Dentro da segunda modalidade da metitatio, podemos identificar alguns dos exercicios
mais celebres dessa ética: o praemeditatio malorum, o exercicio da morte e o exame de
consciéncia. Os estoicos desenvolveram a premeditation dos infortiinios. Que consiste em
imaginar o pior por vir. E logo representa-lo como algo que ocorre de maneira invitavel ®. Por
esse caminho, o individuo se prepara para enfrentar as situagdes mais fatidicas. Adquire uma
verdade que serd futura, e estara preparado para impedir a perturbagdo de sua alma. A

praemeditatio malorum nao ¢ propriamente uma imaginagdo do prever, mas sim, uma

2 No demdnio de Socrates Plutarco cita uma dessas provas: “comegava-se a abrir o aptite pela praticxa intensiva
de um esporte qualquer; em seguida, colocava-se de uma mesa repleta dos mais suculentos pratos, e apos té-los
contemplado, deixava-os para os servicais”. (Cf Foucault, 2014, p. 76)

3 Foucault, 2010, p 408; ed fr. p 436.

™ Ibdem. p.412; ed fr. p 440.

" Ibdem.

"® Ibdem, p. 429, p. 455.
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operacdo de obstrugdo do futuro e de simplificagdo do imaginario. ”’

A partir dessa pratica de premeditagdo do mal temos a ramificagdo do que podemos
chamar de exercicio da morte. Trata-se de viver uma jornada de um dia, como se fosse uma
vida completa. De nascer como momento de morte. Se produz uma experiéncia de cada
instante existéncial como se fosse o ultimo e, finalmente, uma atualizacdo da morte na vida.

A importancia desse exercicio da-se pela possibilidade do sujeito perceber o presente e
seu devido valor, e no final de uma jornada, quando nos experimentamos como seres que
morrem, ¢ possivel que apareca o valor de nossa vida em conjunto. Desse modo, segundo
Séneca, ¢ somente através da morte que o individuo pode chegar a convencer-se do progresso
moral que podia alcangar durante a vida.

O exame de consciéncia, por sua parte, ¢ uma antiga pratica cuja funcao ¢ purificar o
pensamento antes e depois da jornada diaria.”® Desse modo, na ética estoica se propde um
exame da manha, cujo objetivo ¢ definir e recordar as tarefas que se vai realizar e os fins
propostos. Mas também, existe um exame ao anoitecer que tem por finalidade formular um
balancgo reflexivo do progresso ético no final de cada jornada, de acordo com as agdes que se
havia programado. Em outras palavras, o exame de consciéncia ¢ um termdometro do fekhne
tou biou. Desse modo, o individuo parece ser colocado no caminho de permanente
preocupagdo por si mesmo, que o ajuda a conquistar uma vida moralmente bem e a serenidade
espiritual. Nessa caminhada, ja se ¢ aguardado os contratempos de uma aventura, avangos e
retrocessos, pequenas derrotas € conquistas as quais o exame de consciéncia registra.

Podemos colocar que a partir do seu marco na Grécia Classica, o “cuidado de si”
parece que vai perdendo, lentamente, os seus objetivos e finalidades. H4 um rompimento, um
distanciamento, das caracteristicas e peculiaridades que o definiam outrora. Assim como um
afastamento acentuado do campo politico, que era a sua finalidade primordial até entdo. Ha
agora uma preocupacao ainda maior como as praticas de si, um direcionamento para o interior
do individuo, sem a finalidade ultima da cidade, de uma vida politica. Posto isso, vemos que o
“cuidado de si” se desdobra em varias formas, adquire varias caracteristicas dependendo do
seu periodo histdrico-filoséfico, e o seu aprofundamento, como, por exemplo, no periodo
imperial, parece mostrar que a proposta de pensar um sujeito ético a partir do “cuidado de si”
no ambito social e politico €, de certa forma e em certa medida, abalado. Entretanto, Foucault
apresenta elementos e interpretacdes que conecta essa forma de ética com a politica, que

mostra uma espécie de efetividade muito mais precisa do que se pensassemos a politica

" Ibdem, p. 432, p. 459.
"8 Ibdem.p. 433, p. 460.
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apenas pelo viés da acio.

Na filosofia imperial, o “cuidado de si” deixa de ser um principio ligado a condi¢ao de
status, € torna-se um principio geral, um imperativo imposto a todos. Nao tem mais como
objetivo privilegiado ocupar-se com a cidade. Ocupar-se consigo tem agora por finalidade
ocupar-se consigo mesmo. No Alcibiades, tinhamos o eu do “cuidado de si” como objeto, ¢ a
cidade como a finalidade. J4 no periodo imperial, temos o “cuidado de si” tanto como objetivo
e finalidade: “Este longo trabalho de si sobre si, este labor a respeito do qual todos os autores
dizem quanto ¢ longo e penoso, nao tende a cindir o sujeito, mas vincula-lo a ele mesmo, a
nada mais, a ninguém, sendo a ele mesmo” (2010, p. 481). Ou seja, uma atengdo acentuada ao
“cuidado de si”, tanto ¢ que a relagdo entre “cuidado de si” e “conhecimento de si” se atenua.
Ou seja, o privilégio ¢ dado quase que totalmente as praticas de si. Desse modo,
questionamos: qual ¢ a efetividade da acao do individuo do “cuidado de si” com a politica? E
em que medida ¢ mais concreto pensar esse sujeito €tico do que pensar o sujeito da acdo
politica?

A resposta de Foucault quanto a esse distanciamento, ¢ que o “cuidado de si” ndo ¢ um
convite a “inagdo”, ndo representa em hipdtese alguma um retraimento, um distanciamento ou
isolamento do individuo do “cuidado de si”, de uma vida social e politica. Como nos diz no
dossié Os outros: “Dirigindo atengdo para si, ndo se trata, como vivos, de abster-se do mundo
e de constituir-se a si mesmo como um absoluto. Mas antes de medir mais precisamente o
lugar que se ocupa no mundo ¢ o sistema de necessidade no qual se esta inserido.” (2010, p.
486).

Entdo, desse modo, o “cuidado de si” funcionaria como uma espécie de principio
regulador das atividades. Isso é propriamente muito significativo, € podemos caracterizar

como primeiro elemento fundamental entre a €tica e a politica no periodo romano:

Uma pratica, um exercicio que se integra a outro jogo de atividades, permitindo justamente
aplicar-se a elas como convém [...] devemos, entdo, conceber a cultura de si menos como uma

escolha oposta a atividade politica, civica, econdmica, familiar, do que como maneira de manter

essa atividade nos limites e nas formas consideradas convenientes. (id. p. 487).

Parece estranho pensamos na politica, sem pensamos a efetividade de uma agao, pois
esse ¢ o motor que move as decisdes, os enfrentamentos. Contudo o “cuidado de si” reside
justamente no principio regulador das atividades. Nesse contexto, Foucault, em vez de fazer

diagndsticos da politica, de prescrever solugdes, coloca como problematiza¢do o individuo do
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interior para o exterior, ele pensa uma politica através de uma ética singular, que ¢ muito mais
emergente e fundamental.

O “cuidado de si”, com o seu distanciamento, pressupde também uma independéncia
muito importante, pois coloca as decisdes no campo de uma ética singular e independente de
interferéncias exteriores. Independéncia essa fundamental para a politica. Como nos diz
Foucault no dossié “governo de si e governo dos outros”, analisando a filosofia de Séneca: “A
relacdo consigo ndo desvincula o individuo de toda e qualquer forma de atividade na ordem
da cidade, da familia ou da amizade, instaura antes, um intervallum entre as atividades que ele
exerce € o que o constitua como sujeito dessas atividades.” (2010, p.488). Questdo
significativa quando se pensa hoje em isen¢do e imparcialidade a vida publica, na vida
politica.

Desse modo, os deslocamentos que a ética do “cuidado de si” proporciona, ajudam ao
menos de trés maneiras uma arte de viver: primeiro, com respeito aos prazeres, que se torna
importante para a formagdo do sujeito ético. Em segundo lugar, uma arte de viver que se
relaciona cada vez mais em principios universais da natureza da razdo, e a askesis, que
proporciona a rigorosinade, assim como também incorpora a verdade como elemento decicivo
na construcao de um sujeito moral. Esses trés elementos, dentre outros que pertencem a uma
estilistica da existéncia, podem se encontrar em um cenario muito concreto do munto antigo.
Ou melhor, na relagdo do individuo, com o corpo, com a mulher em sua relagdo matrimonial e
com o0s rapazes.

No capitulo II do volume O Cuidado de Si, da Historia da Sexualidade, Foucault

aponta a “desconfianga face aos prazeres” presente nos primeiros séculos da nossa era:
a insisténcia de seus efeitos e abusos para o corpo e para a alma, valorizagdo do
casamento e das obrigacdes conjugais, desafeicdo com relacdo as significa¢des
espirituais atribuidas ao amor pelos rapazes: existe no pensamento dos filésofos e
dos médicos, no decorrer dos dois primeiros séculos, toda uma severidade da qual
dao testemunhos os textos de Soranus e de Rufo de éfeso, de Musonuis ou de
Séneca, de Plutarco, assim como de Epicteto ou Marco Aurélio. (2014, p. 51).

Toda a severidade e austeridade com relacdo a questdo dos prazeres, sobretudo
sexuais, poderiam ser justificadas, como nos indica Foucault, pelos esfor¢os de uma
moralizagao feita pelo poder politico “esses esfor¢os foram praticamente explicitos e firmados
pelo principado de Augusto” (idem, p.52). Contudo, como nos diz Foucault: “o que se marca
nos textos dos primeiros séculos [...] ¢ a insisténcia sobre a atencdo que se deve ter para

consigo mesmo” (Idem.), ou seja, a ideia de uma austeridade diante dos prazeres sexuais na

Antiguidade estd intimamente relacionada com a questdo do “cuidado de si” (epimeleia
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heautou). E o filésofo continua:

E a insisténcia sobre a atengdo que convém ter consigo mesmo; é a modalidade, a
amplitude, a permanéncia, a exatidao da vigilancia, que ¢ solicitada, é a inquictagdo
com todos os disturbios do corpo e da alma que € preciso evitar por meio de um
regime austero; ¢ a importancia de se respeitar a si mesmo, ndo simplesmente em
seu proprio estatuas, mas em seu proprio ser racional, suportando a privacdo dos
prazeres ou limitando o seu uso ao casamento ou a procriacdo. (Idem, p 53).

Desse modo, vemos que ha uma austeridade sexual, através de uma reflexdo moral que
ndo tem a ver com codigos de proibi¢do, mas sim, através de uma intensificagdo da relagdo
consigo, pela qual “o sujeito se constitui enquanto sujeito de seus atos” (idem.). Essas formas
de lidar com as condutas sexuais ndo estdo propriamente relacionadas com uma
individualidade que surgiu naquele momento, mas sim, emerge dentre de um contexto mais
amplo de uma “cultura de si”. 7

Essa cultura de si se caracteriza, conforme o fildsofo, pelo fato de que a arte da
existéncia “a techne tou biou sob suas diferentes formas”, se encontra dominado pelo
principio de que ¢ preciso cuidar de si mesmo (idem.). De outra maneira, essa arte da
existéncia, pressupOe técnicas, praticas e exercicios dentro do ambito do principio do
“cuidado de si” (hepiméleia heautou).

Segundo aponta Foucault, na relagdo entre o homem e a mulher, na conjuntura de uma
vida a dois, também esta presente a produgao de um estilo de vida, embasada numa relagdo

consigo mesmo. Na medida em que o casamento exigia um estilo particular de conduta. Posto

que o homem casado:

Era o chefe de familia, um cidaddo honrado, ou um homem que pretendia exercer,
sobre os outros, um poder a0 mesmo tempo politico e moral; e essa arte de ser
casado, era o necessario dominio de si que deveria dar a sua forma particular ao
comportamento do homem sabio, moderado e justo. (Foucault, 2014, p.185).

Desse modo, Foucault nos indica que ha uma “ética do comportamento matrimonial”,
em diferentes perspectivas e em diversos textos nos dois primeiros séculos antes da era crista,
até o segundo século da nossa era. (Idem p. 186).

Neles, o que o fildésofo destaca ¢ um novo olhar que se d4 ao matrimdnio: “A arte de se
conduzir a vida de casamento foi pensada e definida em muitos textos importantes, em um
modo relativamente novo.” (Idem.). Ou seja, para além das questdes da casa e da procriagao,
o matrimonio ganha contornos de uma verdadeira arte da existéncia. O primeiro elemento

diferenciador dessa perspectiva ¢ a “relacao pessoal entre os dois esposos”. Que conforme o

" Por essa expressdo, ¢ preciso entender que o principio do “cuidado de si” adquiriu uma alcance bastante geral. Circula em
diferentes doutrinas, tomou formas de atitude, comportamento, formas de viver. Cf. 2014, p.58.
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filosofo:

O vinculo que pode uni-los, o comportamento de um para com o outro; ¢ essa
relagdo, em vez de tomar emprestada sua importancia as outras exigéncias da vida
de um dono de casa, parece ser considera enquanto elemento primeiro ¢ fundamental
em torno do qual todos os outros se organizam, do qual derivam e ao qual devem a
sua forca. (Idem. p.187).

Ou seja, para Foucault, a arte de conduzir o casamento esta relacionada nao tanto com
uma simples “técnica de governo”, objetivando a administracdo da casa, da esposa ¢ dos
filhos, mas sim, conforme ele: “a uma estilistica do vinculo conjugal”. A segunda novidade
seria a prevaléncia da reciprocidade mais do que a dominag¢ao na relacdo. Ou seja, o principio

da conduta do homem vai privilegiar a relacdo com a sua esposa no casamento. Segundo ele:

No fato de que a soberania de si sobre si mesmo manifesta-se cada vez mais na
pratica dos deveres com relagdo ao outro e, sobretudo, de certo respeito com relagédo
a esposa; a intensificagdo do “cuidado de si” vai depor, aqui, com a valorizag¢do do
outro; a nova maneira pela qual a questdo da “fidelidade” sexual ¢ as vezes

formulada, testemunha essa relagdo. (Idem. p.187).

Desse modo, temos aqui, uma relacdo consigo que se distancia da individualidade, que
pressupde a relagdo com o outro, no caso a esposa, no ambito de uma arte da existéncia.
Quanto as relagdes sexuais, “o interesse pela procriagdo ai se combina com outras
significagdes e outros valores que concernem ao amor, a afei¢do, ao bom entendimento e a
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simpatia mutua” (Idem.) Desse modo, temos vdarios acdes pertinentes que leva em

consideragado a relagao entre os esposos:

Essas atitudes, essas, maneiras de se comportar, essas formas de agir e de sentir,
tornaram-se, entdo, temas de problematizacdo e objeto de debate filosofico e
elementos de uma arte refletida de se conduzir. Uma estilistica da existéncia a dois
surge dos preceitos tradicionais da gestdo matrimonial: podemos muito situa-la
numa arte do vinculo conjugal, numa doutrina do monopo6lio sexual e, finalmente,

numa estética dos prazeres compartilhados. (Idem, p.188).

De acordo com varias perspectivas sobre o casamento, tendo como referéncia os textos
do estoicismo, dos primeiros séculos da nossa era, ha uma configuracao de novas formas de

relagcdo entre 0 homem e a mulher, entre os esposos. Uma coexisténcia entre o marido e a

8 Foucault mostra que hd uma mudanca na ideia de casamento dos textos classicos, como a economia de
Xenofonte, A Republica ou as Leis de Platdo, a Politica e a Etica a Nicomaco, dentre outros, com os textos
posteriores de Séneca, Epiteto, Plutarco, dentre outros.
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mulher, uma nova forma de viver. Entdo, para Foucault, nesse periodo da historia, o
casamento vai muito além de uma forma matrimonial. Entre o0 homem e a mulher hd um
“vinculo conjugal”, a importancia da relagdao pessoal mutua: “essa arte de viver casado define
uma relacdo dual em sua forma universal, em seu valor e especifica em sua intensidade e
forga” (Idem. 198).

Segundo Foucault, o casamento ¢ visto por muitos pensadores da Antiguidade como
algo ligado a natureza. O casamento estd pressuposto pela natureza. Entdo, a natureza tanto do
homem, quanto da mulher, ¢ o casamento. Posi¢ao defendida por Musonius e por Hierocles,
de que a natureza de nossa espécie estd destinada ao casamento. Entdo, de modo geral, e
coerente com uma perspectiva tradicional, o casamento ¢ algo ja predeterminado em nossa
espécie, ¢ muito forte e ligado a varias necessidades do homem em sociedade naquele

contexto. Como diz Foucault:

O encontro indispensavel do macho com a fémea para a procriagdo, a necessidade
de prolongar essa conjun¢cdo numa ligacdo estdvel para segurar a educacdo da
progenitura; o conjunto das ajudas, comodidades e prazeres que a vida a dois, com
seus servigos e obrigacdes, pode proporcionar; e, finalmente, a formagdo da familia

de base para a cidade. (Idem.)

Entdo, todos esses deslocamentos de uma vida conjugal, explica boa parte das
conexdes que ocorreram no nucleo de problematizacdo dos prazeres no periodo greco-
romano. Outro foco dessa ética do “cuidado de si”, podemos citar a relagdo com os rapazes.
Um tipo de relagdo entre homens e rapazes que nao podemos confundir com a questdo da
homossexualidade moderna. A preferéncia pelos rapazes serd considerada na Antiguidade
como uma caracteristica do carater individual, como um modo de se relacionar com o proprio
prazer (1998, p.174).

Durante uma primeira fase do periodo helénico, a relacdo com os rapazes possui uma
série de caracteristicas que ajudam a compreender a amplitude do problema ético que se
encontra em jogo. Em primeiro lugar, ¢ preciso considerar que estas relagdes se encontram
determinadas por uma diferenca de idade e posicdo, ¢ um vinculo entre um homem mais
velho e um rapaz. (Idem. p.178). Essa relagdo se encontra ritualizada por um numero de
condutas que se espera de cada membro dessa relacao, entre dois individuos: erasta (o agente
da pulsdo erdtica) e o eromeno (paciente dessa pulsdo) (Idem. p.180). Trata-se de um jogo de
aproximagdes e distanciamentos, onde cada um cumpre a sua fungdo. E importa também que

essa relagdo seja efémera e se constitua numa conversao moral necessaria e socialmente 1til
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do laco de amor e relagdo com a amizade. Em resumo, a elaboragdo ética na relagdo com os
rapazes exige uma pratica de moderagao, a que corresponde ao amante, e aquela que se espera
do amado.

A questao dessa dupla moderacao nos conduz ao nicleo de um problema ético que
subjaz a esse tipo de relacdo, e que encontra na honra do rapaz a sua maior questdo (/dem.
p-190). Preocupa a dignidade do rapaz nesse tipo de relagdo devido o lugar que futuramente
pode ocupar na cidade. O papel que se espera dele como governante de uma cidade. A honra
do rapaz corre perigo na relagcdo sexual na medida em que se levantam interpretagdes, a partir
de uma situacdo passiva e ativa, de uma relacdo de dominagdo e submissdo. Somente um
papel é honravel na agdo sexual, a do penetrador. Sendo repudidvel, nesse contexto, o papel de
objeto do prazer. Portanto, esse tipo de relagdo possibilita feminizar o rapaz, incapacitando-o
para o governo dos outros, na medida em que nao foi capaz de agir como sujeito de prazer ou
como amo de st mesmo. Dado esses perigos, a elaboragao ética do amor pelos rapazes busca
evitar a identificacdao prolongada do jovem com o papel de eromeno. Esse ultimo sé € possivel
por meio de um consentimento de um meio equilibrado, cuja Unica justificativa ¢ a nobre
admiragdo para com o amante.

Aqui ¢ importante ressaltar a perspectiva platonica do problema, por um aspecto
filos6fico. A erética socratico-platonica poe em conexdo a questdo dos prazeres com um
problema maior (/dem. p.209): a natureza essencial do verdadeiro amor. Dado esse proposito,
a questdo nao gira em torno de uma conduta, mas de elucidar as questdes ontologicas do
verdadeiro amor. Uma vez esclarecido esse fundamento, se formula a ideia de um objeto que
se situa na esséncia virtuosa do amor, uma beleza do sensivel e que conduz a alma. Nesse
caminho, de relacdo com a alma, com a verdade, a experiéncia amorosa anula toda dissimetria
ao fazer dos membros da relacdo, sujeitos de conhecimento. Dito isso, a conclusdo ¢ clara e
transgressora, o mestre ¢ o objeto de amor na medida em que ¢ sujeito da verdade, os rapazes
amam Soécrates. Essa revolucionaria inversdo explica o alvorogo publico que representou a
figura de Socrates. Segundo Diogo Macedo “os papéis sdo definitivamente invertidos, a partir
de agora sdo os belos rapazes que acompanham Socrates” (2001, p.119).

Por outro lado, ¢ importante destacar, que essas abordagens da filosofia platonica,
estao dando os primeiros passos para uma problematizacdo nova da relacdo com os rapazes e
para um enfoque diferente para a ética dos prazeres. Vemos, pois, uma arte da resisténcia e do
consentimento, uma preocupag¢ao por um trabalho sobre si mesmo do amante em relagdo com

o verdadeiro. Isso implica em dar énfase a uma interioridade e a um mundo privado, com que
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se inaugura uma tradi¢do que atravessa a ética dos séculos I e II e alcanga a problematica
cristd da alma concupiscente e a tarefa de deciframento de seus arcanos.

No amor dos rapazes entdo se observa uma nova arte, uma arte da existéncia baseada
na ideia do homem civicus, a arte da vida que trabalha o homem interior.®* Em tal sentido, a
reflexdo do amor sobre os rapazes nos séculos I e II parece perder certa intensidade, ha certo
processo de desproblematizagao (2014, p.174). Podemos dizer que as conexdes no dmbito dos
costumes cumprem um papel muito relevante nessa desproblematiza¢ao, como o fato do amor
pelos rapazes comega a ser praticado sobre os escravos jovens, que a relagdo pedagogica com
o adolescente ndo tem o valor como antes, € que o matrimonio comega a ganhar um espago
fundamental no lago efetivo entre os esposos. (Idem, p. 175).

No Cuidado de si, Michel Foucault estuda a desproblematiza¢do da relagdo com os
rapazes partindo dos escritos de pseudo-Luciano. Neles, apresenta a discussao a respeito do
valor dessa relacdo em comparacdo com o amor das mulheres. (Idem. p. 177). Na obra de
Plutarco, o amor pelos rapazes ¢ objeto de critica, e uma deslegitima¢do em favor de um
vinculo conjugal, que se define como uma relagdo mais completa, que ndo conduz a esse
complexo papel que cabe ao eromero e o erotismo pederastico. O elemento chave dessa
critica aponta para que o consentimento do rapaz se encontre marcado por uma violéncia a sua
dignidade, questdo que ndo ocorre do mesmo modo na relagdo matrimonial, onde os prazeres
sexuais podem tomar lugar na forma de afeto e em um consentimento mutuo que ndo degrada
a ninguém dos membros dessa relagdo (/dem. 189).

Por outro lado, a obra de pseudo-Luciano intenta demostrar a vitéria do amor aos
rapazes em uma batalha especulativa as formas de amor mais dignas. Reconhece-se, de um
modo muito préximo ao argumento de Plutarco, a singularidade da relagcdo conjugal como
uma comunidade de afeto; mas se opde a esse amor uma modalidade especifica de relagdo ao
claro trago platonico. Essa influéncia traz a luz a critica ao personagem feminino com um ser
ambiguo, enganoso, e que tende a fazer da beleza um artificio. Dessa forma, se coloca no
meio o debate da questdo da verdade que se interpreta da relagdo entre o homem e a mulher,
na medida em que um amor para ser legitimo deve ser suscitado por um objeto real. Nesse
sentido, na mulher parece haver muito pouco do real, e com isso nenhuma possibilidade de
construir uma relagdo virtuosa e filosoéfica. Enquanto que o erotismo pederastico triunfa, posto
que o que triunfa é o amor dos filésofos na comunidade, em referencia a verdade, de acordo

com uma pratica concreta de eliminacao do prazer fisico. (Idem, p. 211).

81 Cf. Philppe Ariés, George Duby, p. 226
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Em resumo, parece que as obras de Plutarco e Luciano, buscam mostrar os alcances do
platonismo na forma de abordar o amor dos rapazes nos séculos I e II. Isto pode ser
constatado na medida em que a critica dos prazeres pederasticos retoma o problema da honra
dos jovens, mostra que sua defesa se da no marco de uma ontologizacdo do amor ¢ um
desprendimento dos aphrodisia completamente fiel ao espirito socratico. Temos desse modo,
um panorama de uma nova erotica entre o homem e a mulher que se afasta do amor dos
rapazes e que reconfigura os elementos principais de uma erdtica socratico-platonica.
Aparecem temas novos como focos de preocupagdo: “a fidelidade sexual reciprocas, a
virgindade como escolhe ¢ estilo de vida, e a unido espiritual entre os companheiros.”. (Idem.
211).

Em conclusdo, podemos supor que dentro de uma questdo do corpo, da vida
matrimonial e o amor entre os rapazes, o mundo antigo foi uma completa experiéncia da
relagdo consigo mesmo e de um lugar de diversos modos de constitui¢do da subjetividade

ética. Onde se pode ver o desenvolvimento de uma ética do fekne tou biou .

Capitulo II — A dimensao politica do cuidado de si.

Inicialmente ¢ importante observarmos que a “politica” ndo ¢ uma questdo esclarecida
em Foucault, isto ¢, ndo tem uma conceituacdo pronta e definitiva. O filosofo a trata de
maneira um tanto fragmentada, levando em consideracdo os objetivos e recortes historicos.
Diogo Sardinha (2013) delimita duas possiveis defini¢des desta nogdo em Foucault que
parecem inicialmente, segundo ele, ser antagdnicas, mas que, posteriormente, se consolidam
como necessarias € complementares. Primeiro, uma politica entendida no ambito de uma “arte
de governar”, e segundo, uma politica no sentido de “sublevagdo,” de “enfrentamento”.
Conforme o pesquisador, Foucault no Nascimento da Biopolitica (1979) nos diz que: “O que
¢ a politica, afinal, sendo a0 mesmo tempo o jogo dessas diferentes artes de governar com
seus diferentes indices, e o debate que essas diferentes artes de governar suscitam? Parece ser
ai que nasce a politica” (Idem. p 98) Entretanto, no curso precedente, Seguranca, Territorio e
Populagdo (1978), vemos que a definicdo de Foucault tem outra forma, outro sentido: “a
politica ndo é outra coisa sendo — ela ndo ¢ nada menos do que — o que nasce com a
resisténcia a governamentalidade, a primeira sublevacdo, o primeiro enfrentamento” (Idem.).
Essas descontinuidades levam a questionamentos muito importante sobre as defini¢des de
Foucault, ndo sé sobre o que ¢ a politica, mas sobre as intengdes e o siléncio do filésofo em

alguns momentos. Contudo, como vemos, ha efetivamente uma politica voltada para uma
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“arte de governar”, para as instituicdes e para a vida publica, e também uma politica que se
opoe a essa “arte de governar”, a uma governamentalidade. Esse enfrentamento, a sublevagao
em relacao as normas estabelecidas, ¢ que fazem parte efetivamente do “cuidado de si”, ¢ uma
caracteristica que Foucault eleva, sobretudo para entendermos formas de luta e resisténcia na
atualidade. Pois, segundo o filosofo: “ndo ha outro ponto, primeiro e ultimo, de resisténcia ao
poder politico sendo na relagdo de si para consigo.” (2010, p. 225).

Desse modo, Foucault pensa o sujeito, sua relacdo e as questdes do social e do
politico, a partir da propria ética, pensa a politica como uma ética, como proposta, como
referéncia. A ética da Antiguidade caracterizada como uma ética da imanéncia, ou seja,
pensada como uma organiza¢do, uma maneira de viver que ¢ imanente oriunda do proprio
sujeito.

Em entrevista intitulada L'ethique du souci de soi comme un pratique de la liberte,
concedida a revista Concérdia, em 1984, Foucault afirma que o “cuidado de si” foi o modo
pelo qual a liberdade foi pensada como ética no mundo greco-romano, atravessando todo o
pensamento moral daquele periodo. Entdo, para praticar a liberdade, era necessario ocupar-se
consigo mesmo.? Mais adiante, o filosofo indica que essa liberdade para os gregos
significava a “ndo escravidao” e se encontrava, segundo ele, numa dimensao politica, isto &,
para ele o problema era eminentemente politico: “Ele € politico uma vez que a ndo escravidao
em relagdo aos outros ¢ uma condi¢do: um escravo ndo tem ética. A liberdade ¢, portanto, em
sl mesma politica”.83

Desse modo, alcancar uma liberdade, ou vivé-la, através de “cuidado de si” mesmos,
depende das possibilidades para que isso se efetive. Entdo, segundo Foucault, a propria
liberdade ¢ em si mesma politica, possui um modelo politico, na medida em que ser livre ndo
¢ ser escravo de si mesmo, de seus prazeres: “ndo ser escravo de si mesmo nem dos seus
apetites, o que implica estabelecer consigo mesmo certa relagdo de dominio, de controle,
chamada de archeé, poder, comando.” 84

Ainda na mesma entrevista, Foucault destaca que para os gregos, nao € por ser cuidado

dos outros que ele ¢ ético. O “cuidado de si” € ético em si mesmo; porém implica relagdes

8 E importante destacar que a ética, segundo Foucault, ndo é o “cuidado de si”, o que existe na antiguidade ¢
uma €tica como pratica racional da liberdade que gira em torno do imperativo: “conhece-te a ti mesmo”.

8 Foucault, DE, IV, p. 716. Le probléme est déja tout entier politique. Il est politique dnas la mesure le non-
esclave a L’égard des autres est une condition: um esclave n’a pas d’éthique. La liberte est donc em ele-méme
olitique.

* Ibdem. dans la mesure o étre libre signifie ne pas escleve de soi-méme et de ses appétits, ce implique qu’on
établisse a soi-méme um certain rapport de domination, de maitrise, qu’on appelait arché-pouvoir,
commandement.
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complexas com os outros, uma vez que esse éthos da liberdade ¢ também uma maneira de
cuidar dos outros; por isso € importante, para um homem livre que se conduz adequadamente,
saber governar sua mulher, seus filhos, sua casa. Nisso também reside a arte de governar. O
éthos também implica uma relacdo com os outros, ja que o “cuidado de si” permite se ocupar
na cidade, na comunidade ou nas relagdes interindividuais o lugar conveniente seja para

exercer uma magistratura ou para manter relagcdes de amizade. 8

2.1 — O cuidado de si no Alcibiades: politica e conhecimento de si.

Segundo Foucault, hd uma relagdo muito forte entre Filosofia e politica. Em outras
palavras, levando em consideragdo a historia do “cuidado de si” na Antiguidade Grega, essa
forma esta muito presente ¢ conectada a politica. E de maneira variada, em diversos contextos
e perspectivas. Como por exemplo, podemos ressaltar o papel de interpelador dos cidadaos
gregos, em especial dos jovens, que Socrates fazia, alertando-os para que governassem a si
mesmos, para alcangarem o que almejavam, e no caso do Alcibiades, para governar a cidade.
Ou seja, o “cuidado de si” aparece como uma condi¢do pedagogica, ética e ontologica, para se
constituir um bom governo. Contudo, do que diz respeito as problematizagdes possiveis que
esse tema traria em conexao com uma politica na atualidade, o filésofo ressalta que nao se

preocupou em avangar nesse sentido:

Confesso que ndo avancei muito nesta dire¢do e gostaria muito de voltar justamente
a problemas mais contemporaneos, para tentar verificar o que é possivel fazer com
tudo isso na problematica politica atual Mas tenho a impressdo de que, no
pensamento politico do século XIX e talvez fosse preciso retroceder mais ainda, a
Rousseau e a Hobbes o sujeito politico foi pensado essencialmente como sujeito de
direito, quer em termos naturalistas, quer em termos do direito positivo. Em
contrapartida, parece que a questdao do sujeito ético € alguma coisa que ndo tem
muito espaco no pensamento politico contemporaneo.

E exatamente na analise do didlogo Alcibiades, no curso de 1982, que emerge de
maneira muita clara, a perspectiva ética e politica do “cuidado de si”. Salma Tannus Muchail,

(2011), sintetiza muito precisamente a posi¢ao dada por Foucault a esse didlogo no curso de

8 Idem.

86 DE, 1V, p.722. J'avoue que je n'ai pas beaucoup avancé dans cette direction et j'aimerais bien justement
revenir a des problémes plus contemporains, afin d'essayer de voir ce qu'on peut faire de tout cela dans la
problématique politique actuelle. Mais j'ai l'impression que, dans la pensée politique du XIXe siecle - et il
faudrait peut-étre remonter plus loin, chez Rousseau et Hobbes -, on a pensé le sujet politique essentiellement
comme sujet de droit, soit dans des termes naturalistes, soit dans les termes du droit positif. En revanche, il me
semble que la question du sujet éthique est quelque chose qui n'a pas beaucoup de place dans la pensée politique
contemporaine.
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1982. Como ressalta a intérprete: “no total das 24 horas (em doze aulas) que compdem o
curso, € a leitura do Alcibiades que estdo atribuidos, explicitamente, o lugar e o privilégio de
um ponto de partida” (2011, p.23). O filésofo toma como referéncia propriamente esse
dialogo platonico que se constitui como “fio que percorre e alinhava” toda a Hermenéutica do
Sujeito.

O fundamento que o didlogo Alcibiades nos da, que norteia as questdes éticas e
politicas, versa exatamente sobre o “homem”, por isso o tema do “‘conhecimento de si” ser
muito importante. O didlogo reporta para a necessidade de cuidar de si, como exigéncia
fundamental para governar a cidade, para administrar e resolver questdes pertinentes a cidade.

Desse modo, esse texto platonico se torna importante por dois motivos. Primeiro, por
trazer uma perspectiva do “cuidado de si” que coloca em evidéncia a relagdo entre ética e
politica. No caso, ha uma preparacdo, em determinado momento da vida, para a atuacao na
politica. E segundo, por trazer uma dimensdo politica do “cuidado de si” que ndo ¢
necessariamente uma resisténcia ou enfrentamento ao poder politico, mas sim, mostra a
necessidade do preparo do homem que ambiciona uma vida politica, trazendo reflexdes para a
nossa atualidade.

O dialogo se inicia com Socrates explicando a sua abordagem tardia a Alcibiades, a

explica¢do do porque somente agora interpela-lo:

O caro filho de Clinias e Dindmaqui, ¢ que se a minha colaboragio, ndo te sera
possivel levar, a bom termo, todos esses projetos, tdo grande ¢ a influéncia que eu
presumo ter sobre ti e tudo o que te diz respeito. Essa ¢ a razéo, quero crer, de me
haver a divindade, impedido durante tanto tempo, de conversar comigo ¢ de ter eu
ficado, a espera de sua permissdo. E assim como pretendes demostrar a cidade que
¢és digno das maiores honrarias, para de pronto alcangares poder absoluto sobre ela,
eu também, do meu lado, espero provar-te, que te sou indispensavel, ¢ de tal forma
indispensavel que nem o teu tutor, nem teus parentes, nem ninguém mais se encontra
em condi¢cdes de entregar-te em mdos o poder que tanto ambicionas, sendo eu

somente, com a ajuda da divindade, bem entendido. (105¢)

Ou seja, Alcibiades nao quer usufruir de suas boas relagdes, de sua riqueza, de sua
beleza. Ele quer, acima de tudo, se preocupar com as questdes da cidade, quer “governar os
outros”. Isso faz com que Soécrates aproxime-se de Alcibiades, e os deuses autorizam e
estimulam Socrates nessa aproximagdo. O personagem quer transformar o seu status (beleza,
riqueza e boa familia) em agao politica. Conforme Foucault “apds o éros, a polis e a cidade”.
Quer transformar a sua primazia estatutaria em governo dos outros, € ai nasce a questao do

“cuidado de si”.
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Desse modo, Socrates o adverte de que para tal empreendimento, é necessario
enfrentar alguns adversarios: “Logo, se formas o projeto de te tornar-te chefe da nossa gente,
deves admitir como certo que teras de disputar o primado contra o rei dos lacedemonios e o
dos persas”. Entdo, de um lado temos os rivais internos da cidade, ou seja, ele ndo € o unico a
querer governar, entdo para conseguir o que almeja, necessita enfrentar os inimigos da cidade.
Assim como também os rivais externos, terd que enfrentar os impérios espartano e persa. E
Socrates adverte de que tais impérios sdo superiores a Atenas e a Alcibiades tanto na riqueza,
como na educacao. (121a-124b).

Entdo, Socrates lembra a Alcibiades da deficiéncia de sua educagdo, principalmente
por ter tido como tutor Péricles, que ndo consegui educar os proprios filhos. Ou seja,
Alcibiades quer entrar numa vida politica, mas ndo tem a mesma riqueza e educag@o de seus
rivais. E nesse momento que aparece o preceito délfico dom “conhece-te a ti mesmo” no
didlogo: “Alcibiades, deixa-te convencer por mim e pela inscrigao de Delfos: “Conhece-te a ti
mesmo [...] Se te descurares nesse sentido, terds de desistir de alcangar nome e fama entre os
helenos e os povos barbaros, que ¢ o que parece desejar acima de tudo quanto possam desejar
os homens.” (124b).

Conforme nos indica Foucault, essa necessidade de cuidar de si esta nesse didlogo
platonico relacionado com o exercicio do poder. Contudo, ele aparece como condigdo para o
personagem Alcibiades ir para além de um privilégio estatutdrio (a sua familia rica e
tradicional), para alcancar uma agdo politica definitiva, para governar efetivamente a cidade.
Como analisa o filosofo “Nao se pode bem governar os outros, nao se pode transformar os
proprios privilégios em agdo politica sobre os outros, se ndo estd ocupado consigo mesmo.
Entre privilégio e agdo politica, este €, portanto, o ponto de emergéncia do cuidado de si”
(2010, p.35).

Outro ponto ¢ que essa necessidade de cuidar de si estd vinculada a educagdo. Ai,
segundo Foucault, uma critica ao déficit pedagogico, tanto dos tutores de Alcibiades, como
também uma critica do amor, do eros pelos rapazes, que para o filésofo: “ndo teve a funcao
que deveria ter tido, visto que ele foi assediado, assediado por homens que, na realidade, dele
sO queriam o corpo, mas ndo ocupam-se com ele” (idem.). Ou seja, o “cuidado de si” nesse
contexto, estd inserido em um projeto politico, mas também num a deficiéncia pedagdgica.

Dai surgem as questdes fundamentais: “Qual € pois o eu de que ¢ preciso cuidar?”, “ O
que € esse sujeito, que ponto € esse em cuja direcdo deve orientar-se a atividade refletida, essa

atividade que retorna o individuo para ele mesmo? O que ¢ esse eu?”, assim como também,
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(13

quais sdo a técnicas de que o individuo precisa para poder governar? E através desse “si
mesmo” que vamos ter acesso a um bom governo. (Idem.).

Conforme o filésofo, de modo algum para Socrates trata-se de se dizer: “pois bem, tu
deves conhecer o que ¢és, tuas capacidades, tua alma, tuas paixdes, se € mortal ou imortal,
etc.”. Para Foucault, ndo se trata propriamente disso, e desse modo, ¢ necessario entender o
que ¢ esse eu. A resposta dada por ele ¢ que esse heauton nada mais ¢ do que psykhés
epimeletéon (& preciso ocupar com a propria alma.). O “eu” entdo pelo qual se deve ocupar
seria a alma. Desse modo, como nos diz Foucault: “Pois bem, poder-se-ia imaginar que o
procedimento do Alcibiades é, de certo modo, o mesmo, porém, invertido, isto €, que os
interlocutores de Alcibiades, procurando saber o que ¢ bem governar, em que consiste a boa
concordia na cidade, o que € o governo justo, se interrogassem sobre o que ¢ a alma e fossem
buscar na alma individual o andlogon e o modelo da cidade”. (2010, p.51).

Portanto, a alma se constitui como chave para o bem governar a cidade, na medida em
que ¢ ser do corpo, das partes do corpo, dos 6rgaos do corpo, dos instrumentos, da linguagem.
Desse modo, diz Foucault, chegamos a alma. (idem. p.52) Mas para ele, essa alma diz respeito
unicamente como sujeito de acdo, a alma enquanto se serve do corpo, dos 6rgdos e dos
instrumentos, ou seja, ndo tem haver com uma alma substancia, mas como uma alma sujeito.

A proxima pergunta a ser respondida diz respeito ao cuidado. “o que seria
propriamente esse cuidado?” (Idem. p.62) resposta ¢ direta, cuidar de si mesmo ¢ conhecer a
si mesmo. O “cuidado de si” deve consistir no “conhecimento de si”.

Parece necessario fazermos uma diferenciacdo entre “cuidado de si” e o
“conhecimento de si”. (epiméleia e gnothi). Temos que perceber que aquele que cuida de si
deve conhecer a si. Esse conhecer aparece como dimensdo do cuidado, por isso Foucault fala
de uma rela¢do de subordinagdo. Para Foucault, o conhece-te a ti mesmo socratico ¢ uma
consequéncia do “cuidado de si”. Desse modo o conhece-te a ti mesmo se funda no “cuidado
de si” como uma pratica de si.

Apo6s uma importancia inicial dada ao “cuidado de si”, assim como também a
defini¢cdo do eu como sendo a alma, emerge no Alcibiades a nogao do conhece-te a ti mesmo,
do gnothi seauton, que parece ganhar uma importancia muito significativa. Isso nos remete
propriamente as questdes anteriormente tratadas a respeito do “conhecimento de si” e o
“cuidado de si”. Ou seja, a tonica da filosofia moderna que recai inteiramente sobre o
conhece-te a ti mesmo, deixando de lado e marginalizando, em certa medida, o “cuidado de

si”. Desse modo, ¢ propriamente esta nogao esquecida do “cuidado de si” que Foucault faz
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emergir, em especial, no seu curso 4 Hermenéutica do Sujeito, com o objetivo, segundo o
filésofo, ndo de desmerecer o conhece-te a ti, mas sim, mostrar a sobreposi¢ao que ha entre

essas duas nocoes antigas:

Ao fazer assim reemergir o “cuidado de si”, ndo serd, de modo algum, para dizer que
0 gnothi seauton ndo existiu, ndo teve importancia, ou sé teve um papel subalterno.
Gostaria na realidade de expor [...] a sobreposi¢do entre o gnothi seauton e a
epiméleia heautou. (o conhece-te a ti mesmo ¢ o “cuidado de si”). (Idem).

O que o filésofo quer dizer quando se refere a “sobreposicao” entre essas duas nogdes,
analisando o texto Alcibiades, ¢ que tanto o conhece-te a ti mesmo como o cuidado e si, se
alternam de acordo com a dindmica dos textos de Platdo, evidenciando a importancia de

ambas, sem o desmerecimento de uma e de outra, conforme o filésofo:

Ao longo do texto vemos a sobreposicdo de ambos: ¢ lembrado a Alcibiades que
faria bem em olhar um pouco para si mesmo que se o leva a dizer — “sim, ¢ verdade,
preciso cuidar de mim mesmo”; depois, assim que Socrates estabeleceu esse
principio e Alcibiades o aceitou, novamente colocou-se — “€ necessario conhecer
esse si mesmo com o qual é preciso ocupar-se”; e agora pela terceira vez quando
queremos saber o que consiste o cuidado, reencontramos o gnothi seauton. Ha uma
sobreposi¢do dindmica, um apelo reciproco entre o gnothi seauton e a epiméleia
heautoil. (Idem.p.64)

Segundo ele, esse dinamismo presente na forma como as nogdes aparecem no dialogo
Alcibiades ¢é caracteristicos dos textos de Platdo. O filosofo aponta também que essa dindmica
¢ presente em toda a historia do pensamento grego, helenistico e romano, em diferentes
perspectivas relagdes e tonicas. Contudo o que ¢ fundamentalmente importante ¢ nado
marginalizar ou esquecer uma no¢do em detrimento da outra, mas sim a existéncia das duas
de acordo com os diferentes contextos: “€ a sobreposi¢do que importa ¢ nenhum dos dois
elementos deve ser negligenciado em proveito do outro” (Idem.).

Como indicado por Foucault no didlogo Alcibiades, “ocupar-se consigo ¢ conhecer-
se”. Desse modo, podemos nos perguntar o que ¢ esse conhecer-se? E também, o que ¢ esse
conhecimento? A resposta para esse questdao ¢ uma metafora que reverbera em quase todos os

dialogos de Platdo, ou seja, a do olho. Como podemos ler no didlogo Alcibiades:

Se nos dirigissemos aos olhos, como se se tratasse de pessoas, ¢ lhes
apresentassemos o0 preceito “conhece-te a ti mesmo”, de que modo
compreenderiamos a conselho? Nao seria no sentido de levar os olhos a dirigir-se
para algum objeto em que eles pudessem ver a si proprios? [...] E qual é o objeto em
que nos vemos, quando o contemplamos? [O espelho] Porém, nos olhos com que
vemos ndo se encontra algo do mesmo estilo? [...] o rosto de quem olha para os
olhos de alguém que se lhe defronte, reflete-se no que denominamos pupila, como
num espelho a imagem da pessoa que olha.[...] assim quando um olho olha para o
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outro e se fixa na por¢do mais excelente deste, justamente aquela que vé, ele vé-se a
si mesmo [...] Logo, se o olho quiser ver a si mesmo, precisara contemplar outro
olho e, neste, a por¢do exata em que reside a virtude do olho, que ¢ propriamente a
visdo. [...] E com relagdo a alma, meu caro Alcibiades, se ela quiser conhecer a si
mesma, ndo precisara também olhar para a alma e, nesta, a porg¢do que reside a sua
virtude especifica, a inteligéncia, ou para o que lhe for semelhante? [ parece-me que
sim Socrates]. Havera, porventura, na alma alguma parte mais divina do que a que se
relaciona com o conhecimento e a reflexdo? [...] ¢ a parte da alma que mais se
assemelha ao divino; quem a contemplar e estiver em condigdo de perceber o que
nela hé de divino, Deus e o pensamento, com muita probabilidade ficarad conhecendo
a si mesmo. [...] Olhando, portanto, para essa divindade, ¢ usando-a a guise do
melhor espelho das coisas humanas para o conhecimento da virtude da alma, ¢ a
maneira mais acertada de nos vermos e reconhecermos a nés mesmos. (132d-133d)

Temos a importancia de olhar para si mesmo, para dentro da alma, com o objetivo de
se conhecer, e consequentemente, para agir de maneira correta. Como coloca Benson, “a alma
inteira precisa ser convertida de modo que o olho da alma seja dirigido a realidade. Em
dire¢do a claridade do verdadeiro ser” (2011, p.130). Entdo, abrindo-se para o conhecimento
do divino, através de um “cuidado de si”, a alma se conecta a sabedoria (Sophorosyne). Desse
modo, dotado de Sophorosyne, a alma podera retornar ao mundo de baixo. Sabera diferenciar

o bem do mal, o verdadeiro do falso. Sabera conduzir-se como se deve, saberd governar a

cidade. Segundo Foucault:

Eis que voltamos a descer e, apoiados no ‘“conhecimento de si” que é o
conhecimento do divino, conhecimento da sabedoria e regra para se conduzir como
se deve, sabemos agora que podemos governar e que aquele que tiver feito esse
movimento de ascensdo e de descida podera ser um governante de qualidade para a
cidade. (Idem. p 66).

Diante disso, temos a “relagdo de conhecimento” como condigdo para uma agdo
politica. Ou seja, temos a necessidade de elementos que conectam o “cuidado de si” com uma
acdo politica, nesse caso o conhecimento. Por essa perspectiva, podemos destacar também a
no¢do importantissima da parrhesia, como um elemento necessario a agdo politica e que

também se constitui como uma forma de “cuidar de si”. Ela é o “dizer verdadeiro”, o “franco

falar”, que nos leva para o aspecto politico desta no¢do no ambito do “cuidado de si”.

2.2 A proposito da parrhesia.

O estudo da parrhesia se apresenta nos trés ultimos cursos de Michel Foucault,

proferidos no Collége de France: A Hermenéutica do Sujeito, de 1982; O Governo de si e dos
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outros, de 1983; ¢ 4 Coragem da Verdade, em 1984. Sendo que os dois ultimos se dedicam
substancialmente a esta no¢ao.

Segundo Gros, Foucault trabalha a parrhesia em quatro momentos histéricos: o
momento politico, onde a parrhesia ¢ analisada no contexto da democracia ateniense (no
curso de 1983, e na aula de 8 de fevereiro de 1984); o momento socratico, de uma parrhesia
voltada para ética (aulas do dia 15 e 22 de fevereiro de 1984: anélise da Apologia de Socrates,
do Criton, do Fédon e do Laques); a parrhesia cinica (aulas de fevereiro e marco de 1984); e
o momento helenistico (aulas de marco de 1982 sobre parrhesia em Filodemo, Galeno, e
Séneca). 87

No curso de 1983, o filésofo analisa minuciosamente essa no¢do, com o objetivo de
compreender a constituicdo do sujeito a partir da relagdo consigo mesmo e com os outros. Nas

palavras de Foucault:

Ao colocar a questdo do governo de si ¢ dos outros, gostaria de procurar ver como o
dizer-a-verdade, a obrigagdo e a possibilidade de dizer a verdade nos procedimentos de
governo podem mostrar de que modo o individuo se constitui como sujeito na relagdo
consigo ¢ na relagdo com os outros. O dizer-a-verdade, nos procedimentos de governo e
na constituicdo de [um] individuo como sujeito para si mesmo e para os outros: ¢ um
pouco disso que eu gostaria de Ihes falar este ano. %

Ou seja, ndo se pode cuidar de si, se preocupar consigo mesmo, sem ter uma relagao
com o outro. E o papel desse outro ¢ dizer a verdade de forma franca. E usar da parrhesia.
Entdo, o estudo dessa nog¢do possibilita a Foucault, ainda segundo Gros: “reatravessar o
campo da politica (problema da estruturacdo das condutas dos demais: como governar os
outros?), depois de ter tentado isolar e definir um campo ético (problema da estrutura¢do da

relagdo consigo mesmo: como se governar a si mesmo?)”89

Ou seja, permite a passagem do
governo de si, através do estudo da nocao de epiméleia heautou, do curso de 1982, para o
governo dos outros, através da no¢do de parrhesia, estudada no curso de 1983.

Conforme Foucault, a palavra parrhesia aparece pela primeira vez nos textos de
Euripedes (484-407 a.C.) e ocorre na literatura grega desde século 5 a.C. Ha trés formas da
palavra: a forma nominal parrhesia; a forma verbal parrhesiaztomai, e ha também a palavra

parrhesiastes, que nao € muito frequente e ndo pode ser encontrada nos textos cléassicos.

Parrhesia ¢ comumente traduzido para o inglés como free speech, em francés por franc-

8 Frederic Gros, 2004, p. 158.

8 Foucault, 2010, p 42. en posant la question du gouvernement de soi et des autre, je voudrais essayer de voir
comment le dire-vrai, [’obligation et la possibilité de dire vrais dans les procedures de gouvernement peuvent
montrer comment ['indivudu se cosntitue comme sujet dasn le rapport a soi et dans le rapport aux autres. Le
dire-vrai, dans lesprocédures de gouvernement et la constitution d’[un] individu comme sujet pour lui-méme et

gour les autre: c’est un peu de cela que je voudrais vous parler cette année. (Cf. ed. br. p.42).
° Ibdem, p.154.
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parlere, ¢ em alemdo por Freimiithigkeit. Parrhesiazomai & usar a parrhesia, € 0
parrhesiastes € aquele que fala a verdade, que usa da parrhesia.go

Segundo ele, a parrhesia ¢ o "dizer tudo", a "fala franca", o "dizer-a-verdade". Sao
basicamente esses trés significados que definem a no¢do de parrhesia. O significado mais
original da palavra grega parrhesia é o “dizer tudo”. Entretanto, ela ¢ traduzida mais por fala
franca, liberdade de palavra. Conforme Foucault: “O termo parrhesia estd tdo ligado a
escolha, a decisdo, a atitude de quem fala, que os latinos traduziram justamente a parrhesia
pela palavra libertas (liberdade). Entao parrhesia ¢ isso, € essa liberdade de palavra, a fala
franca e verdadeira. Nas palavras de Foucault: “Etimologicamente é o “dizer tudo [...] ¢ a
franqueza, a liberdade, a abertura, que faz com que se diga o que se tem a dizer, da maneira
como se tem vontade de dizer, quando se tem vontade de dizer, e segundo a forma que se cré
ser necessario dizer.” (Idem.).

A parrhesia coloca em questdo a no¢ao de ‘“verdade”, precisamente o que € a
“verdade” da parrhesia, assim como também a “verdade” trabalhada por Foucault em sua
filosofia. Conforme Candiotto (2007, p.205), podemos pensar duas possibilidades ou historias
da verdade em Foucault: A “verdade-descoberta, verdade-abstrata, constante, demonstrada e
objetiva que faz uso da mediacdo de instrumentos” (que podemos caracterizar como as
praticas cientificas); e a verdade-acontecimento, associada aos “jogos de verdade que ocorrem
nas praticas concretas.” (Ibdem.). Enquanto a verdade-descoberta destaca a relagdo entre o
sujeito € o objeto, a verdade-acontecimento caracteriza-se pelos “choques arriscados,
reversiveis e belicosos, enfrentados por aqueles que sao tomados pela verdade.” (Ibdem.).

A partir dessa outra verdade, nos deparamos como um deslocamento
importantissimo na filosofia de Foucault, diante do carater absoluto da verdade estabelecido
pela tradi¢do filosofica. Como nos lembra Revel (2005, p.86): “Depois de Nietzsche, essa
questdo se transformou. ndo ¢ mais: qual ¢ o caminho mais certo da verdade? Mas sim, qual
foi o caminho fortuito da verdade?". E pensar uma verdade produzida pela singularidade
historica. Dessa forma, a verdade esta associada a acontecimentos especificos, ¢ produzida em
determinado espaco e tempo. Ou seja, s6 pode ser verdade, pois se localiza em determinado
espago, € num “tempo propicio” (Kairos). Desse modo, a verdade para Foucault, ¢ singular,

contingente e vinculada ao acontecimento.

0 Cf.(Ibdem. p-11) Parrhesia is ordinarily translated into English by free speech'(in French by franc-parler, and
in German by Freimuthigkeit). Parrhesiazomai or parrhesiazesthai is to use parrhesia, and the parrhesiastes is
the one who uses parrhesia, i.e., the one who speaks the truth.
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Desse modo, no que diz respeito a parrhesia, podemos questionar se o parrhesiasta
diz o que ele pensa ser realmente a verdade ou ele diz a verdade? Para Foucault, ele diz o que
sabe ser verdadeiro: “o parrhesiastes diz o que ¢ verdadeiro porque ele sabe o que ¢ o
verdadeiro; e ele sabe que isso ¢ verdadeiro porque ¢ realmente verdadeiro. O parrhesiastes
ndo ¢ apenas sincero ¢ diz qual € a sua opinido, mas sua opinido ¢ também a verdade” (Idem.).
Ou seja, ele cré que aquilo que ele diz ¢ realmente verdade. Foucault ressalta que a atitude do
parrhesiasta, assim como a sua verdade, s6 podem ser levadas em consideragdo, se o
parrhesiasta possuir certas qualidades morais: “quando alguém tem certas qualidades morais,
entdo esta ¢ a prova de que ele tem acesso a verdade — e vice-versa” (Idem.). A qualidade
moral ¢ imprescindivel tanto para saber a verdade, como também para transmiti-la.
Entretanto, dentre todas as provas que identificam o parrhesiasta, a coragem, correr o risco, ¢
que definitivamente provam a sua verdade, que identificam o parrhesiastes.

Platdao definia a coragem como: “opinido reta e legitima relativamente as coisas
temiveis e as que ndo o sdo que eu chamo coragem, e tenho nessa contar se ndo tens nada a
opor” (Rep., IV, 430b). Ja para Aristoteles, coragem era uma das virtudes éticas e define-se
como: “0 meio termo entre os sentimentos de medo e confianga” (Et.nic, III ,6,1.11 5 a 4). A
coragem da parrhesia se insere justamente ai, como uma atitude ética, como uma virtude.
Para Foucault: “Diz-se que alguém usa a parrhesia ¢ merece ser considerado como um
parrhesiastes apenas se ha para ele, ou ela, um risco ou um perigo em dizer a verdade.”
(FOUCAULT, p. 6). Por exemplo, na relagcdo entre o filosofo e o soberano, quando aquele
direciona as suas verdades ao governante, a um tirano. Se arriscando, desse modo, a perder a
propria vida. E o que veremos posteriormente na relagio entre Platio e o tirano de Siracusa.

Por outro lado, conforme Foucault, a parrhesia tem dois adversarios, o primeiro
seria a lisonja (adversario moral) e o outro seria a retdrica (o adversario técnico). De um modo
geral, a lisonja ¢ o discurso bajulador, o discurso ilusorio. Que, segundo ele, ¢ a sombra da
parrhesia,o seu adversario. Diferente da retorica que € estruturalmente oposta a parrhesia.
(2010, p. 274).

Nesse caso, podemos dizer, primeiramente, que a retorica ¢ uma técnica com
procedimentos que ndo visam estabelecer uma verdade, mas sim, uma arte de persuadir
aqueles a quem nos enderecamos, tanto de uma verdade, como de uma mentira. (Foucault,
2011, p.342). A retorica € a arte que estd sujeita a mentira, e ¢ isso que a define e, a0 mesmo
tempo, a torna oposta ao discurso filoséfico, isto €, parresiastico. Conforme Foucault, na

parrhesia s6 pode haver verdade, o franco-falar. A parrhesia é a transmissdo da propria
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verdade, ¢ o que garante a verdade, o discurso verdadeiro (Foucault, 2011, p.343). Temos,
portanto, de maneira geral, a primeira e mais simples diferenca entre filosofia e retdrica no
referido curso. O carater verdadeiro do discurso filoséfico, isto €, parrhesidastico, € o carater
ambiguo do discurso retorico, ou seja, sua disposi¢do tanto para verdade, quanto para mentira.
E acrescenta também que “a retérica ¢ uma arte, uma arte que se ensina”. (Foucault, 2011,
p.343). E que, o assunto tratado ¢ que vai definir, essencialmente, o que ¢ a retdrica. Ou seja,
a organizac¢do do discurso, dos argumentos pr6 e contra, estdo intimamente relacionados com
o assunto a ser tratado. E do assunto a ser tratado que deriva as regras retoricas do discurso.

Contudo, na parrhesia a questdo é outra. Para o fildsofo, “a parresia nao é uma
arte” (Foucault, 2011, p.344). O que caracteriza essencialmente a parrhesia sdo as suas regras
de prudéncia, as suas regras de habilidade, as condigdes para se dizer a verdade. O que define
efetivamente as regras da parrhesia ¢ o Kairos, a ocasiao, uma determinada situacao entre os
individuos e o momento certo para se dizer a verdade (Foucault, 2011, p.344). Portanto, o que
propriamente define as regras da arte retorica ¢ o contetido, enquanto que, o que define
essencialmente a parrhesia ¢ o kairds, a ocasido, as condi¢des necessdrias para se dizer a
verdade em determinado momento.

O filésofo nos diz também que a retorica tem o objetivo de persuadir em proveito
de quem fala. Tem a fun¢do de agir sobre os outros. Tem o intuito de dirigir e comandar as
assembleias, o povo, um exército etc. A parrhesia, ao contrario, tem o objetivo
completamente diferente. Segundo ele, o agir sobre os outros também ¢ um elemento que
constitui a parrhesia, porém nao com o intuito de exigir-lhes ou inclina-los a fazer alguma
coisa, como no discurso retorico, mas sim, “conseguir que cheguem a constituir por si
mesmos, € consigo mesmos, uma relagdo de soberania caracteristica do sujeito sabio, do
sujeito virtuoso, do sujeito que atingiu toda a felicidade que € possivel atingir neste mundo.”
(Foucault, 2011, p.345). O discurso retérico tem como caracteristica, como objetivo marcante,
a persuasdo. Dirigir e influenciar a quem se fala, independente do conteido de verdade ou
mentira do discurso. O discurso filosoéfico, ao contrario, tem por objetivo dirigir o seu
interlocutor ao caminho da verdade.

Ora, “o franco-falar, a parrhesia, em sua propria estrutura, ¢ completamente
diferente e oposta a retérica” (Foucault, 2011, p.346). Contudo, a parrhesia pode recorrer a
elementos, a procedimentos que sdo da retdrica para obter um resultado que sem propde. “a

parrhesia estd fundamentalmente liberada das regras da retérica, que ela retoma
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diagonalmente e so a utiliza quando necessario”’(Foucault, 2011, p.346). Ou seja, a parrhesia
ndo esta totalmente isenta de utilizar-se da técnica da retdrica.

No curso de 1983, a parrhesia ¢ definida como fundamento ético da democracia
grega: a questdo do privilégio de tomar a palavra, do franco falar etc. Foucault faz uma
incursdo através dos textos de Euripedes e Tucidedes, nos quais se depara com a
impossibilidade da parresia na democracia (Gros, 2004, p.159). E a reencontrando através das
figuras de Platdo e Socrates. Em relacdo a esse jogo de oposi¢do entre parresia e retorica,
Foucault estuda algumas didlogos platonicos, como Apologia de Socrates e o Fedro.

Na Apologia de Socrates, ainda no curso de 1983, podemos identificar, segundo
Foucault, o que parece pertinente a uma analise do dizer-a-verdade filos6fico em oposi¢do ao
dizer retorico. Conforme Foucault, em um primeiro conjunto de textos da Apologia, podemos
identificar a maneira como Soécrates apresenta o seu discurso em oposi¢do ao discurso dos
seus acusadores. O personagem Socrates caracteriza os seus adversarios como aqueles que
dizem coisas falsas, identificando-se como aquele que diz a verdade fora da técnica de
persuadir. Socrates se denomina um xénos (estrangeiro), em relacdo a esse campo
“institucional politico-judicial”. (p.283). E, a linguagem utilizada por Sdcrates, analoga a de
um xenos, estd em oposi¢do a linguagem retorica, por ser, segundo Foucault, uma linguagem
“ordinaria; linguagem tal como ela se apresenta ¢ uma linguagem de fé, de fidelidade e de
credibilidade™ constituindo-se, desse modo, como uma unidade caracteristica da parrhesia.
(p.285).

Ainda na Apologia, Foucault destaca o carater parrhesiastico desempenhado pela
personagem, tanto pela sua atitude diante da politica ateniense, como também pela sua recusa
em jugar os generais da batalha das Arginusas, no periodo democratico, € se negar a cumprir a
ordem dada pelos Trinta tiranos de prender alguém em Salamina. Foucault destaca que, em
ambos 0s casos, Socrates mostra que se arrisca a ser morto, aceita arriscar a vida. (Foucault,
2010, p. 288). Desse modo, Socrates da prova de parrhesia, ainda que “discreta”, através de
suas atitudes.

Ainda para Foucault, em sua andlise no curso de 1983, a parrhesia é uma
caracteristica essencial da democracia ateniense. Uma diretriz democratica que caracteriza o
bom cidadao, e o torna apto a falar na assembleia, na dgora. Para estudar a parrhesia no
ambito politico, Foucault se langa ao estudo das tragédias fon, de Euripides, na qual

representa a funda¢do mitica da democracia e a Historia da Guerra do Pelopones, de
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Tucidides, na qual Péricles eleva a parrhesia a condigdo necessaria das regras de
funcionamento geral da democracia.

A tragédia fon conta os caminhos percorridos pelo personagem fon, ancestral do
povo jonico, filho gerado de uma relacdo escondida entre o deus Apolo e Creusa, para
descobrir a sua verdadeira origem. E apds descobrir que ¢ filho de mae ateniense, se depara
com a possibilidade de poder fundar o direito democratico em Atenas. Essa peca mostra, de
amaneira geral, a busca pelo direito a fala de fon na democracia grega (Cf. p.71). Essa
tragédia euripidiana representa segundo Gros: “o momento de fundacdo lendaria do dizer
verdadeiro na democracia ateniense. (2010, p.347). Posteriormente, Foucault analisa a
parrhesia num sentido mais concreto, através dos discursos de Péricles, na Historia da
Guerra do Peloponeso, de Tucidides. E através desses discursos que Foucault nos faz
entender a diferenca entre a isegoria (igualdade de palavra), e palavra corajosa.

Ao mesmo tempo em que a parrhesia ¢ um elemento importante da democracia
grega, ela também possui certas ambiguidades valorativas. Segundo Foucault, A parrhesia é
vista de maneira positiva na democracia grega, pois estd ligada ao direito de palavra, a
liberdade de se expressar e falar em publico, na assembleia. Contudo, nunca se sabe
moralmente quem estd apto a exercer essa palavra. Ou seja, a democracia nao existe sem
libertado, entretanto, essa liberdade pode impossibilitar o bom andamento da democracia.

Fonseca (2011) no seu artigo Pensar a Democracia reflete que essa caracterizagao
da democracia por Foucault, apoiada na leitura de fon, sugere questdes ao tema da democracia
na atualidade. Poderiamos perguntar, segundo ele, se ainda existe uma circularidade entre
democracia e dizer verdadeiro na atualidade; se existe uma relagdo efetiva entre liberdade e
verdade; se existe propriamente um lugar para a verdade na politica na atualidade. (p. 249)

Na aula do dia 12 de janeiro do curso de 1983, Foucault se lanca ao estudo do texto
“Vida de Dion” de Plutarco, que retrata o dialogo entre Platdo, Dion, e Dionisio, o jovem,
com o objetivo de analisar a parrhesia em agdo, destacando o elemento essencial que a
caracteriza, ou seja, o risco. E um momento de confronto entre a filosofia e a tirania de
Siracusa, uma “cena exemplar de parrhesia”.

Dion tem um papel importante na vida de Siracusa por ter sido um conselheiro tanto
para Dionisio, o Velho, como também para Dionisio, o Jovem. E efetivamente através dele
que se concretiza a relagdo entre Platdo e a vida politica de Siracusa, assim como também a

tirania de Dionisio, o Jovem.
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Antes de adentrarmos propriamente na analise dessa cena exemplar de parrhesia é
importante fazermos algumas consideragdes em relagdo ao tirano na Grécia Antiga. A figura
do tirano esta efetivamente associada, tanto na antiguidade como na atualidade, ao abuso do
poder. Entretanto, Newton Bignotto, aponta na sua obra O Tirano e a Cidade, que tal
personagem da cultura Antiga foi um elemento imprescindivel que suscitou muitas reflexdes
acerca da politica.

Segundo Andrewes, O vocabulo “tyrannos” foi empregado pele primeira vez por
Arquiloco, quando direciona a seguinte afirmacao para o usurpador do trono Libio: “Nao me
preocupo em ter a fortuna de Gyges, ndo sou invejoso, ndo tenho ciime do trabalho dos
deuses e ndo desejo uma grande tirania”. E, segundo Andrewes, encontramos o uso desse
termo em vdrios escritores politicos. Para o pesquisador, essa nocdo ndo era empregada
inicialmente como um titulo, a tirania ndo era uma constitui¢do ou posi¢do oficial. Dizer que
alguém era Tirano era dizer que ela detinha o poder, mas ndo que era um mau governante.
(Andrewes, 1957, p. 25)

Conforme o pesquisador, a Tirania surge em momentos de instabilidades politica,
econdmica e social que possibilitavam o aparecimento de novas experiéncias politicas como a
propria democracia. E na grande maioria das vezes nao representava um retrocesso, mais sim
um desenvolvimento. Entretanto, estd nocdo, ao longo da histéria politica, ganhou
caracterizagdes muito negativas e muitos opositores como o proprio Platdo.

De maneira geral, Platao retrata a tirania ¢ retratada como a pior forma de regime
politico. Entretanto , Segundo Bignotto, ao longo dos estudos de Platao, podemos nos deparar
com um a ideia mais amena dos Tiranos. Falando acerca de certos desejos que abitam a nossa
alma, Platdo, segundo Andrews, deixa entende que a figura do tirano nao pode ser pensa como
algo de desrazdo e horror, para além do homem, pois os desejos habitam todos os homens,
desde o campo democratico, ao oligarquico.

Para Platdo, h4 dois extremos na vida politica: De um lado temos o caminho da
virtude, que, trilha com as armas da razdo, que pode levar-nos ao caminho ideal, ao caminho
da felicidade; de outro, temos a tirania e o império dos desejos que conduzem ao isolamento e
a destruicdo dos lagos de sociabilidade. Dessa forma, para Platdo, a criagdo de um bom
regime esta justamente na formagdao dos homens, de se educar um tirano. Por isso de suas
viagens a Sicilia.

Na primeira viagem de Platdio a Sicilia, Dion conhece o filésofo e seus

ensinamentos. Segundo Plutarco, Dion foi habituado a viver no “temor”, na “servidao”, nos



68

“prazeres” e por causa disso era “cheio de preconceitos” (Plutarco, apud Foucault, 2010, p.
48). Entretanto, ao conhecer Platdo, a sua “verdadeira e boa natureza reaparece”. Encantado
com os ensinamentos de Platdo, Dion acredita que Dionisio, o jovem, pode se deixar ganhar
facilmente para o bem. Desse modo, Dion promove um encontro entre Platdo e o Tirano

Dionisio, por sinal desastroso.

Tendo a conversa se entabulado entre eles, o fundo da discussdo centrou-se na virtude,
mas principalmente na coragem. Platdo mostrou que os tiranos eram no minimo
corajosos; depois, afastando-se desse tema, estendeu-se sobre a justica e fez ver que a

vida dos justos era feliz e a dos injustos, infeliz. (FOUCAULT, 2010, p. 48)

Dionisio ficou extremamente irritado com os dizeres de Platao sobre os justos serem
felizes e os injustos infelizes. No auge da colera de Dionisio, o tirano pergunta a Platdo: "O
que vocé veio fazer na Sicilia?" Platdo respondeu: "Procurar um homem de bem." O tirano
repetiu: "Pelos deuses, ¢ evidente que vocé ainda ndo o encontrou!". Nesse trecho, vemos que,
primeiramente, Platdo da prova de parrhesia através de sua grande licdo sobre a virtude, sobre
a coragem, sobre a justi¢a, a relacdo entre o justo e a felicidade. E segundo, da prova de
parrhesia também, na sua réplica a Dionisio, quando este pergunta: “O que vocé veio fazer na
Sicilia?”, e Platdo responde: “vim procurar um homem de bem”, deixando a entender que
Dionisio ndo era esse homem. Platdo se dirige ao tirano independente das consequéncias,
dando, dessa forma, prova de parrhesia.

Depois desse encontro dificil, Dion prepara a volta de Platdo aproveitando uma
trieira que levava Polis de Esparta de volta a Grécia. Entretanto, Dionisio pediu a Pdlis, em
segredo, que matasse Platdo ou o vendesse. Dionisio: “Isso ndo fara mal a ele”, “como justo,
ele sera igualmente feliz, mesmo sendo escravo.” (Idem.).

A importancia de Dion junto ao tirano ndo diminuira apds esses incidentes. Os
conselhos de Dion, a sua parrhesia, era a Unica que o tirado admitia. Um exemplo disso ¢
comprovado em sua discussao com o tirano acerco de Gelon. Este era motivo de piadas por
parte de Dionisio, que o chamava de “riso da Sicicia” (na realidade era um jogo de palavras,
pois, em grego, rir ¢ gelan, dessa forma Gelon: Gelon / gelan) produzindo risos entre seus
bajuladores. Dion era o tinico a discordar do tirano, e dizia: “vocé € tirano gragas a Gelon, que
inspirava uma confiangca de que voc€ tirou proveito; mas, depois de ver vocé em agdo,

ninguém tera mais confianca em ninguém”. (PLUTARCO apud FOUCAULT, 2010, p. 49).
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Esta cena retrata uma genuina atitude parrhesiastica, em que um homem se arisca
ao dirigir a sua verdade a um tirano. Dion era o responsavel por dizer a verdade a Dionisio.
Ele era o unico capaz de parrhesia diante do tirano.

Desse modo, tanto em relagdo a Platdio quanto Dion, o que caracteriza
essencialmente a parrhesia é um contexto de risco. S3o as consequéncias que um dizer
verdadeiro pode acarretar para os que disseram a verdade. No caso de ambos, se arriscando a
pagar com a propria vida.

No Curso 4 Coragem da Verdade, O Governo de si e dos outros 11, de 1983-1984,
Foucault d4 continuidade aos seus estudos sobre a parrhesia, porém através de uma
perspectiva mais radical: A parrhesia cinica. Nesse tipo de parrhesia, ndo se trata apenas de
uma atitude simples de dizer a verdade, como Socrates fazia com seus interlocutores. Através
dos cinicos, de sua parrhesia, os questionamentos sao mais radicais, extremos.

Segundo F. Gros, “o cinico se faz notar por um modo de vida que estd em ruptura”
Ou seja, além da caracteristica da parrhesia, da fala sincera, os mesmos possuem outros

aspectos muito peculiares:

Sua linguem ¢ asperas, seu ataque verbal virulento, e quanto aos aspectos exteriores,
tende ao sujo, veste um velho manto que serve ao mesmo tempo como cobertor, leva
uma simples mochila, anda descal¢o ou sandalias, em punha seu cajado de andarilho

e praguejador.(GROS, 2014, p.311).

Ou seja, uma maneira de viver totalmente distante de uma vida material, com o
objetivo de se conectar a0 mesmo tempo com o seu ser € o universal. A expressao maxima

91 . o
” 7%, que posteriormente vemos nas religides, nas

que representa uma “existéncia da verdade
artes, dentre outros espagos.gz. Uma verdade que tem haver com “formas aleturgicas”, que se
opde a “estruturas epistemoldgicas”. Ou seja, tem haver com procedimentos no jogo de
producao da verdade, e ndo do “desvelamento do ser”, como coloca Ernani Chaves (2013, p.
48).

O modo de ser dos cinicos, suas atitudes parrhesidsticas levadas ao extremo, “a

sua escolha de vida escandalosa da verdade”, o seu “viver verdadeiramente”, “na eterna

construgdo de si” ¢ a pratica, em todo o seu esplendor, de uma vida bela. Podemos colocar

o Segundo Gros, a tematica da verdade ¢ capital, pois tras um elemento pouco observado da filosofia ocidental,
o “elementar”. Segundo ele, a questao da verdade sera posta pelos cinicos a vida em sua materialidade. A questao
do elementar, o que ¢ realmente necessario. (Cf. Gros, 2014, p 312.). ver também Pierre Hadot, Exercicios
Espirituais e filosofia antiga (2014), e O que é a Filosofia Antiga? (2014).

%2 Ver: Ernani Chaves Michel Foucault e a Verdade Cinica. Campinas SP: Editora PGI, 2013.
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esse modo de vida como um eco para pensarmos o sujeito na sociedade, ndo numa perspectiva
ideal, mas numa perspectiva ética do individuo, sobretudo, nas questdes politicas, na

constru¢do de uma subjetividade, no sentido de enfrentamento e resisténcia.
2.3 — Biopoder e Governamentalidade.

A partir desse itinerario do filésofo, podemos colocar que surgem muitas questdes
sobre o “cuidado de si” e suas técnicas com relagdo a modernidade. No entanto, levando em
consideracdo a ideia de subjetivacdo, Foucault descreve uma série de processos, nos
dispositivos do poder, que vao determinar as caracteristicas das sociedades dos séculos XVI e
XIX. Estas analises estdo em obras como Vigiar e Punir, assim como também em a Historia
da Sexualidade I: A Vontade de Saber. Desse modo, poderiamos fazer conexao com uma ética
do “cuidado de si”.

Deste modo, poderiamos colocar que, em certa medida, haveria uma forma final desse
estudo da ética de Foucault, ndo no que se refere as relagdes consigo mesmo, muito menos
relacionados as tecnologias do “cuidado de si”’, mas uma questao colocada a prova, ou seja,
uma andlise que descreve propriamente os mecanismos modernos de apropriagdo de controle
dos individuos, que prejudicam os possiveis espagos de relacionamento ético. Ou seja, a
genealogia da ética de Foucault nos levaria para questdes em torno dos obstidculos que
prejudicam o exercicio de uma ética como arte de viver.

Na Historia da Sexualidade I: A Vontade de Saber, de 1976. Na ultima parte
intitulada: “direito de morte e poder de vida”, Michel Foucault introduz a nocdo de
“biopoder” e “biopolitica” pela primeira vez em suas publicagéesgg. Nessa obra, o filosofo
delimita duas formas de poder. O primeiro referente ao soberano que detinha o poder de
fazer morrer e deixar viver, no qual: “o direito que ¢ formulado como de vida e morte ¢, de
fato, o direito de causar a morte ou deixar viver.” em que: “o soberano s6 exerce, no caso,
seu direito sobre a vida, exercendo seu direito de matar, ou contendo-o0; s6 marca seu poder
sobre a vida, pela morte que tem condi¢des de exigir” (1988, p.128). Ele exercia o poder de
vida e morte sobre seus suditos, para garantir unicamente a sua defesa e sobrevivéncia. E o
outro ¢ o poder na Idade Classica, contrario ao anterior, de “fazer viver e deixar morrer”,

propriamente o “biopoder”. Segundo Foucault, “o direito de morte tendera a se deslocar ou,

% Esses termos sdo introduzidos inicialmente em sua conferéncia no Rio de Janeiro em 1974. Foucault também
trabalha essas nog¢des nos cursos do College de France, Em Defesa da Sociedade (1975-1976), Seguranga,
Territorio e Populagdo (1977-1978), e no Nascimento da Biopolitica ( 1978-1979).
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pelo menos, a se apoiar nas exigéncias de um poder que gera a vida.” (Idem.). Para ele, “essa
morte que se fundamentava no direito do soberano se defender ou pedir que o defendessem,
vai aparecer como o simples reverso do direito do corpo social de garantir sua propria vida”
(Idem.).

De modo geral, tomando a ideia de Aristételes do “homem como animal politico”,
nos diz que: “se 0 homem durante milénios foi o que era para Aristoteles um animal vivo e,
ademais, capaz de uma existéncia politica, 0 homem moderno ¢ um animal em cuja politica

, . ;. . . 94
esta em jogo sua propria vida de ser vivo.”

(Idem) O poder do soberano coloca a vida
diante da morte, o biopoder ao contrario trabalha sobre a vida de maneira positiva.

Segundo o filésofo, essa nova forma de “poder” pode ser caracterizada de duas
maneiras complementares. A primeira ¢ a que se desenvolveu a partir do século XVII, que
podemos caracterizar como uma andatomo-politica do corpo humano, em que o poder
operava sobre os corpos tidos como maquinas “no seu adestramento, na aplicacdo de suas
aptiddes, na extorsdo de suas forcas, no crescimento paralelo de sua utilidade e docilidade,
na sua integracdo de sistemas de controle eficazes e econdmicos.” (1988, p.131). Essa forma
de poder era assegurado pelas disciplinas, pela normalizagao do corpo humano. A segunda
forma desse biopoder se desenvolveu um pouco mais tarde, a partir da segunda metade do
século XVIII, na qual Foucault denominou de “biopolitica das populacdes”. Essa segunda
forma centrou-se do “corpo espécie”, “transpassado pela mecanica do ser vivo e como
suporte dos processos bioldgicos: a proliferacao, os nascimentos e a mortalidade, o nivel de
saude, a duragdo da vida, a longevidade, com todas as condi¢des que podem fazé-lo variar”
(Idem.). Essa segunda forma de poder, caracterizando essencialmente o biopoder, ¢
assegurada pelas diversas intervengdes e controles regulativos.

O curso Em defesa da Sociedade, de 1975-1976, paralelo a publicacdo do primeiro
volume da Historia da Sexualidade, Foucault também trabalha o biopoder, porém agora
sobre dois novos eixos, isto €, através dos conceitos de “luta” e “guerra”. Esse curso ¢ uma
espécie de “genealogia do discurso de raga”, no qual o filosofo mostra que o conceito de
raca ndo tem propriamente um sentido bioldgico. Nessa perspectiva, inicialmente o filésofo
mostra que o discurso historico esta atrelado ao poder: “aos rituais de poder”, e pode se

compreender o discurso do historiados “como urna espécie de cerimonia, falada ou escrita,

94 Agamben converge, mas também diverge do pensamento de Michel Foucault em alguns aspectos. E
propriamente dessa passagem da Politica de Aristoteles, que define o homem como um animal politico Zoion
politikon, que ele chama atencdo para a ideia de bios e de zoe, ou seja, vida politica e vida nua. Da necessidade
de se perguntar novamente sobre a vida e a politica
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que deve produzir na realidade uma justificagdo do poder e, ao mesmo tempo, um
fortalecimento desse poder” (2005, p.76). Ou seja, O discurso historico sempre fez a historia
dos vencedores. Entretanto, a partir do século XVII, ha o surgimento de um discurso contra-
historico, um discurso das lutas. Um relato tanto do vencido como dos vencedores. E € nesse
momento que surge a guerra de racgas. Nesse curso Foucault mostra como esse a ideia de luta
entre racas ganha um sentido bioldgico, com a teoria evolucionista, *de degeneracdo das

espécies, e como que o racismo nao é uma velha tradicdo, mas uma tecnologia de poder:

Eu creio que e muito mais profundo do que uma velha tradigdo, muito mais
profundo do que uma nova ideologia, e outra coisa. A especificidade do racismo
moderno, o que faz sua especificidade, ndo esta ligado a mentalidades, a
ideologias, a mentiras do poder. Esta ligado a técnica do poder, a tecnologia do
poder. Esta ligado a isto que nos coloca, longe da guerra das racas e dessa
inteligibilidade da historia, num mecanismo que permite ao biopoder exercer-se.
Portanto, o racismo e ligado ao funcionamento de um Estado que e obrigado a
utilizar a raga, a elimina, ao das ragas e a purificagdo ao da raga para exercer seu
poder soberano. A justaposi¢do, ou melhor, o funcionamento, através do biopoder,
do velho poder soberano do direito de morte implica o funcionamento, a
introducdo e a ativagdo do racismo. E ¢ ai, creio eu, que efetivamente ele se

enraiza. (2005, p. 309).

Nesse curso também, Foucault trabalha as questdes dos fendmenos totalitarios, como o
nazismo, na rela¢do entre politica e biologia, destacando os contornos da ideia de biopoder, ¢
seus aspectos positivos e negativos. Nessa perspectiva, varios autores se destacam além de
Foucault, como o pensador italiano Roberto Esposito (2004). Segundo este, existe um
“enigma da biopolitica”, ou seja, por um lado se interpreta a biopolitica como estratégias que
garantes a protegem a vida, porém, por outro, se observa a biopolitica como criadora de
estratégias que suprimem os individuos e sdo perigosas a sociedade. (2004, p 34). Como o
proprio diz:

Qual o efeito da biopolitica? Chegado a este ponto a resposta do autor [istoé,
Foucault] parece bifurcar-se em diregdes divergentes que levam em conta outras
duas nogoes, desde o inicio implicadas no conceito de bios, mas situada nos
extremos de sua extensdo semantica: aquela de subjetivacdo e aquela de morte.

Ambas — no que diz respeito a vida — constituem mais do que duas possibilidades.

Sdo ao mesmo tempo sua forma e seu fundo, sua origem e seu destino. Mas em

% ver também: Toni Negri Impero (2001) e Moltitudine (2004); Giorgio Agamben Homo Sacer (1995), O que
resta de Auschwitz (1998) e O Estado de Excegdo (2004)
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cada caso, segundo uma divergéncia que parece ndao admitir mediacdo: ou uma ou
outra. Ou a biopolitica produz subjetividade ou produz morte. Ou torna sujeito o
proprio objeto ou o objetiva definitivamente. Ou € politica da vida ou sobre a vida

(ESPOSITO, 2004, p. 25).

Para esses problemas, ou paradoxos do biopolitica, o pensador italiano formula o
“paradigma humanitrio”, analogo ao sistema imunoldgico dos organismos, em que afirma

que a imunizagao politica ¢ uma forma negativa de vida:

Ora, a vantagem hermenéutica do modelo imunitario estd precisamente na circunstancia que
estas duas modalidades, estes dois efeitos de sentido — positivo e negativo, conservador e
destrutivo — encontram finalmente uma articulag@o interna, uma conexdo semantica, que o
dispde em uma relacdo causal, ainda que seja de tipo negativo. Isto significa que a negagéo
ndo ¢ a forma da sujei¢do violenta que de fora o poder impde a vida, mas o modo
intrinsecamente antindmico em que a vida se conserva através do poder. Deste ponto de
vista, pode-se muito bem dizer que a imunizagdo ¢ uma prote¢do negativa da vida

(ESPOSITO, 2004, p. 42).

Como podemos ver, para ele, Foucault falha por ndo conseguir resolver o paradoxo
da biopolitica. Entretanto, ja pela categoria de imunizacdo, pode se tentar solucionar o
aspecto positivo e negativo dessa nogao.

Tanto pela perspectiva de Foucault, quanto pela de Esposito, temos formas de
subjetivacdo proporcionadas por esse biopoder, na medida em que subjetivam os individuos
através de politicas, que levando em consideragdo a perspectiva negativa, sdo perigosas e
suprimem os individuos. Como sugerido no inicio, o biopoder implica na proliferacdo de
estratégias que diminuem o campo de possibilidade de criacdo de si mesmo. Resistir a esta
apropriagdo da vida humana por parte das forcas biopoliticas supde, entdo, reinventar o
espago da ética. E o “cuidado de si” parece trazer uma luz com respeito a essa tarefa.

No curso de 1978, Seguranca, Territorio e Populagdo Foucault continua suas
reflexdes sobre a biopolitica. Contudo, ao discorrer sobre os “dispositivos de seguridade” traz
um novo conceito para os seus trabalhos, isto €, a governamentalidade (governamentalité) que
pode ser entendido como um conjunto de “técnicas de governamento”, ou seja, novas formas

de acdo do governo das populacdes. Segundo o filoésofo:

Por essa palavra 'governamentalidade', eu quero dizer trés coisas. Por
governamentalidade, eu entendo o conjunto constituido pelas instituigoes,

procedimento, analises e reflexdes, calculos e taticas que permitem exercer essa
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forma bastante especifica e complexa de poder, que tem por alvo a populagdo, como
forma principal de saber a economia politica e por instrumentos técnicos essenciais
os dispositivos de seguranga. Em segundo lugar, por governarnentalidade, entendo a
tendéncia que em todo o Ocidente conduziu incessantemente, durante muito tempo,
a preeminéncia desse tipo de poder que se pode chamar de "governo" sobre todos os
outros - soberania, disciplina etc [...] Enfim, por governamentalidade, eu creio que
seria preciso entender o resultado do processo através do qual o Estado de justica da
Idade Média, que se tornou nos séculos XVI e XVII Estado administrativo foi pouco

a pouco 'governamentalizado.(2008, p 132).

Essa nocdo ¢ uma espécie de alternativa a Foucault. Uma forma de referir-se a as
politicas administrativas estatais sem se dirigir propriamente a figura do Estado, sem se dirigir
propriamente a estruturas de poder. De todo modo, o biopoder diz respeito a um conjunto de
estratégias de saber e poder que se articulam no século XVIII. De modo mais abrangente, o
biopoder tenta descrever uma tatica global que caracteriza um conjunto muito amplo de
técnicas e estratégias, cuja natureza ¢ o resultado de processos histéricos anteriores e cujo
desfecho parece sempre aberto a mudangas estratégicas. De maneira especifica o novo ambito
dessas relacdes de poder, que a ideia de biopoder se refere, ¢ a apropriacdo dos fenémenos
caracteristicos a vida da espécie humana por estruturas de saber e de poder. Ou melhor, ¢ o
biolégico sendo usando como elemento esséncia da tecnologia politica.

Desse modo, tomando que o “cuidado de si”, de certa maneira, seja ético em si
mesmo, ele implica uma possibilidade de relagdo ética com os outros, na medida em que o
ethos da liberdade ¢ também uma maneira de cuidar dos outros. Isso subjaz a uma arte de
governar, na medida em que a governamentalidade supde técnicas exercidas sobre os outros e
as técnicas de si. Como nos diz Carlos Peixoto, “a governamentalidade implica a relacdo de si
a si, o que significa justamente que, através dessa nogdo, considera-se o conjunto de praticas
pelas quais se pode constituir, definir, organizar e instrumentalizar a estratégias.” ( 2008,
p.22).

Candiotto, tomando como recorte a definicdo de que o “cuidado de si” “¢ um
principio de agitacdo, um principio de movimento, um principio de inquietude permanente”
(FOUCAULT, 2011, p 9), indica que esta no¢do tem uma aplicacdo claramente politica.
Segundo ele:

Na governamentalidade, o ato de conduzir os outros ndo exige a atitude de passividade ou a
anulacdo da liberdade daquele que é conduzido. O outro da condugdo deverd sempre ser
considerado um sujeito de a¢des, o que implica a possibilidade de “contracondutas” 7; estas

constituem um dos dominios da governamentalidade que é a do governo de si mesmo, do
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direito dos governados de limitar os excessos dos diversos modelos de governanca, de ordem

doméstica, politica, pedagogica, espiritual, médica (p. 61).

Conforme esse autor, a nocdo de governamentalidade foi indispensavel por
facilitar a possibilidade da relacdo, reversibilidade e mobilidade, entre as nogdes de “governo
politico dos outros” e “governo politico de si mesmo”, “do direito dos governados de limitar
os excessos dos diversos modelos de governanga”. Através dessa perspectiva de Foucault,
temos a possibilidade de pensar o individuo do “cuidado de si” no &mbito das diversas formas
de governo presente na sociedade. Desse modo, os obstaculos da biopolitica podem ser

contornados através de um “cuidado de si” mesmo.

Capitulo III - Pensado a atualidade.
3.1 — Uma ética de resisténcia e liberdade.

Por um lado, nds temos uma ética do “cuidado de si”, como forma a ser dada a vida, e
por outro temos relacdes de poder, que pressupdes estratégias, resisténcias € liberdade. Desse
modo, parece interessante um deslocamento para darmos respostas as logicas biopoliticas de
nossa modernidade.

Parece evidente de que ha certo distanciamento da nocdo liberdade na filosofia de
Foucault, e isso talvez se de pelo fato de que o filosofo sempre colocou de lado a ideia de
libertagao. Ou seja, nos espacos onde de maneira geral o homem identifica a possibilidade de
libertagdo, que foi supostamente negada, Foucault identifica estratégias de sujeicdo cada vez
mais aprimoradas. Desse modo, na Historia da Loucura, a libertagao dos loucos de Pinel era
uma nova modalidade de coer¢do®; a humanizacdo do castigo em Vigiar e Punir, se mostrou
como uma reelaboragdo da submissao; ¢ a libera¢ao da sexualidade em A4 Vontade se Saber,
na verdade se anuncia como parte de um dispositivo de Poder. Entdo, desse modo, parece que
a filosofia de Foucault, desarticula as ideias de emancipa¢do dos individuos. Essa

desconfianga quanto a libertag¢do ¢ enunciada pelo proprio Foucault:

% Em “O circulo antropologico”, ultimo capitulo de sua obra Histoire de la folie a l'dge classique, Foucault
insiste que, a partir do final do século XVIII, substitui-se a uma liberagdo dos loucos uma objetivagdo do
conceito de sua liberdade: “Nao ¢ de uma libertagcdo dos loucos que se trata nesse final do século XVIII, mas de
uma objetivagdo do conceito de sua liberdade” (Historia da Loucura, p. 533).
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Sobre isso, eu seria um pouco mais prudente. Sempre desconfiei um pouco do tema
geral da liberacdo uma vez que se ndo o tratarmos com um certo numero de
precaucdes e dentro de certos limites, corre-se o risco de remeter a ideia de que
existe uma natureza ou uma esséncia humana que, apoés um certo nimero de
processos histoéricos, econdmicos e sociais, foi mascarada, alienada ou aprisionada
em mecanismos, e por mecanismos de repressao. (DE, IV, p. 702).

Desse modo, o filosofo se distancia da ideia de libertagdo, na medida em que esta
parece sugerir a eliminagdo de obstaculos que impossibilitam uma reacdo frente a repressao
do poder. . Como coloca Gomes “A questdo problematizada por Foucault, ndo ¢ simplesmente
a emancipagdo e a libertacdo de todas as formas de poder, até porque, as relacdes de poder
ndo sdo a fonte de todo mal, se entendermos, € claro, que as relagdes de poder podem ser
entendidas como estratégias pelas quais os individuos tentam determinar a conduta do outro.”
(2009, p.123.). Entdo, para Foucault, essa forma de interpretar seria inadequada, na medida
em que simplifica a tarefa da liberdade, ¢ pressupde que basta apenas eliminar a repressao,
para que o homem alcance a sua /iberdade e se reencontre com a sua natureza.

Nessa perspectiva, pode se compreender a critica de A Vontade de Saber a hipotese
repressiva. Segundo ele, os discursos formulados por essa vertente, funcionariam ainda mais
para o sistema, na medida em que nutrem o mito de uma natureza humana que estaria por
surgir. Ocultando, desse modo, a verdadeira dindmica da relacdo do poder. Ou seja, sustenta a
ideia de que o poder ndo apenas reprime, mas produz um modo de individualizagdo, que ¢é
propriamente esse que nos conduz a buscar uma identidade perdida.

De outra forma, ndo se trata de negar a existéncia de uma liberagdo, mas questionar o
conteido que a define como realizacdo de uma liberdade. Desse modo, podemos dizer que
entre uma “pratica de liberagdo” e uma “pratica de liberdade”, hd um espago consideravel,
que destaca a ideia de “liberdade”, suas diferencas e importancia, com relagdo as praticas de

libertacao:

quando um povo colonizado procura se liberar do seu colonizador, essa é certamente
uma pratica de liberagdo, no sentido estrito. Mas ¢é sabido, nesse caso alias preciso,
que essa pratica de liberagdo ndo basta para definir as praticas de liberdade que serdo
em seguida necessarias para que esse povo, essa sociedade e esses individuos
possam definir para eles mesmos formas aceitaveis e satisfatorias da sua existéncia
ou da sociedade politica ( Idem.)

Ou seja, a ideia de sublevacdo, ndo esgota a necessidade de um grande trabalho de

liberdade. Por esse motivo, de acordo com Foucault, ¢ muito mais relevante um problema
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ético das praticas de liberdade com relagdo aos prazeres e ao erotismo, do que a afirmagao da
necessidade de uma liberdade da sexualidade e do desejo.

Ha uma relagdo muito importante entre poder e liberdade. Porém, temos que entender,
que poder em Foucault ndo diz respeito propriamente a uma dominagdo, o filésofo usa o
termo “relacdo de poder”, para definir exatamente a sua perspectiva de poder. Para o filésofo,
ha relacdes de poder em vérios ambientes. Os familiares, institucionais, dentre outros.

“Quando falo da relagcao de poder”, diz:

Nao estou me referindo ao Poder — com P maiusculo — dominado e impondo a sua
totalidadedo corpo social. Na verdade. Na verdade, a relagdo de poder. Elas sdo
multiplas, tem formas diferentes, podem estar em um jogo nas relagdes familiares ou

em uma institui¢do ou administragdes (1988, p. 38).

Para ele a relagdao de poder ¢ também como estratégias, relagdes de estratégias, que
pode ser designada como um conjunto de procedimentos em confronto, para privar os
adversarios dos seus meios de combate, para fazé-lo renunciar a luta. Entdo, temos uma
situacao de conflito, guerra ou jogo, cujo objetivo ¢ agir sobre o adversario de tal forma, que a
luta lhe seja impossivel (Foucault, 1995). Dentro da légica foucaultiana, nesse jogo de
estratégia de poder, se encontra um conjunto de estratégias de enfrentamento e resisténcia.

Evidentemente, a liberdade se encontra num jogo de forgas, na relagdo entre poder e
resisténcia, ou melhor, ela ¢ praticamente a condi¢do para que se constitua e para que haja o
poder e a resisténcia. No primeiro volume da Historia da Sexualidade, A Vontade de Saber,
no capitulo o “dispositivo de sexualidade”, o filésofo indica inicialmente um pouco dessa
relagdo:

onde ha poder ha resisténcia e, no entanto (ou melhor, por isso mesmo) esta nunca se
encontra em posi¢do de exterioridade em relacdo ao poder [...] pontos de resisténcia
que representam, nas relagdes de poder, o papel de adversario, de alvo, de apoio, de

saliéncia que permite a preensdo. Esses pontos de resisténcia estdo presentes em toda

arede de poder (p.91).

De fato, o filésofo destaca a relagdo fundamental que ha entre o poder e a resisténcia

« , A . . A A .
onde hé poder hé resisténcia”, assim como a importancia de uma resisténcia nas relagdes de
poder, fazendo o “papel de adversario”, possibilitando uma dindmica e reversibilidade nas
relagdes. Nessa relagcdo de poder, na relagdo de uns sobre os outros , hd um elemento muito

importante, a “liberdade”. Conforme Foucault, o poder s6 se exerce em sujeitos livres:
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“entende-se por isso, sujeitos individuais ou coletivos que tém diante de si um campo de
possibilidade, onde diversas condutas, diversas reacdes e diversos modos de comportamento
pode acontecer”. (Idem). Ou seja, nao ha relacdo de poder, onde nao ha possibilidade de
relagdo reciproca entre as forgas.

Podemos colocar que, quando falamos de liberdade, dentro do contexto de estratégias
apontadas por Foucault, isso nos permite fazer uma rela¢do entre o poder, ou melhor, nos
possibilita uma conexao do poder com uma ética da existéncia, uma ética da arte de viver. Do
mesmo modo, quando falamos de biopolitica, apontamos para relagdes de poder, nas quais
esta pressuposta a ideia de poder e resisténcia e desse modo podemos entender também o

“cuidado de si” e sua relagdo com a politica. Segundo ele:

E ¢ possivel que nesses tantos empenhos para reconstruir uma ética do eu, nessa
série de esfor¢os mais ou menos estanques, fixados em si mesmos, nesse movimento
que nos leva, ao mesmo tempo, a nos referir incessantemente a essa ética do eu, sem
contudo jamais fornecer-lhe contetido, ¢ possivel sustentar que haja certa
impossibilidade de construir hoje uma ética do eu, quando talvez seja essa uma
tarefa urgente, fundamental, politicamente indispensavel, se for verdade que, afinal,
ndo ha outro ponto primeiro e ultimo, de resisténcia ao poder politico sendo na
relagdo de si consigo. ¥’

Ou seja, o filésofo nos leva para a possibilidade de pensar um individuo que ¢é capaz
de exercer um poder de criagdo e transformagao sobre si mesmo, a0 mesmo tempo em que nos
coloca que ha um espago de resisténcia que faz parte de um jogo de poder que nos impde
identidades. Como diz Veyne: “a producdo de subjetivagdo em Foucault, poderia ser
compreendida a partir da ideia da estilizagdo como produto e processo que se referenciam a
transformagdo de si por si mesmo” (2000, p.65.). De fato, uma subjetiva¢do, no ambito do
“cuidado de si”, que nos coloca num espago de resisténcia, dentro de um jogo de “poder” e
“identidade”.

Desse modo, podemos dizer, em certa medida, que a estética da existéncia pode ser
definida como uma ética de resisténcia as relagdes de saber, poder e subjetividade. Como
coloca Peter Pal Pelbert (2000), “hd quem interprete a estética da existéncia no ultimo

Foucault, como uma resisténcia ao biopoder, ou seja, como uma ética, cujo objetivo, seria

Et peut-étre dans cette série d’entreprises pour reconstituer une étique du soi, dans cette série d’efforts, plus ou
moins arréttés, figes sur eux-mémes, et dans ce mouvement que nous fait maintenant a la fois nous référer sans
cesse a cette éthique du soi, sans jamais lui donner aucun contenu, je pense qu’il y a a soupconner quelque
chose qui serait une impossibilita a constituer aujourd ’hui une éthique du soi, alors que c’est peut-étre une tache
urgente, fondamentale, politiquement indispensable, que de constituer une éthique du soi, s’il est vrai apres tout
qu’il n’y a pas d’autre point, premier et ultime, de résistance au pouvoir politique que dans ler apport de soi a
soi. (2010, 225, 2411r.)
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justamente livra-nos das for¢as que buscam submeter a existéncia humana (Bios), a vida
bioldgica (Z6¢)”.

Dessa forma, para o filosofo, a pratica do cuidado tende a gerenciar o espago deste
poder em qualquer relacionamento, faz o papel de limitador e controlador do poder, faz o
papel de resisténcia, como diz Foucault. O papel decisivo da ética, entdo, dentro do jogo do
poder ¢ um cuidado relacional como o espaco estratégico, a fim de que as relagcdes de poder
nao se solidifiquem como situagdes de dominio.

A respeito dessa relagdo consigo e o poder, uma resisténcia a dominacao, o filésofo no
seu texto Um introdug¢do a uma vida ndo facista, que foi uma introdugdo a edigdo americana
ao Anti-Edipo, de Deleuze e Guattari, propde exatamente esse esforco de uma arte de

existéncia contra a dominacao.

Enfim, o inimigo maior, o adversario estratégico (visto que a oposicdo de O anti-
Edipo a seus outros inimigos constitui antes um engajamento tatico): o fascismo. E
ndo somente o fascismo historico de Hitler e Mussolini — que soube tdo bem
mobilizar e utilizar o desejo das massas —, mas também o fascismo que estad em
todos nds, que ronda nossos espiritos e nossas condutas cotidianas, o fascismo que
nos faz gostar do poder, desejar essa coisa mesma que nos domina e explora. ( DE,
11, 133-136)

Ou seja, o fascismo, ndo estd apenas impregnado nas institui¢des politicas, mas
também estd presente no homem, nas suas atitudes, nos seus pensamentos € no modo de ser
em sociedade. Assim, desse modo, o Anti-Edipo ¢ muito importante, um verdadeiro livro de

ética, segundo Foucault, que nos traz questdes significativas:

Eu diria que O anti-Edipo (possam seus autores me perdoar) é um livro de ética, o
primeiro livro de ética que se escreveu na Franca desde muito tempo (é talvez a
razdo pela qual seu sucesso nio se limitou a um “leitorado” particular: ser anti-Edipo
tornou-se um estilo de vida, um modo de pensamento e de vida). Como fazer para
ndo se tornar fascista mesmo (e, sobretudo) quando se acredita ser um militante
revolucionario? Como livrar do fascismo nosso discurso e nossos atos, Nnossos
coracdes e nossos prazeres? Como desentranhar o fascismo que se incrustou em
nosso comportamento?(ldem.)

Desse modo, a resposta que podemos propor ao fascismo ¢ justamente a construgdo de
um modo de vida que aja como resisténcia aos fascismos que nos cerca. De todo modo, o que
Foucault propde em sua anélise do Anti-Edipo, sio uma série de principios: liberar a agio
politica de toda forma totalizante; fazer crescer a acdo, o pensamento e os desejos por
proliferacdo, justaposicdo e disjun¢do; livrar-se das velhas categorias do negativo (a lei, o
limite, as castragdes, a falta, a lacuna; utilizar a pratica politica como um intensificador do

pensamento; ¢ preciso ¢ “desindividualizar” pela multiplicacdo e o deslocamento, o

agenciamento de combinagdes diferentes; e por ultimo, ndo se apaixonar pelo poder. (Idem.).
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Estes principios do “modo de vidas ndo facista”, nos faz refletir que a ética da
resisténcia, ndo deve se limitar apenas a uma mera acdo de negagdo. Como nos diz Foucault:
“dizer ndo, consiste na forma minima de resisténcia”. Entdo a ética da resisténcia deve
envolver também a necessidade de criar novas formas de vida. Nao se trata apenas de articular
uma pratica de liberdade, que seja uma resposta aos mecanismos de sujei¢do, mas também
uma pratica de liberdade, em que a for¢a sobre si mesmo inaugure novos campos de relacao.
Entdo, a resisténcia ao governo dos outros e a pratica de si, representam dois niveis diferentes
e relacionados de uma arte de viver. O primeiro se localiza no contexto da relagao estratégica,
como ponto de reacdo que supde toda relagdo de poder. O segundo implica na ampliagdo do

espaco de luta politica, no territorio do ethos.

3.2 — Foucault: uma pequena intervencao politica.

No texto Uma politica menor: o GIP como lugar de experimentagdo politica, Philippe
Artieres (2013, p. 316) indica a existéncia, nos trabalhos de Foucault, em suas intervencgoes,
de uma “genoina proposi¢do politica”. Segundo ele, o periodo pos 1968%  foi
substancialmente um momento de grande agitacao politica, no qual podemos destacar as lutas
nas prisdes, que marcaram, decisivamente, o posicionamento do filésofo como um
“intelectual engajado”.

No capitulo “A licao das trevas”, Didier Eribon, em sua biografia de Foucault, anuncia
aquilo que seria uma das mais significativas intervencdes do filésofo no cendrio politico
francés, que colocaria em evidéncia o efetivo papel do intelectual na atualidade. No inicio do
capitulo, o pesquisador cita um trecho de um texto, dentro varios que serdo produzidos pelo

novo movimento que surgia na Fran¢a: o Groupe d’information sur les Prisons (GIP):

“Sdo intoleraveis:

os tribunais, as tiras,

os hospitais, os asilos,

a escola, o servigo militar,
a imprensa, a televisao,

o Estado.” (1989, p.208)

% No dia 23 de maio de 1969, Foucault tem uma das suas primeiras inser¢des propriamente ativas no mundo da
politica, com suas participacdo ativa na resisténcia contra a tomada na univerisdade de viennes pela policica
francesa. Esses atos de revolta e resisténcia por parte de professores e alunos daquela universade seria fruto da
greve geral que tomou conta da Franga em maio de 1968, no qual Foucault ndo estava presente, pois estava em
Tunise. Dessas revoltas, iniciadas pelos estudantes que reivindicavam melhorias educacionais e que
posteriormente se alaastro para outros setores com os trabalhadores da industria, o governo promoveu varias
reformas que posteriormente trousseram nossos descontentamente e revoltas, como na Universiade de Vicennes,
na qual Foucaaul era até entdo, o diretor da faculdade de Filosofia. (Cf Eribon, p. 209).
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Apesar de tantos espagos e institui¢des intoleraveis, o real objetivo de Foucault era
exatamente as prisdes. O movimento nasceu justamente pela iniciativa do filosofo, que
anuncia o nascimento do Grupo em 8 de fevereiro de 1971, na capela Saint-Bernard, na gare
Montparnasse. A fundagao foi acompanhada de um texto original que demonstra brevemente a
metodologia e os objetivos do grupo. Apesar de sucinto, tem uma grande importancia
historica e marca o inicio da preocupacdo de Foucault com a genealogia das prisdes:

Nenhum de nos esté livre da prisdo. Hoje menos que nunca. A vigilancia policial se
intensifica sobre nossa vida de cada dia: na rua e nas estradas; com relagdo aos
estrangeiros e aos jovens reaparece o delito de opinido; as medidas antidrogas
multiplicam a arbitrariedade. Estamos sob o signo de 'guarda a vista'. Dizem-nos que
a justica esta sobrecarregada. Isso ja sabemos. Mas se foi a policia que a
sobrecarregou? Dizem-nos que as prisdes estdo superpovoadas. Mas se foi a
populacdo que foi superencarcerada? Publicam-se poucas informagdes; sdo regides
escondidas de nosso sistema social, uma das zonas de sombra da nossa vida. Temos
o direito de saber. Queremos saber. Por isso formamos com magistrados, advogados,
jornalistas, médicos, psicdlogos um Groupe d'Information sur les Prisons. N6s nos
propomos divulgar o que ¢ a prisdo: quem vai pra la, como e porque; o que acontece
no carcere; que vida levam os prisioneiros e o pessoal da vigilancia; como sdo os
prédios, a comida, a higiene; como funcionam o regulamento interno, o controle
médico, as oficinas; como se sai da prisdo ¢ o que € ser, em nossa sociedade, um dos
que de la sairam. Ndo encontraremos essas informacdes nos relatorios oficiais.
Vamos pedi-las a quem, por um motivo ou por outro, tem uma experiéncia de prisdo
ou uma relagdo com ela. Pediremos que entrem em contato conosco € nos

comuniquem o que sabem. Foi redigido um questionario que podem nos solicitar.
Assim que se tornarem bastante numerosos, os resultados serdo publicados. (/dem.)

O que parece muito significativo nessa proposta do filésofo ¢ exatamente a saida do
campo tedrico para o campo da ag¢do. Segundo Deleuze, ha uma nova relagio entre a teoria e a
pratica: a teoria era vista como uma referencia a pratica e, de modo contrario, a pratica como
base para uma teoria. De maneira diferente, a questdao colocada por Foucault seria outra. Nele,
“as relagdes teoria-pratica sdo muito mais parciais e fragmentérias”, ou seja, nas indicacdes de
Deleuze, a teoria e a pratica se encontrariam em constante revezamento: “A pratica ¢ um
conjunto de revezamentos de uma teoria a outra e a teoria um revezamento de uma pratica”.
(2014, p. 316). De acordo com essa perpectiva, Diogo Sardinha (2013) nos indica que ndo ha
uma aproximac¢do, mas um afastamento entre Foucault e Deleuze. Por um lado, temos
caminhos diferentes na questdo da luta, como o interesse de Foucaut pela revolucdo iraniana e
de Deleuze pela causa palestina, por outro lado, temos a utilizagdo de uma linguagem
divergente entre os pensadores, “facismo”, “contra-cultura”, “contra-condutas”, “anti”, que
suscitam interpretagdes divergentes, acerca da realidade, das lutas.

O nascimento do GIP se insere exatamente nessa configuragdo de teorias e praticas

diante de uma infinidade de agitagdes apds maio de 1968. De fato, houve uma detencdo em
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, . . , o 99
massa de integrantes de movimentos ligados & Gauche Prolétarienne ~. Conforme Alvarez:

Como resposta a agitacdo de maio de 1968, buscavasse se restaurar a autoridade do
Estado por meio de diversas medidas repressivas, tais como a dissolu¢do do grupo
maoista de Esquerda Proletaria (Gauche Prolétarienne) e o projeto de lei que
buscava responsabilizar penalmente os organizadores de manifestagdes publicas. E
nesse clima de excegdo que muitos militantes de esquerda passavam a ser preso, o
que acabou chamadon a atengdo de alguns intelectuais ndo apenas para as precarias.
Condigoes de encarceramento dos prisioneiros politicos, mas também para a
situagdo cotidiana que se encontravam os presos comuns € para a situagdo mais geral
do sistema prisional francés. Temas até entdo de pouco interesse para a assim
chamada opinido publica (ALVAREZ, 2006, p. 49).

Ou seja, esse cendrio se constitui um espago de problematizagdes filosoficas
significativo, transformando as prisdes em espaco discursivo. Como acresente Artieres, o
movimento surge em uma dupla continuidade: em relagdo aos tribunais populares dos
militantes ditos “esquerdistas”, em que médicos denunciavam contra empresas apds a morte
de varios trabalhadores; e como prolongamento dos maoistas encarcerados, que faziam as
suas reivindicagdes através de greves de fome. (2002, p. 19)

Diante desse cenario, o GIP intervia nas prisdes de modo muito peculiar, o grupo
distribuia questionarios as familias dos presos, que ficavam na frente das prisdes nos dias de
visita, para que relatassem os condi¢des e o que efetivamente acontecia nas prisdes como uma
espécie de relatéria que denunciava a verdadeira situagdo de descasos que o0s
pronunciamentos oficiais ndo mostrariam. Essa atitude do Grupo mostra um pouco também

do que seria o objetivo do GIP, como indica a uma publicagdo de um folheto da época:

O GIP ndo se propde em falar em nome dos detentos de diferentes prisdes: ao
contrario, propdem dar a eles, a possibilidade de falar sobre o que acontece nas
prisdes. O objetivo do GIP ndo ¢ reformista. Ndo sonhamos com uma prisdo ideal:
desejamos que os prisioneiros possam dizer o que ¢ intoleravel no sistema de
repressao penal. Devemos difundir o mais rdpido possivel e mais amplamente
possivel essas relagdes deitas pelos proprios prisioneiros E o tmico modo de unificar
o combate politico e 0 combate juridico numa mesma luta interna e externa a prisdo.
(Eribon, p. 211).

Essas intervengdes nas prisdes francesas, a relacdo proxima com o0s casos

penitencidrios, refletiram também nas pesquisas académicas de Foucault. Nos seus cursos no

% Esquerda proletaria: Movimento de tendéncia maoista, que surgiu na Franga em 1968, reclamando a sucessdo
da Unido da Juventude Marxista-Leninista, dissolvida por decreto presidencial no mesmo ano. O grupo
propunha a reconstru¢ao do Partido Comunista, entdo fortemente burocratizado, contou com a participagdo de
Sartre e defendia a luta armada. Daniel Defert, o companheiro de Foucault, foi um importante membro da
Esquerda Proletaria.
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College de France, o filosofo privilegia as questdes da justica e do direito penal. Como em
1973, com o livro dedicado a Pierre Rivier, julgado e condenado no século XIX por ter
matado a mae, a irma e o irmao. Segundo Eribon, Foucault decide publicar o relato do proprio
assassino, seus crimes, as instrugoes judicirias, as consultas médicas, o carcere e o suicidio.

O filosofo explica o que chamou a aten¢ao nesse caso:

Documentos como o caso Riviére, devem permitir ¢ analizar a formagao e o jogo de
um saber (como o da medicina, da psiquiatria ¢ da psicopatologia) em suas relagdes
com instituigdes e os papéis que nelas sdo prescritos (como a intui¢do judiciaria,
com o especialista, o acusado, o louco criminoso, etc.). Eles permitem decifrar as
relagdes do poder, de dominagdo e de luta no interior dos quais se estabelecem e
funcionam os discursos; permitem, portanto, uma analise do discurso ( e até dos
discursos cientificos) ao mesmo tempo incidental e politica, portanto, estratégica.
Pode-se, enfim, captar o poder de perturbagdo proprio de um discurso como o de
Pierre Riviere e o conjunto de taticas com as quais se tenta encobri-lo, inseri-lo e
qualifica-lo como discurso de um louco ou de um criminoso.( /dem, 212)

Desse modo, se conectam, em certa medida, nas producdes de Foucault, seu
engajamento politico e as questdes dos criminosos nas prisdes. O filésofo d4 uma importancia
substancial a esses temas, paralelamente com o que estava acontecento na Franca na década
de 1970 e, sobretudo, as suas acdes diante desse contexto, no caso com a criagao do GIP que
denunciava as condi¢gdes dos criminosos na atmosfera francessa de grandes protestos.

A obra Vigiar e Punir de 1975, que tinha exatamente como subtitulo o nascimento da
prisdo, reflete também esse periodo do filésofo. Diferente de suas atitudes com o GIP, ele sai
das portas das prisdes e se estabelece no seu contexto propriamente histérico. Como assinala
no inicio do livro: “Esse livro nasceu do presente mais do que da histéria”. O que estéd
propriamente em questdo nesse livro de Foucault sdo as tecnologias do poder que se exercem
sobre 0s corpos.

Voltando ao ponto do “engajamento”, segundo Daniel Defert, a “informacao” era a
luta: “A informagdo por si mesmo é um luta. E assim que os detentos a percebem quando
fazem circular as folhas dos questiondrios pelas celas, como se fossem panfletos, a despeito
das ameagas e puni¢des. E assim que compreendem aqueles que correm grandes riscos para
fazer sair e entrar os questionarios”. A luta empreendida por Foucault e outros intelectuais do
GIP, era exatamente a informacao que possibilitava o conhecimento pela sociedade e pela
midia, daquilo que acontecia por detras dos muros, uma luta contra uma “amnésia social”.

(Artiéres, 2011, p. 319)
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Segundo Deleuze, Foucault criou possibilidades para que os detentos pudessem falar:
criou condigdes para que os presos pudessem falar por si mesmos: “Aqueles que agem e lutam
deixaram de ser representados, seja por um partido ou um sindicato que se arrogaria o direito
de ser a consciéncia deles. Quem fala e age? Sempre uma multiplicidade, mesmo que seja na
pessoa que fala ou age. Nos somos todos pequenos grupos. Nao existe mais representacao, so

existe acdo: acdo de teoria, acdo de pratica em relagdes de revezamento ou em rede”. (Idem.)

Desse modo, essa luta de Foucault nas prisdes, mostra que o “intelectual especifico”,
deve objetivar as lutas do cotidiano, dentro de uma dindmica de teoria e pratica. Na qual, a
preocupacgdo se volta para o sujeito, como o proprio Foucault j& indicava, que seu objetivo

“ndo era o poder, mas o sujeito”. Segundo Weizenmann:

Seu interesse pelas prisdes corresponde a uma especificidade do novo intelectual, a
de problematizar o poder com vistas a continuagdo do sujeito, definido como
identidade positiva, mas também adstrito a exterioridades que o submetem e o

duplicam como objeto para si mesmo. (2013, p.123).

Dessa forma, quando Foucault se dirige as prisdes, ndo € com o objetivo de analisar o
poder, mas sim, um tipo especifico que se reflete nele como intelectual. Desse modo, o seu
movimento de luta torna visivel o que ndo se poderia ver os modelos disciplinares
empregados, que ndo estdo apenas nas prisoes, mas nas escolas, nas fabricas, nos hospitais,
dentre outros espagos, que produzem subjetividades, docilizando os individuos. Ou seja,

exercendo o papel de intelectual e exercendo os pontos fortes e os pontos fracos:

O intelectual ndo tem mais que desempenhar o papel daquele que da conselhos, [...]
o que o intelectual pode oferecer é fornecer os instrumentos de andlise. Trata-se com
efeito de ter do presente uma percepgdo densa, de longo alcance, que permita
localizar, onde estdo os pontos frageis, ¢ onde estdo os pontos fortes ligados aos

poderes. (FOUCAULT, 1979, p. 151).

Vemos, desse modo, as intervencdes politicas de um intelectual na Franga, que suscita
transformagdes e nos a questdo da importancia e do papel do intelectual na atualidade. Mas
precisamente, colocando uma indagag¢ao de Italo Maricone (2007), “O que ¢ a “vida

intelectual” hoje, repartida entre o pop-politico e o estritamente académico?”.
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Conclusao

Michel Foucault resgata a nogdao importantissima do “cuidado de si” (epimeleia
heautou), como proposta que coloca em questdo o “sujeito moderno” no que concerne aos
aspectos éticos e politicos, tanto em viés interior, como também exterior. Desse modo, o
filosofo evidencia e problematiza também questdes filos6ficas muito pertinentes, sobretudo as
ideias de “sujeito”, “conhecimento” e “verdade”. Ou seja, temos, por um lado, as
problematizagdes de como podemos pensar a ética e a politica, através de elementos que
emergem da Antiguidade; e por outro, temos na perspectiva filosofica a prevaléncia do
“conhece-te a ti mesmo”, como principal forma de problematizar o sujeito, confrontando-se
com o esquecido “cuidado de si”, que também ¢ norteador das problematiza¢des do eu, e ndo
sO 1sso, constitui uma nog¢do que abarca o “conhece-te a ti mesmo”, assim como diversas
outras, fazendo reverberar questdes para o presente, diante da tradicdo e da propria ideia do
sujeito.

Desse modo, Foucault nos coloca a ideia de uma estética da existéncia, de uma arte de
viver, que ecoa sobre o sujeito do nosso presente, na sua relacdo com o mundo, com os outros
e consigo mesmo. Um olhar para si ¢ um olhar para o outro, uma ética e uma politica. O
cuidado e si como pratica, como exercicio, como vemos na Antiguidade, num sentido de
“dominagdo”, de fazer uma ‘“vida bela”, que desenha os contornos de uma ética e politica
daquele periodo, nos fazendo pensar: como podemos conceber a ideia de um sujeito ético
hoje? Na sua relagdo como as praticas sociais e a politica?

Dessa forma o aspecto politico do “cuidado de si” ¢ muito importante, sendo que
dentro desse contexto, a ética do “cuidado de si” se constitui como uma politica, na medida
em que suas caracteristicas abrangem a questao da relagdo com o outro, com a cidade. Sendo
o fundo norteador de decisdes, de uma atitude moral, ética e virtuosa. O didlogo Alcibiades
retrata muito bem esse olhar, colocando em evidéncia a importancia do bem governar os
outros através da importancia do bem governar a si mesmo. Socrates adverte a personagem
Alcibiades para tanto, da importancia de um ‘“conhecimento de si”, como fundamento
necessario para governar a cidade. Levando-se ambos para o caminho da verdade. Ou seja,
dentro do contexto da verdade, que a parrhesia, o “dizer verdadeiro”, a “fala franca”,
proporciona com maestria, o “cuidado de si” possibilita 0 governo justo, através de uma

constituicao ética do mestre de si, e sua relagdo com os outros.
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Essas questdes nos fazem refletir sobre a atualidade, dentro do que Foucault
denominou “Biopoder e Governamentalidade”, no que se refere as relagdes de poder e
resisténcia. Nos ajuda a pensar o “cuidado de si”’ como resisténcia, colocando, por um lado, a
ideia de controle e estratégias, e por outro, de resisténcia. Destacando a importancia do
cuidado, das transformagdes sobre si, como sendo urgentes e fundamentais.

Concluindo, a dissertacdo trabalha uma questdo ja indicada por Foucault, ou seja, qual
¢ o papel politico do “cuidado de si”. Desse modo, ela mostra, por um lado, como a nog¢ao do
“cuidado de si” reorienta o conjunto de investigagdes do ultimo Foucault, e,
retrospectivamente, permite novas chaves de leitura em sua obra; e por outro lado, elabora um
pequeno mapa dos usos politicos dessa nogdo do “cuidado de si”.

Desse modo, a dissertacdo segue algumas observagdes de Foucault, de ndo extrapolar
uma experiéncia propria do passado para o presente, de modo que a elaboracao da pergunta do
papel politico do “cuidado de si” passa necessariamente por um exame historico. Nesse
sentido, trabalha a historia do sujeito do desejo, através da Historia da Sexualidade II, O uso
dos prazeres, e a Historia da Sexualidade III, O cuidado de si. Assim como também a
Hermenéutica do Sujeito. Destacando os aspectos éticos e politicos, nos diferentes momentos
do “cuidado de si”.

Em cada um desses momentos se da uma modalidade concreta das praticas de si;
diferencas relativas na relagdo com os jogos de verdade, ao vinculo estabelecido com os
outros na relagdo consigo mesmo, ¢ a forma de como efetivamente torna-se sujeito. Em todos
esses pontos, ha uma intencdo de determinar as conotagdes politicas ligadas as diferentes
praticas do cuidado de si. De modo que, apropriando-se de certas ferramentas conceituais
dessa “historia genealdgica”, podemos enfrentar o problema da propria atualidade. Desse
modo, nos ¢ colocada a questdo do sujeito da Antiguidade e o sujeito Moderno: Na
Antiguidade o individuo se constituia como sujeito por meio de uma askesis, de um exercicio
de transformacdo de si mesmo, cuja normatividade operava menos como uma obrigagdo
moral universal, que como um conjunto de regras facultativas. Mediante sua obediéncia se
modulavam atitudes, e se formavam capacidades. Essa atividade auto formadora do sujeito,
implicava numa relagdo com a verdade, de modo que o “conhece-te a ti mesmo”, teria por
finalidade o “cuidar de si mesmo”. O sujeito Moderno, no entanto, além de ser garantia da
verdade e do conhecimento, se compreende sempre como um sujeito de direito. Produz-se,
assim, um deslocamento de um sujeito constituido por uma pratica ascética do cuidado de si a

um sujeito transcendental de conhecimento e de direito.
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Por outro lado, Foucault ao comentar o artigo do Kant sobre o iluminismo, define a
modernidade mais como uma atitude a respeito do tempo presente, do que como um periodo
histérico. Ao considerar a questdo do Iluminismo, Kant teria aberto uma nova maneira de
interrogar o presente na Filosofia. Tratar-se-ia de perguntar no que consiste esse exato
momento que nos constitui. Foucault também se atribui essa atitude diante da modernidade,
ao assumir, segundo as suas palavras “a ontologia critica-histdrica da atualidade”, como
designo do seu proprio trabalho. Desse modo, ao se perguntar sobre a possibilidade politica
que levariam hoje as praticas do cuidado de si, a dissertacdo assume, em certa medida, essa
exploragdo critica do presente, pois através das analises dessa pratica ético politica e de sua
contra efetuacdo concreta do poder, se problematiza a ideia do sujeito do direito proprio da

modernidade, levantando a possibilidade de seus caminhos e desvios histdricos.
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