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RESUMO

Em seus ultimos estudos, Michel Foucault (1926-1984) se debrugou sobre a questdo do cuidado
de si, retornando a Antiguidade Cl&ssica para (re)pensar a ética moderna nos termos de uma
ontologia critica do momento presente. Foucault nos revela que o processo de subjetivacdo do
individuo classico, na tomada de uma posicdo ética, caminha na direcdo de uma estética da
vida. Os fundamentos para essa assertiva serdo encontrados na leitura e interpretagéo atenta dos
filésofos antigos, sobretudo das principais obras de Séneca (Séc. | d. C), Epiteto (Séc. | d. C)
e Marco Aurélio (Séc. Il d. C), conhecidos como fildsofos do estoicismo romano imperial,
encarando-as como dotadas de fungao “etopoiética”, isto ¢, fungdo transformadora do sujeito
que as examina. Nao obstante ter tratado das praticas éticas dos antigos em outros trabalhos
(livros, entrevistas e conferéncias), € em A Hermenéutica do sujeito (1981-1982) que Foucault
apresenta, passo a passo, todo o labor da filosofia antiga, a partir da identificacdo das “praticas
de si”, “técnicas da existéncia” e “cuidado de si”, na elaboragdo de um modo de vida pautado
em escolhas pessoais capazes de engendrar um estilo de vida como “obra de arte”. Assim, a
ética que Foucault extrai dos antigos é uma verdadeira estética da existéncia, uma liberdade

possivel no fazer-se existir.

Palavras-chave: estética da existéncia; ética; artes da existéncia; cuidado de si; ascese.



RESUME

Dans ses derniéeres études, Michel Foucault (1926-1984) s'est concentré sur la question du
soin de soi, revenant a I'Antiquité classique pour (re)penser I'éthique moderne en termes
d'ontologie critique du moment présent. Foucault nous révéle que le processus de
subjectivation de I'individu classique, en prenant une position éthique, se dirige vers une
esthétique de la vie. Les fondements de cette affirmation se trouveront dans la lecture et
l'interprétation attentive des philosophes antiques, en particulier des ceuvres majeures de
Sénéque (ler siécle apres J.-C.), d'Epithe (ler siecle aprés J.-C.) et de Marc Aurele (lle siécle
aprés J.-C.), connus comme les philosophes du stoicisme romain impérial, en les considérant
comme dotés d'une fonction "éthopoiétique"”, c'est-a-dire transformatrice du sujet qui les
examine. Bien qu'il ait traité des pratiques éthiques des anciens dans d'autres ouvrages (livres,
entretiens et conférences), c'est dans Herméneutique du sujet (1981-1982) que Foucault
présente, étape par étape, tout le travail de la philosophie antique, a partir de I'identification
des "pratiques de soi", des "techniques d'existence" et du "soin de soi", dans I'élaboration d'un
mode de vie fondé sur des choix personnels capables d'engendrer un style de vie comme une
"ceuvre d'art". Ainsi, 1'éthique que Foucault extrait des anciens est une véritable esthétique de
I'existence, une liberté possible en se faisant exister.

Mots clés: esthétique de I'existence ; éthique ; arts de I'existence ; soin de soi ; ascese.
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INTRODUCAO

Com a finalidade de contribuir para o desenvolvimento da pesquisa sobre a obra de
Michel Foucault (1926-1984), no que tange as pesquisas do filésofo sobre o mundo classico e
seus autores, questdo presente em seus Ultimos escritos, de 1980 a 1984, propde-se a presente
dissertacdo de mestrado.

A presente pesquisa € resultado de leituras e investigacfes voltadas para a busca da
identificacdo das razdes que levaram Michel Foucault a fazer um “desvio” ou “deslocamento”
em seu longo trabalho para estudar o mundo greco-romano, dando demasiada atengdo ao
estoicismo helenistico e romano imperial. A pergunta que nos colocamos e ponto de partida
para toda a pesquisa foi: O que levou Foucault a se deslocar para 0 mundo antigo para estudar
os periodos grego, helénico e romano imperial? O que buscava Foucault com o retorno a moral
greco-romana? Que efeito procurava produzir ao nos transportar do presente para um passado
cujos contornos e dinamicas, tdo diferentes, se transformaram ou se perderam ao longo da
historia?

Inicialmente, como primeira dificuldade da pesquisa, nos deparamos com um cliché
que, ndo raro, dificulta o entendimento do projeto filoséfico foucaultiano, a saber, a
classificacdo do pensamento do filosofo em trés estadgios ou periodos estanques: periodo
arqueoldgico, periodo genealdgico e periodo ético. O método arqueoldgico foi descrito por
Foucault em 1969, no livro Arqueologia do Saber (FOUCAULT, 1997). O método teve como
ponto de partida a historia das ideias, a qual é atribuida a tarefa de penetrar nas disciplinas
existentes, trata-las e reinterpreta-las - é a disciplina dos comecos e dos fins, da descricdo das
continuidades obscuras e dos retornos, da reconstituicdo dos desenvolvimentos na forma linear
da historia. A descricao arqueoldgica, por sua vez, abandona os postulados e procedimentos da
historia das ideias na tentativa de fazer uma histdria inteiramente diferente daquilo que os
homens disseram. Procura estabelecer a constituicdo dos saberes privilegiando as interrelagdes
discursivas e sua articulagdo com as institui¢des, na tentativa de responder a como 0s saberes

apareciam e se transformavam. Nesta mesma obra sdo apresentadas quatro diferencgas basicas



entre a analise arqueoldgica e a historia das ideias, com o propdsito de demarcar as
transformacgdes (FOUCAULT, 1997, 155-159).

A nocdo de genealogia € apresentada no ensaio “Nietzsche, a genealogia, a
historia” (1971), quando enfatiza as reflexdes do filsofo alemdo sobre as relagbes entre
Historia e Filosofia. A discusséo conceitual desenvolvida nesse comentério & obra de Friedrich
Nietzsche (1844-1900) é fundamental para a elaboragdo da ideia de genealogia, que marca uma
inflexdo na obra de Foucault com a inclusdo mais explicita das relacdes de poder e das praticas
ndo discursivas nas analises. Suas investigacdes a partir dai diferem dos trabalhos anteriores
orientados pelo método arqueoldgico, discutido em A arqueologia do saber (1969) - em que
procura responder a polémica gerada em torno de As palavras e as coisas: uma arqueologia das
ciéncias humanas (1966) - e empregado em suas primeiras obras: Histdria da loucura na Idade
Cléassica (1961) e O nascimento da clinica: uma arqueologia do olhar médico (1963).

O método genealdgico surge como questionamento de leituras metafisicas da historia,
segundo as quais a pesquisa sobre a origem das coisas apresentaria como resultado sua esséncia
supra-historica, 0 que permitiria tanto o reconhecimento de seu valor solene, quanto a
descoberta de sua verdade oculta. Como contraponto, Foucault propord uma investigacdo
genealogica que problematiza trés elementos. Em primeiro lugar, a genealogia ¢ “dissociativa”,
buscando refutar a existéncia de esséncias e identidades eternas, e procurando apresentar 0s
acontecimentos multiplos, heterogéneos e disparatados presentes na origem. Em segundo lugar,
ela é “parddica”, destruindo os valores e as realidades aceitas, negando-se a venera-los, o que
permitiria a liberacdo de poténcias vitais e criativas. Finalmente, a genealogia ¢ “disruptiva” do
sujeito de conhecimento e da verdade, ndo se limitando a inquirir a verdade daquilo que se
conhece e questionando também quem conhece, de modo a propor uma critica do préprio
fundamento antropoldgico do saber, isto €, do sujeito do conhecimento.

No terceiro momento, vemos Foucault operar uma original genealogia da ética, voltada

para a analise de praticas do sujeito em relagé@o a si mesmo, praticas de si: todo um conjunto de

1FOUCAULT, M. “Nietzsche, a genealogia e a historia”. In: Foucault M. A microfisica do poder. 8. ed. Rio de
Janeiro: Graal, 1979, p. 15-37.



trabalhos, operacgdes, elaboracdes e producdes que um sujeito exercita e realiza sobre si mesmo,
tomando por referéncia valores, enunciados, normas, estéticas, no esforgo de constituir-se como
sujeito. N&o se trata, portanto, de praticas egoistas, autocentradas e autorreferidas,
individualistas, mas de praticas sociais compartilhadas por sujeitos que vivem em determinado
tempo, determinada cultura, em contato com seus artefatos sociais. Em diferentes momentos da
historia, analises e estudos desenvolvidos da perspectiva da genealogia da ética séo empregados
diferentes termos para designar esse campo de relacbes éticas do sujeito consigo mesmo:
praticas de si, técnicas de si, tecnologia de si, que a rigor ndo sdo sinénimos. Uma leitura mais
atenta mostra que a designacéo varia conforme o grau de elaboracao do trabalho realizado sobre
si mesmo: relacdo do sujeito consigo mesmo refere-se a uma designagéo geral que engloba
operacdes diversas do sujeito sobre si; pratica de si refere-se a trabalhos sobre si de natureza
menos elaborada; técnica de si designa operagdes mais elaboradas sobre si mesmo; e tecnologia
de si envolve maior complexidade de trabalho e articulacdo entre diferentes técnicas e praticas,
compondo um conjunto.

Como referido, esses periodos sdo emoldurados com as obras filosoficas
correspondestes: Histdria da loucura (1961)?, O nascimento da clinica (1963), As palavras e
as coisas (1966) e A arqueologia do saber (1969), compdem o periodo arqueoldgico; obras
Vigiar e punir (1975) e Histdria da sexualidade — a vontade de saber (1976), integram o periodo
genealdgico; Histéria da sexualidade 1, 11l e 1V e as aulas no Collége de France estéo
articuladas com o periodo ético. Conquanto seja uma classificacdo corrente entre os estudiosos
da filosofia de Foucault, ndo nos parece a melhor forma de apresentar a producéo do fil6sofo,
uma vez que sua filosofia ndo se ajusta a estagios estanques ou etapas definidas por
acabamentos cientificos. Como bem observa Cesar Candiotto acerca dessa periodizacdo do

pensamento de Foucault:

A identificagdo desses trés momentos na sua investigagdo ha muito tempo é lugar
comum; na verdade, na verdade, constitui uma tentativa de aproximacdo de

A trajetdria intelectual de Michel Foucault tem inicio em 1954, ano em que publica seu primeiro livro Maladie
mentale et psychologie (1954) [Doenca mental e psicologia. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 2000], e termina
em 1984, ano de sua morte e de suas Ultimas publicacdes.



sistematizar o que ndo pode ser sistematizado, quer dizer, um pensamento que
procedeu mediante deslocamentos estratégicos e sempre apostando no impensado.
(CANDIOTTO, 2010, p.15).

Também devemos considerar que ndo estamos lidando com outro Foucault, pois ndo
acreditamos existir um Foucault antes e depois do tournant, do retorno aos classicos — textos
nos quais o que esta em evidéncia € a liberdade do sujeito mais do que seu aprisionamento.
Talvez os termos de Frédéric Gros, encontrados no resumo que escreve sobre o curso de 1982,
sejam mais exatos. Segundo Gros, para compreender a abordagem dos temas do sujeito, da ética
e da estética da existéncia elaborados pelo pensador francés, poder-se-ia pensar ndo em um
Foucault em dois tempos, mas em uma “maturagdo lenta, um percurso sem ruptura nem alarde,
que devia conduzir Foucault [inevitavelmente] as margens do cuidado de si” (GROS In:
FOUCAULT, 2004, p. 616).

Importa considerar que as obras de Foucault, com a dbvia excecéo da histéria da
sexualidade (os quatro volumes ja editados)®?, percorrem a histdria a partir do século XVI até
nossos dias. Em verdade, recuam do presente até o seculo XVI, que, segundo Foucault, € 0
século responsavel pelas mudancas que resultaram na nossa atual configuragéo historica.

A histéria fornece os contetdos para o pensamento refletir acerca de sua prépria maneira
de pensar, de modo que se possa lancar um novo olhar sobre as concepcdes que habitualmente
temos da modernidade, dos comportamentos, das instituicdes e dos varios saberes (técnicos,
cientificos, médicos, juridicos etc.). A base da pesquisa foucaultiana, portanto, é a pesquisa
histérica com visadas propriamente criticas do sujeito contemporaneo, o que o leva a
problematizacdo da verdade em relacdo com o sujeito. Ele desenvolveu minuciosos estudos
histéricos com o objetivo de mostrar que o sujeito moderno ndo é tdo somente uma invengao
da Modernidade. E na construgdo de uma histéria critica da verdade, de uma histdrica critica
do sujeito, ndo apenas de quem somos, mas o0 que fazemos de nés mesmos, que Foucault se

afasta da filosofia corrente, da filosofia do sujeito, dirigindo duras criticas a trés herangas mais

30 Gltimo volume da histéria da sexualidade (Les aveux de la chair — Hitoire de la sexualité 1V), pdstumo, foi
publicado em 2018. A traducdo brasileira vem a publico em 2020 pela Paz e Terra: FOUCAULT, Michel. Histéria
da sexualidade 4: as confissdes da carne. Sdo Paulo: Paz e Terra, 2020.



presentes em nossa maneira de pensar, a saber: o iluminismo, o positivismo e o historicismo.

O iluminismo sustenta que a razdo deve e pode progredir se fizer sua autocritica.
Contudo, esta € a mesma razdo que precisa ofuscar a loucura para poder confiar em seu brilho
transcendental. A herancga positivista esta assentada no fundamento da verdade como produto
do conhecimento cientifico. A Ginica verdade ¢ a da ciéncia®, o que desqualifica outros saberes
que colocam os sujeitos em contato com a realidade. A critica ao historicismo implode a crenga
de que, no futuro proximo, todas as contradicdes presentes serdo resolvidas resultando em
mundo melhor. Foucault, como nietzschiano que é, rejeita de pronto esta tese, pois nada
assegura que no futuro seremos “melhores”. Portanto, Foucault encara o sujeito como
constituido ao longo da historia. Ora, se o sujeito é constituido, se nada Ihe é dado naturalmente,
toda a filosofia que apresenta-lo como constituinte, como senhor pleno e criador dos seus atos,
compreendido como cogito de tipo cartesiano, completo, imutavel como consciéncia de si e de
seus atos, livre, autbnomo, é uma filosofia do sujeito, um tipo de antropologia filosofica que
cai na ilusdo de que aquele que conhece permanece como garantia da ndo dispersdo de seus
atos®.

Ao estudar o sujeito como constituido historicamente pelas praticas subjetivantes,
Foucault rompe com a filosofia tradicional “antropologizante” empreendendo uma genealogia

do sujeito moderno sob inspiracdo nietzscheana®’, mediante o estudo da constituicio desse

4A verdade tinica provinda da ciéncia ¢ tdo fundamental para o positivismo que Augusto Comte propoe a “lei
dos trés estado”, segundo a qual a humanidade teria passado, em seu processo histérico de desenvolvimento, de
uma etapa teoldgica (caracterizada por uma crenca em poderes sobrenaturais organizadores do universo) ao
estado metafisico (no qual a crenca teoldgica teria sido substituida pela confianga em principios abstratos,
apreendidos racional e aprioristicamente) para atingir, finalmente, o estado positivo ou cientifico, no qual o
conhecimento outra coisa ndo ¢é seno a deduco da experiéncia. Cf. JAPIASSU, Hilton e MARCONDES,
Danilo. Dicionério Basico de Filosofia. 5.ed. Rio de Janeiro: Zahar, 2008, p.122.

SAo final de uma entrevista concedida a A. Badiou em 27 de fevereiro de 1965, Foucault assim sintetiza a
necessidade da Critica filosofica hoje: “Eu diria que houve simplesmente uma espécie de sono antropoldgico
no qual a filosofia e as ciéncias do homem se fascinaram, de algum modo, e se adormeceram umas as outras, e
que é preciso acordar desse sono antropolégico, como outrora acordou-se do sono dogmatico”. FOUCAULT,
Michel. “Filosofia e Psicologia”. In. Ditos & Escritos, v. |. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2002, p. 231.

®Na entrevista intitulada “Le retour de la morale”, de 1984, Foucault declara: “(...) sou simplesmente
nietzschiano e tento, dentro do possivel e sobre um certo nimero de pontos, verificar, com a ajuda dos textos de
Nietzsche — mas também com as teses antinietzschianas (que sdo igualmente nietzschianas!) -, o que é possivel
fazer nesses ou naquele dominio. N&o busco nada além disso, mas isso busco muito bem.” (FOUCAULT, 2006,
p. 60)



sujeito por meio das préticas histdricas. Essa forma de pesquisa empreendida por Foucault, que
rejeita 0s a priori historicos, que rejeita também a naturalidade dos acontecimentos, quer ser
um diagndstico do presente. Com sua andlise critica da historia, Foucault quer nos mostrar que
0s sujeitos sdo produzidos, constituidos dentro de relacGes articuladas de préaticas estratégicas
de poder que produzem verdade que se pretendem universais, sobre o sujeito e suas relagdes.

A andlise critica da histdria do sujeito implica uma historia igualmente critica dos jogos
de verdade, dentro dos quais o sujeito € constituido. Estes jogos de verdade sdo os saberes que
pretendem dizer a verdade sobre o sujeito. Verdade que € resultado de préaticas que atuam sobre
0 sujeito, que moldam o ser mesmo do sujeito. Foucault estudou esses jogos de verdades na
Historia da loucura, em As palavras e as coisas e em Vigiar e punir, enfocando as relaces do
sujeito com as praticas divisoras (louco e sdo), com saberes constitutivos do homem (lingua,
economia, histéria etc.) e praticas subjetivantes (delinquente/cidaddo), destacando a
interrelacGes entre os dominios do saber, do poder e decorréncias. Nessas andlises, contudo,
faltou adentrar o universo da conduta individual, expondo-a nas suas nuances e possibilidades
no campo da existéncia. E o proprio Foucault quem diz:

Tentei destacar trés grandes tipos de problemas: o da verdade, o do poder e o da
conduta individual. Esses trés grandes dominios da experiéncia s6 podem ser
entendidos uns em relagcdo aos outros, e ndo podem ser compreendidos uns sem 0s
outros. O que me incomodou nos livros precedentes foi o fato de eu ter considerado
as duas primeiras experiéncias sem levar em conta a terceira. (FOUCAULT, 2006, p.
253).

Didier Eribon’8, um jornalista que conhecia com muita propriedade a trajetoria de
Foucault, assevera: “Para Foucault, o sujeito so existia em seus livros dos anos sessenta,
como uma forma de experiéncia sujeitada pelas forcas de repressdo e 0s mecanismos de
poder, ou como uma voz a romper a monotonia do siléncio e da opressao” (ERIBON, 2008, p.
412). Eis porque, visando analisar o dominio da experiéncia individual, Foucault se volta para

as antigas éticas greco-romanas para nelas buscar peculiaridades, especificidades, praticas e

’Eribon escreveu duas obras fundamentais sobre Foucault: ERIBON, Didier. Michel Foucault. Sao Paulo:
Companhia das Letras, 1990 e ERIBON, Didier. Michel Foucault e seus contemporaneos. Rio de Janeiro:
Zahar, 1996.



acOes proprias de um modo de vida livre, criativo, autoconstituido. Assim procedendo, nessa
fase de seus estudos:

As portas do asilo, os muros da prisao desaparecem, dando lugar a falas livres em que
gregos e romanos discutiam as melhores maneiras de conduzir suas vidas (...). A
paisagem do confinamento cede lugar a liberdade luminosa do sujeito. (EWALD,
1984, p. 71-73).

Né&o é forcoso afirmar que Foucault foi atraido pelo fato de que, entre gregos e romanos,
ndo houve a tentativa de imposi¢do de uma moral Unica a todos, porém, entre as existentes,
havia a possibilidade da escolha de uma moral do cuidado de si orientada para uma ética
moldada segundo uma estética da existéncia, uma estilizacdo da vida. Assim sendo, a presente
dissertacdo visa, atraves da analise dos textos do estoicismo imperial, representado por Séneca,
Epiteto e Marco Aurélio, os trés latinos da stod, além de outros classicos (Epicuro, Plutarco,
Musonuis Rufus, Filon de Alexandria etc.), trabalhados exaustivamente por Foucault em A
hermenéutica do sujeito, elabora uma analise critica do que somos atraves das préaticas de
subjetivacdo antigas, praticas que possibilitaram a existéncia de uma filosofia como modo de
vida, inspirada em Pierre Hadot (HADOT, 2014), em que 0 pensamento é exercicio de si no
préprio pensamento com efeito de transformacdo do ser mesmo do sujeito na dimensdo da
pratica da vida, da conduta, do governo de si e dos outros.

A importancia de pesquisar o pensamento antigo na Gltima fase do trabalho do filésofo
francés, reside no préprio esfor¢o filoséfico de fundamentar sua proposta ética nos estudos do
helenismo greco-romano, com destaque efetivo do estoicismo do periodo. Assim, a constituicao
do sujeito como sujeito ético € pensada como efeito das técnicas de si que objetivam a conducéo
de uma vida bela, uma vida estética, uma vida como obra de arte. Essa identificacdo entre o
bom e o belo, entre o ético e o estético deriva evidentemente da filosofia greco-romana,

sobretudo da leitura etopoiética dos estoicos romanos.

2 O DESLOCAMENTO PARA O ESTUDO DAS TECNICAS DE
SI NO MUNDO CLASSICO.



2.1. Mudanca de foco ou atualizacéo da pesquisa? O deslocamento
ao mundo greco-romano

Como ¢é sabido, a parti de 197829, mais especialmente a partir de 1980, Foucault volta
seu olhar para a Grécia Classica ( séculos V e 1V a.C.), para a antiguidade tardia (séculos I e Il
d.C.), e para os primeiros cristédos (IV e V d.C.). Foucault se volta para os gregos e 0s
romanos para apreciar a formacao do sujeito como resultado de um certo tipo de relacdo que o
individuo mantém consigo préprio e, neste caso, como fruto de um determinado estilo de
vida, de uma espécie de estética da existéncia e de cuidado de si.

Considerando os trabalhos que o filésofo vinha desenvolvendo, sobretudo aqueles que
buscavam nas disciplinas uma forma atualizada de subjetivacdo do sujeito moderno ou
mesmo os estudos sobre a subjetivacao pela sexualidade, o que levou o pensador a mudar os
rumos de suas analises? Quando ocorreu a mudanca de anélise em suas obras? O que levou o
filésofo francés a voltar os olhos para 0 mundo classico? Na entrevista datada de 20 de janeiro
de 1984, intitulada “A ética do cuidado de si como pratica da liberdade”, Foucault detalha

COMO Se operou essa mudancga em seu projeto inicial:

Esse sempre foi, na realidade, o0 meu problema, embora eu tenha formulado o plano
dessa reflexdo de uma maneira um pouco diferente. Procurei saber como o sujeito
humano entrava nos jogos de verdade, tivessem estes a forma de uma ciéncia ou se
referissem a um modelo cientifico, ou fossem como os encontrados nas institui¢des
ou nas praticas de controle. Este é o tema do meu trabalho As palavras e as coisas, no
qual procurei verificar de que modo, nos discursos cientificos, o sujeito humano vai
se definir como individuo falante, vivo, trabalhador. Nos cursos do Collége de France
enfatizei essa problemética de maneira geral. (...) O problema das rela¢fes entre o
sujeito e os jogos de verdade havia sido até entdo examinado por mim a partir seja de
praticas coercitivas - como no caso da psiquiatria e do sistema penitenciario -, seja
nas formas de jogos tedricos ou cientificos - como a andlise das riquezas, da
linguagem e do ser vivo. Ora, em meus cursos no Collége de France, procurei
considera-lo através do que se pode chamar de uma pratica de si, que é, acredito, um
fendmeno bastante importante em nossas sociedades desde a era greco-romana,

8Em 1978, durante o curso Seguranca, Territério, Populacdo (FOUCAULT, 2008), apds uma revisdo de sua
concepcao de poder, agora entendida enquanto técnicas de governo ou modos de conducdo de condutas,
Foucault investiga especificamente as tecnologias de poder cristds dos séculos IV e V, as quais sdo concebidas
pelo termo “poder pastoral”. Essas tecnologias ndo sofrem grandes alteracdes até as grandes revoltas religiosas
nos séculos XVI1 e XVII.



embora ndo tenha sido muito estudado. (FOUCAULT, 2006, p. 265-266).

Em 1984, ano da morte do fil6sofo, sdo publicadas ao mesmo tempo O uso dos
prazeres e O cuidado de si, corrigidos pelo autor antes de sua morte. Contudo, essas
publicacBes causaram um grande espato nos leitores do escritor de As palavras e as coisas
(1966), Historia da loucura (1961) e O nascimento da clinica (1963). Os leitores de Foucault
esperavam que as duas publicacdes fossem a continuidade das analises que o fildsofo
desenvolvera sobre a sexualidade como dispositivo inscrito nos mecanismos e estratégias das
relacBes de poder. Além disso, os livros apresentam um novo estilo de escrita e 0s novos
estudos ndo estdo voltados para os problemas do ocidente europeu (do século XV1ao XI1X),
mas para a Antiguidade greco-romana, onde o fildsofo desenvolve uma leitura da ética em
termos de praticas de si.

Em A vontade de saber (1976), segundo volume da Historia da sexualidade, Foucault
investiga uma série de questdes historica sobre os mecanismos de poder sobre a sexualidade.
A essa obra se seguiriam outras: 2. “A carne e o corpo"; 3. “A cruzada das criangas"; 4. “A
mulher, a mae e a histérica"; 5. “Os perversos"; 6. "Populagdes e ragas". Nenhuma destas
jamais foi publicada, mesmo assim 0s cursos no College de France de 1973 a 1976 estao
repletos de informacdes que bem poderiam compor os capitulos de alguma dessas obras,
sobretudo quando confrontados os titulos sugeridos com as aulas que comp®de 0s cursos Les
anormaux (1974-1975), Il faut déféndre la Société (1976) e Sécurité, territoire, population
(1977-1978).°10

Na introducdo de O wuso dos prazeres, “Modificagdes”, Foucault relata,
esquematicamente, sua trajetoria investigativa, os dominios da “experiéncia”'®11 que se
envolveu em seus livros anteriores e destaca que, ap6s haver operado um “deslocamento

teorico” no campo do saber para empreender sua arqueologia, e outro deslocamento na

9As trés obras foram traduzidas pela Martins Fontes: Os anormais de 2001, Em defesa da sociedade de 1999 e
Seguranca, territdrio, populagédo de 2008.

Foucault define o que entende por experiéncia: “(...) se entendemos por experiéncia a correlagdo, numa cultura,
entre campos de saber, tipos de normatividade e formas de subjetividade”. FOUCAULT, 1984, p. 10)



problemética do poder com o intuito de dirigir-se a genealogia, seria necessario, por fim,
realizar um “terceiro deslocamento a fim de analisar o que ¢ designado como sujeito”.
Finalmente, “convinha pesquisar quais sao as formas e as modalidades da relagdo consigo
através das quais o individuo se constitui e se reconhece como sujeito” (FOUCAULT, 1984, p.
16). Definido seu novo horizonte investigativo, Foucault explicita as razdes por que se
distanciou tanto do primeiro projeto a ponto de ser levado a “substituir uma historia dos
sistemas de moral, feita a partir das interdigdes, por uma historia das problematizagbes*'12
¢ticas, criada a partir das praticas de si” (FOUCAULT, 1984, p. 16). Assim, ao longo das
“Modifica¢des”, Foucault nos remete ao novo terreno tedrico-conceitual que toma corpo no
cenario greco-romano da Antiguidade Classica e que envolve um novo leque de nog¢Bes que o
filésofo adensard nos estudos do chamado periodo ou fase ética: pratica de si; estética da
existéncia; askesis, cuidado de si; técnicas de si; artes da existéncia; etopoiética/ etopoiesis,
entre outras.

Na entrevista de 1983, concedida a Hubert L. Dreyfus e Paul Rabinow (“Sobre a
genealogia da ética: um panorama do trabalho em curso”), Foucault justifica sua escolha pelo
estudo da Antiguidade grega e greco-romana por trés motivos: i) o fato de que “na ética grega
as pessoas estavam preocupadas com a sua conduta moral, sua ética, suas relacbes consigo
mesmas e com os outros muito mais do que com os problemas religiosos” (FOUCAULT, 1995,
p. 255); 1) o fato de que “a ética ndo se relacionava a nenhum sistema social institucional —
nem sequer a nenhum aspecto legal” (FOUCAULT, 1995, p. 255); iii) o fato de que “a sua
preocupacédo, seu tema, era constituir um tipo de ética que fosse uma estética da existéncia”
(FOUCAULT, 1995, p. 255). Com relacdo ao interesse de Foucault pelo mundo classico e que
iSsO tem a ver com sua pesquisa precedente, cremos que as observacGes de Deleuze séo

necessarias para a compreensao da questao:

Na entrevista concedida a F. Ewald em 1984 (“O cuidado com a verdade™), Foucault define o que entende por
problematizagdo: “E o conjunto das praticas discursivas ou ndo discursivas que faz alguma coisa entrar no jogo
do verdadeiro e do falso e o constitui como objeto para o pensamento (seja sob a forma da reflexdo moral, do
conhecimento cientifico, da analise politica etc.” Cf. FOUCAULT, 2006, p. 242.



Talvez fosse mesmo preciso voltar aos gregos... Assim o problema mais passional
encontraria condicdes que poderiam torna-lo mais frio e acalma-lo. Se a dobra, se a
reduplicacdo obceca toda a obra de Foucault, mas sé encontra seu lugar tardiamente,
é porque ele exigia uma nova dimensdo, que devia se distinguir ao mesmo tempo das
relagdes de forcas ou de poder, e das formas estratificadas do saber: “a absoluta
memoria”. A formagdo grega apresenta novas relagdes de poder, bem diferentes das
velhas formalizagcdes imperiais e que se atualizam a luz grega como regime de
visibilidade, no logos grego como regime de enunciados. (DELEUZE, 2006, p. 106).

Assim, o tema do poder ndo foi abandonado por Foucault, e sim desdobrado no
sentido de afirma-lo ndo apenas como poder sobre outrem, mas, igualmente, como poder
sobre si visando sobretudo encontrar através das praticas de si um modo de vida ético e
estilizado. Ante a esse novo quadro, Foucault dedica-se num jeito proprio de filosofar, capaz
de buscar no pensamento grego o que nédo foi problematizado e simplesmente esquecido.
Todavia, com Foucault recebe um novo significado. N&o obstante, essa base que o filésofo
procura na sociedade grega ndo esta centrada somente na questdo de aprender a lidar com o
poder, mas sim, segundo Deleuze (2006, p. 136-137) em problematizar novos elementos de
reelaboracdo social do ser humano e de si. Embora seja uma grande transcri¢ao, pensamos
que esta reflexdo de Deleuze é elucidativa acerca da relacdo de Foucault com o mundo

classico, mesmo que nela esteja enfatizado o papel dos gregos:

Esta ¢, pelo menos, a versdo de Foucault sobre a novidade dos Gregos. E esta versao
parece-nos ter grande importancia, tanto na sua mindcia como na sua modéstia
aparente. O que os Gregos fizeram néo foi revelar o Ser ou desdobrar o Aberto, num
gesto histérico-mundial. Foi muito menos, ou muito mais, diria Foucault. Foi vergar
o fora, através de exercicios praticos. Os Gregos sdo o primeiro forro. Aquilo que
pertence ao fora é a forca, porque ela é essencialmente relagdo com outras forcas: é
em si mesma inseparavel do poder de afetar outras forcas (espontaneidade) e de ser
afetado por outras (receptividade). Mas, aquilo que dai deriva entdo é uma relacdo da
forca consigo, um poder de afetar a si mesmo, uma afetacdo de si por si. Segundo o
diagrama grego, s6 os homens livres podem dominar os outros (‘agentes livres’ e
‘relagdes agonisticas’ entre si, sdo efetivamente tragos diagramaticos). Mas, como
dominariam eles os outros se ndo se dominassem a si mesmos? E necessario que o
dominio dos outros se dobre num dominio de si. E preciso que a relaco com os outros
se dobre numa relagéo consigo mesmo. [...] Foi o que os Gregos fizeram: dobraram a
forca, sem que ela deixasse de ser forca. Relacionaram-na a si. Longe de ignorarem a
interioridade, a individualidade, a subjetividade, os Gregos inventaram o sujeito, mas
como um derivado, como produto de uma ‘subjetiva¢do’. (DELEUZE, 2006, p. 107-
108).



Buscando uma razdo fundamentada para o retorno de Foucault ao mundo antigo,

compreendido ai os estudos dos fildsofos gregos, helénicos e romanos do periodo imperial,

Gros assinala:

O que Ihe interessa nessa filosofia [antiga], no entanto, ndo sdo doutrinas, ndo é a
teoria, ndo sdo os elementos de conhecimento, mas o que ele chama de “técnicas de
subjetivacdo”. Isto ¢é: ele encontra na sabedoria antiga procedimentos pelos quais o
sujeito é convidado a se construir a si préprio, como se a prépria vida devesse ser para
cada um de nds um material que fosse preciso trabalhar e moldar. A filosofia se
entende neste caso como o empreendimento pelo qual cada um é convidado a dar uma
forma a sua liberdade e, consequentemente, a se inventar. Passamos entdo do tema da
producdo do sujeito pelas méaquinas cegas ao da autoproducdo do sujeito por ele
mesmo. (GROS, 2010, p. 179).

Importa considerar que Foucault ndo esta preocupado em uma leitura politica da

antiguidade em termos de dispositivos de poder (o0 poder esté presente em toda e qualquer

sociedade). Ndo pretende realizar uma genealogia dos sistemas repressivos antigos, mas em

fazer uma analise da problematizacdo do sujeito antigo e seus modos de existéncia. Quando

indagado sobre seu novo estilo de escrita e suas novas abordagens, Foucault esclarece:

Estou comecando a reler os manuscritos que escrevi para essa historia da moral e que
se referem ao inicio do cristianismo (esses livros - € um motivo do seu atraso sdo
apresentados em uma ordem inversa daquela de sua escrita). Relendo esses
manuscritos abandonados ha muito tempo, percebi a mesma recusa do estilo de As
palavras e as coisas, de Histdria da loucura e de Raymond Roussel. Devo dizer que
isso foi um problema para mim, porque essa ruptura ndo se produziu
progressivamente. Abandonei esse estilo muito bruscamente, de 1975 a 1976, quando
surgiu a ideia de fazer uma histéria do sujeito que néo fosse a de um acontecimento
que teria ocorrido certa vez e do qual seria preciso relatar a génese e o resultado
(FOUCAULT, 2006, p. 252).

Portanto, ao longo dos oito anos que separam a publicacdo dos dois ultimos volumes

de Histdria da Sexualidade (O uso dos prazeres e O cuidado de si), Foucault dedicou-se a

estudar as técnicas através das quais os individuos se constituem a si mesmos engquanto

sujeitos éticos a partir de relacdes de si para consigo e com 0s outros (as praticas ou técnicas

de si), analisando o que denomina de “jogos de verdade”. Portanto, trata-se de uma mudanca

simultaneamente cronoldgica e tematica no quadro das pesquisas até entdo desenvolvidas pelo

filésofo. Nesse retorno fundamental de sua pesquisa, Foucault se ocupa de temas como ética,



verdade, estética da existéncia, sujeito da acao e sujeito ético, ascese, espiritualidade etc.
Alguns desses temas ja estavam presentes de forma pouco desenvolvida nas fases anteriores e
ganham maior destaque, como a liberdade e a agéncia do sujeito ético/politico.

E importante considerar que nas duas obras do inicio da década de 1980, a sexualidade
é abordada de modo diverso. Se em A vontade de saber (1976) ela havia sido tema
indispensavel & compreensdo do investimento do poder sobre a vida dos individuos, nas linhas
de O uso dos prazeres e O cuidado de si, ambas de 1984, é campo por meio do qual Foucault
avalia a possibilidade da estilizacdo da vida e da cultura de si como expedientes de resisténcia
as formas disciplinares e normalizadoras de composicao da subjetividade. A explicacao
aponta para a necessaria modificacdo tedrica, para o imprescindivel deslocamento de foco: é
preciso verificar como, numa relagcdo consigo, 0 homem se institui e se afirma como sujeito
do desejo e, em ultima instancia, como sujeito ético, constituido pelas “artes de viver”.

Interessado, desde o inicio de sua atividade filos6fica, em contribuir para a
constitui¢do de uma “historia da verdade” ou das relacdes estabelecidas, na histéria, entre
pensamento e verdade (FOUCAULT, 1984, 11-12), Foucault prefere alterar totalmente o
trajeto inicial da Historia da sexualidade. Em vez de insistir na elaboracdo de uma historia da
sexualidade do século XV ao século XIX, debrucando-se, neste caso, sobre 0 mesmo periodo
examinado em obras anteriores, como Historia da loucura, Nascimento da clinica, As
palavras e as coisas e Vigiar e punir, prefere deslocar-se aos longinquos séculos 1 e 11 d.C. e
VeIV a.C. para “analisar o que ¢ designado como 0 Sujeito”, o que o levou a “pesquisar quais
sdo as formas e as modalidades da relacdo consigo atraves das quais o individuo se constitui e
se reconhece como sujeito” (FOUCAULT, 1984, p. 11).

O estudo do mundo antigo, como abertura de novo eixo em suas pesquisas, impde a
Foucault: “estudar os jogos de verdade na relagao de si para si e a constitui¢do de si mesmo
como sujeito, tomando como espaco de referéncia e campo de investigacdo aquilo que poderia
chamar-se ‘historia do homem do desejo” (FOUCAULT, 1984, p. 11). Contudo, o investimento
na denominada “historia do homem do desejo” afastaria Foucault de seu projeto primitivo de

realizar a problematizacéo do sujeito a partir das relagdes entabuladas no campo dos jogos de



verdade. Por essa razdo, o filosofo opta por manter o projeto inicial e investe nos estudos da
“formag¢do de uma hermenéutica de si” durante a antiguidade.

Com a formulacéo da historicizacdo dos jogos de verdade, Foucault reorienta todo seu
percurso filosofico a partir deste novo eixo: “Através de quais jogos de verdade o homem se da
seu ser préprio a pensar quando se percebe como louco, quando se olha como doente, quando
reflete sobre si como ser vivo, ser falante, ser trabalhador, quando se julga e se pune enquanto
criminoso? Através de quais jogos de verdade o ser humano se reconheceu como homem de
desejo?” (FOUCUALT, 1984, p.12). Este homem do desejo se apresenta agora nos estudos
empreendidos por Foucault como o “sujeito ético”, o fundamento de toda sua pesquisa que
resultara na histdria desse “sujeito ético”.

O olhar de Foucault para 0 mundo antigo exige uma tomada de posi¢cdo no rumo das
investigacbes empreendidas até entdo. E preciso assumir os riscos e enfrentar o perigo
(FOUCAULT, 1984, p.12). Com efeito, a pesquisa para a continua¢do de Historia da
sexualidade surpreende o préprio Foucault: a despeito da provocacgdo de A vontade de saber,
nos dois dltimos volumes confirma, enfaticamente, que o argumento da interdigdo ou da
repressdo ndo permite a compreensao da problematizacdo da sexualidade pelos antigos e da
conformacéo de um saber sobre a sexualidade (FOUCAULT, 2006, p. 242). Mas € necessario
ultrapassar os preconceitos da pesquisa, pois a ideia corrente de que a sexualidade é
vivenciada de forma menos rigida e mais livre no periodo pagéo é contrariada pelo material
de investigacdo:

O que me surpreendeu na Antiguidade é que os pontos sobre os quais a reflexdo é
mais ativa a respeito do prazer sexual ndo sdo de forma alguma os que representavam
as formas tradicionalmente aceitas da interdicdo. Pelo contrério, era ali onde a
sexualidade era mais livre que os moralistas da Antiguidade se interrogaram com mais

intensidade e chegaram a formular as doutrinas mais rigorosas. (FOUCAULT, 2006,
p. 43).

Afastando a o6tica da investigacdo pela via da interdicdo, Foucault escolhe caminhar
em sua pesquisa visando “definir as condigdes nas quais o ser humano ‘problematiza’ 0 que

ele ¢, e o mundo no qual ele vive” (FOUCAULT, 1984, p.14). Esse modo de conduzir a



pesquisa impde a escrita de uma historia do sujeito ético, problematizado ou identificado a
partir das “artes da existéncia”, compreendidas por Foucault como: “(...) praticas refletidas e
voluntérias através das quais 0os homens ndao somente se fixam regras de conduta, com o
também procuram se transformar, modificar-se em seu ser singular e fazer de sua vida um a
obra que seja portadora de certos valores estéticos e responda a certos critérios de estilo”
(FOUCUALT, 1984, 14). Foucault volta seu olhar para o sujeito que antes de qualquer coisa é
um “eu ético”, capaz de transformacao, modificagdo, autoformacao. Este sujeito se constroi,
se da regras de existéncia e conduta, se forma atraves de exercicios, das praticas, das técnicas
de si. A abordagem foucaultiana da ética se caracteriza por investigar o préprio processo de
constituicdo do sujeito ético, que nao esta preso aos codigos, que nao € refém de si, mas que
se constitui a partir das praticas de si, praticas derivadas da propria escolha do individuo.

A partir dos esclarecimentos feitos por Foucault nas “Modificagdes”, as “artes da
existéncia” ocupardo agora as pesquisas, as aulas e as entrevistas do fildsofo, afastando, por
conseguinte, a antiquada afirmacdo que dizia que o filésofo esteve em siléncio durante o0s
oitos anos que distancia o primeiro volume da histdria da sexualidade dos demais. No resumo
do curso Subjetividade e verdade (1980-1981), a preocupagdo com o “sujeito”, o “cuidado” e
as “técnicas de si”, detalhadamente esclarecida e justificada nas “Modificagdes”, ¢ também

uma outra maneira de fazer a historia da subjetividade:

(...) ndo mais, porém, através das separacdes entre loucos e néo loucos, doentes e néo
doentes, delinquentes e ndo delinquentes, ndo mais através da constitui¢do de campos
de objetividade cientificas dando lugar ao sujeito que vive, fala, trabalha; e sim atraves
da implantacdo e das transformagdes, em nossa cultura, das ‘relagdes com si mesmo’,
com seu arcabougo técnico e seus efeitos de saber. E assim se poderia retomar sob
outro aspecto a questdo da ‘governamentalidade’: o governo de si por si em sua
articulagdo com as relagBes com outrem (como se vé na pedagogia, nos conselhos de
conduta, na direcdo espiritual, na prescricdo de modelos de vida etc.). (FOUCAULT,
2016, p. 268).

No Governo dos vivos (1979-1980), curso ministrado no Colleége de France de janeiro a
marco de 1980 (aulas de 12, 19 e 26 de marco), estudando as praticas de direcdo para as
instituicbes monasticas, que disciplinam as relagdes entre um diretor tirnico e seu dirigido,

submetido este ao diretor como o diretor a Deus, Foucault oferece, como contraponto a essa



pratica monéstica, as técnicas de existéncia na Antiguidade tardia, que contrabalancam as
relacfes entre o sabio experimentado e eloquente e o discipulo que escuta. Nestas, ndo ha
dependéncia, ndo ha submisséo, mas vinculos temporarios orientados para uma autonomia a ser
conquistada pelo discipulo. O estudo da direcdo de consciéncia é uma questdo fundamental no
longo curso da histéria do sujeito ético (historia da ética), sobretudo porque ndo ha registro de
uma histdria dessa técnica. Na sua forma de exame de consciéncia, entre 0s gregos e romanos,
tem efeitos de conhecimento, tem efeitos de subjetivacdo. Porém, estes mesmos efeitos se
projetam de modo bem diferentes no cristianismo, produzindo uma subjetivacdo igualmente
diferente. Inclusive, com fundamento nesses estudos Foucault declara “A subjetivagdo do
homem ocidental é cristd, ndo é greco-romana, desse ponto de vista” (FOUCAULT, 2014, p.
215).

A preocupacdo de Foucault é demonstrar nessas aulas (aulas de 12, 19 e 26 de marco
de 1980) como a articulacdo entre verdade e subjetividade se transforma quando essa préatica
do exame de consciéncia € utilizada pelo cristianismo. Buscara em Séneca, citando passagem
do Sobre a ira'?®? e Epiteto (Diatribes), os argumentos que mostram que, no pensamento
classico, sobretudo no estoicismo tardio, existe um outro regime de rela¢fes do sujeito com a
verdade, um outro regime de palavra e de siléncio, um outro regime de leitura e de escrita (as

artes da existéncia). Assim:

Digamos, numa palavra, que a direcdo antiga com suas praticas de obediéncia
provisérias, de exame regular, de confidéncias indispensaveis ao mestre tinha por
objetivo permitir que o sujeito exercesse em permanéncia a jurisdi¢do de seus atos.
Tratava-se, para 0 sébio antigo, tratava-se para Séneca refletindo a noite sobre si
mesmo, de ser sua propria instancia de jurisdigdo, de impor a si mesmo uma regra de
conduta. A direcéo crista, ao contrario, ndo tem em absoluto por objetivo estabelecer
uma jurisdi¢do ou uma codificacdo. Trata-se de estabelecer uma relagéo de obediéncia
a vontade do outro e de estabelecer ao mesmo tempo, em correlagdo, como condigdo
de obediéncia, 0 que eu chamaria, ndo de uma jurisdicdo, mas de uma veridiccdo: a
obrigagdo de dizer permanentemente a verdade a si mesmo, e isso na forma de
reconhecimento das faltas. (FOUCAULT, 2014, 279).

Nas obras desses fildsofos antigos, o sujeito e a verdade ndo estdo vinculados, como no

2SENECA. Sobre a ira. Sobre a tranquilidade da alma: Dialogos. S&o Paulo: Companhia das Letras, 2014.



cristianismo, pelo exterior e como que por um poder que vem de cima (uma verdade absoluta),
mas por uma escolha irredutivel de existéncia. Escolher um modo de vida que consubstancia
uma arte de viver. Foucault demonstra com essa analise que ¢ possivel um “sujeito verdadeiro”
(sujeito de verdade), ndo mais no sentido de uma sujeicdo, mas de uma subjetivacdo. Conforme
diz: “Eis o que tentei reconstruir: a formagao e o desenvolvimento de uma pratica de si que tem
como objetivo construir a si mesmo como artesdo da beleza de sua propria vida” (FOUCAULT,
2006, p. 244). Esta sera a énfase da problematizacéo ética empreendida por Foucault de 1980-
1984. Opondo a moral cristd, que investe na rendncia de si, as praticas de si do mundo classico,

Foucault assim se posiciona:

Da antiguidade ao cristianismo, passa-se de uma moral que era essencialmente a busca
de uma ética pessoal para uma moral como obediéncia a um sistema de regras. Se me
interessei pela antiguidade foi porque, por toda uma série de raz@es, a ideia de uma
moral como obediéncia a um codigo de regras esta desaparecendo, ja desapareceu. E
a esta auséncia de moral corresponde, deve corresponder uma busca que é aquela de
uma estética da existéncia. (FOUCAULT, 2006, p. 290).

Ao realizar um deslocamento histérico, para observar a possibilidade de o sujeito
constituir-se como sujeito de outro modo, sem 0s mecanismos disciplinares até entdo estudados
e, a partir dai pensar a atualidade, Foucault encontrou elementos que o levaram ao tema do
cuidado de si e das préaticas de si. Nesse deslocamento histérico, Foucault redescobre na
Filosofia antiga as relacdes que os sujeitos estabeleciam, em uma relagdo consigo mesmo, de
um sujeito se autoconstituindo, por ele proprio. Esse recuo a moral greco-romana antiga,
segundo as declara¢des do proprio Foucault, revela seu interesse ético no estudo do pensamento

classico e na liberdade luminosa do sujeito.

2.2 O sujeito antigo em questéo e a preparacgéo para a
Hermenéutica do sujeito

Em novembro de 1980, Michel Foucault pronuncia em inglés na Dartmouth College
(USA), duas conferéncias intituladas “Truth and Subjectivity” (Subjetividade e verdade) e



“Christianity and Confession” (Confissdo e Cristianismo)****. Com algumas variantes, estas
conferéncias também foram proferidas por Foucault na Universidade da California, em
Berkeley, no més de outubro. Estas conferéncias estudam as praticas do exame de si e da
confissdo, primeiro nas escolas filosoficas da antiguidade greco-romana e em seguida no
cristianismo dos primeiros séculos, a fim de relatar as transformacdes radicais que marcaram a
passagem do antigo principio délfico «conhece-te a ti mesmo» (gnothi seauton) ao preceito
monastico «confessa a teu guia espiritual cada um de teus pensamentos» (omnes cogitationes).
O objetivo principal do estudo das técnicas de si antigas (em particular, do exame de si e da
direcdo de consciéncia) que Foucault realiza na primeira conferéncia € mostrar que a
hermenéutica do sujeito estava ausente na Antiguidade greco-romana e, portanto, € uma
“invengao” tipicamente crista, tal como explicara na segunda conferéncia.

Devemos observar e mesmo insistir neste ponto que, no ambito das escolas filosoficas
antigas, com efeito, a obrigacao de dizer a verdade sobre si mesmo ocupava um lugar bastante
modesto, porque o objetivo dessas escolas consistia antes de tudo na transformacdo do
individuo por meio da ativacdo nele, de uma série de preceitos que deviam orientar sua conduta
em todas as circunstancias da vida e permitir-lhe alcancar varios fins: o dominio de si, a
tranquilidade da alma, a pureza do corpo e do espirito etc. Assim, 0 acento ndo se colocava
tanto sobre a verbalizacdo do discipulo, mas sobre o discurso do mestre, e o vinculo entre
discipulo e mestre era completamente provisorio e circunstancial: se tratava de una relacdo
temporaria que apontava a possibilidade de o dirigido adquirir certo grau de autonomia, que se
interrompia logo que se obtinha esse resultado. Consequentemente, o individuo ndo tenha a
necessidade alguma de empreender a exploracdo analitica de si nem de expor ao outro uma
verdade secreta acerca de si mesmo.

O exame de si e a direcdo de consciéncia, juntos com varias outras praticas elaboradas
nas escolas filosoficas antigas, foram apropriados pelo cristianismo e, assim, transferidos a um
contexto profundamente marcado por novas modalidades de exercicio do poder e métodos
inéditos de extracdo da verdade do sujeito. Os modos de subjetivacdo do sujeito que derivam
das tecnologias de si cristds séo, pois, muito diferentes dos que encontramos na antiguidade

BEOUCAULT, Miche. L’origine de I'hermeneutique de soi: Conférences prononcées a Dartmouth College, 1980.
Paris: Vrin, 2013.



greco-romana. Evidenciar esta descontinuidade fundamental constitui o objetivo das analises
desenvolvidas por Foucault na segunda conferéncia de Berkeley e em Dartmouth College.
Todas essas questdes reaparecerdo no curso que sera ministrado em 1982, contudo, Foucault se
voltara para a problematizacéo da constituicdo do sujeito a partir das praticas de si, das artes da
existéncia, esquadrinhando todas elas nas filosofias dos principais pensadores antigos, mas com
acentuada atencdo em Séneca, Epiteto e Marco Aurélio. Esses filésofos estoicos, citados
superficialmente por Foucault no Do governo dos vivos e nas conferéncias de Berkeley e em
Dartmouth College, de 1980, serdo estudados e referidos com profundidade em A hermenéutica
do sujeito (1982).

N&o ¢é demais lembrar que a partir de 1980 até a data de sua morte, todos os cursos
ditados por Foucault no Collége de France serdo estruturados sobre o pensamento grego,
helenistico e romano imperial. Além dos cursos, o que ja foi informado nesta pesquisa, 0s
livros L'usage des plaisirs e Le Souci de soi, que vém a publico em 1984, estdo também
atravessados pelo pensamento greco-romano. Inclusive, esses dois livros abordam a maneira
grega e latina de construir a relacdo com os prazeres do corpo, partindo sempre de uma mesma
nocdo: a de assinalar uma ruptura com a maneira crista de fazé-lo e dissociar a atencéo posta
nos prazeres do exame escrupuloso dos desejos. Com efeito, 0 que causa surpresa nos leitores
das obras foucaultianas, os cursos desenvolvidos no Collége de France superam em muito 0s
livros publicados, uma vez que eles ampliam a perspectiva da pesquisa em profundidade e as

questdes levantadas tém uma base mais solida e um quadro teérico mais ambicioso.
Cabe destacar que o interesse de Foucault pelo pensamento classico ndo é uma novidade,

ndo € uma descoberta que se verifica nos dois Gltimos livros publicados em 1984 e nos cursos
do Collége de France dos anos 1980. Um olhar mais detido na producdo foucaultiana, nos
mostrara que 0s gregos sempre estiveram presentes nos escritos do filésofo francés, sobretudo
nas suas celebres aulas dentro e fora do Collége de France.

O primeiro curso no College de France intitulado Legons sur la vonté de savoir: cours
au Collége de France (19070-1971), nas suas quatorze aulas existem referéncias constantes

aos filésofos gregos. Inclusive, no final das aulas que compdem o curso, encontra-se uma

1 FOUCAULT, Michel. Aulas sobre a vontade de saber (1970-1971). S&o Paulo: Martins Fontes, 2014.



palestra sobre Edipo (Le savoir de (Edipe), de Sofocles, proferida por Foucault na State
Universityo of New York em Bufalo, em marco de 1972, e depois na Cornell University em
outubro do mesmo ano. Um ano depois, Foucault proferird uma segunda conferéncia sobre
Edipo, agora no Rio de Janeiro, em 1973, intitulada La vérité et les formes juridiques®. Nos
cursos de 1980 e 1981 encontramos Foucault esquadrinhando o pensamento classico
minunciosamente. Séneca, 0s pitagoricos, Epiteto, Xenofonte, Musonius Rufo, Plutarco, Plinio
etc. estdo presentes nas analises de Foucault. Portanto, o interesse pelo pensamento greco-
romano atravessa toda a producdo Foucault, ndo sendo sensato afirmar que o filésofo s6 se
preocupou com a filosofia antiga nos escritos dos anos 1980.

Na abertura do curso A coragem da verdade (FOUCAULT, 2011, p. 3), Foucault
chamara toda sua investida no pensamento classico de “trip greco-latina”, o que compreende
uma investida de conjunto, um esquadrinhamento da filosofia classica no seu todo. A fascinacao
pelos escritores classicos provém da propria concepc¢ao de filosofia e fazer filoséfico abrigada
nos muitos trabalhos lidos por Foucault. Ele observou de pronto que esses fildsofos ndo estavam
preocupados em elaborar tratados de ciéncias naturais ou assuntos equivalentes. A preocupacéo
gue manifestavam estava voltada para um saber que tivesse retorno sobre o individuo, que o
tomasse para si no processo de aprendizado. Assim acontecia com a escola pitagérica,
epicurista, cinica e nos ensinos das cartas de Séneca, nos Diatribes de Epiteto e nos
Pensamentos de Marco Aurélio.

A producdo filosofica desses grandes expoentes da cultura classica, precisamente do
periodo romano imperial, tem carater nitidamente prescritivo, ndo no sentido de um manual de
moralidade do tipo savoir faire, mas de orienta¢cdes para adequacao da vida e dos procedimentos
quotidianos em direcdo a uma completa autonomia do sujeito. Esse tipo de leitura é identificado
por Foucault como etopoiética. Mostrando o percurso que realizou na investigacdo do

pensamento classico, declara Foucault:

O campo que analisarei é constituido por textos que pretendem estabelecer regras, dar
opinides, conselhos, para se comportar como convém: textos “praticos” que sao, eles

15 FOUCAULT, Michel. A Verdade e as Formas Juridicas. 2.ed. Rio de Janeiro: Nau Ed., 1999.



proprios, objeto de “pratica” na medida em que eram feitos para serem lidos,
aprendidos, meditados, utilizados, postos a prova, e visavam, no final das contas,
constituir a armadura da conduta cotidiana. O papel desses textos era o de serem
operadores que permitiam aos individuos interrogar-se sobre sua propria conduta,
velar por ela, forméa-la e conformar-se, eles proprios, como sujeito ético; em suma,

eles participam de uma fungdo “etopoética”, para transpor uma expressio que se
encontra em Plutarco. (FOUCAULT, 1984, p. 16)

2.3 A Hermenéutica do sujeito: algumas consideracoes

A hermenéutica do sujeito, curso ministrado por Foucault no periodo de 6 de janeiro e
24 de margo de 1982, € um aprofundamento consideravel do capitulo intitulado A cultura de si
inserto na Historia da sexualidade 111 — o cuidado de si (FOUCAULT, 1985, p. 45-73). Frédéric
Gros argumenta que esse material que compde as aulas do curso de 1982 seria parte de um
projeto de elaboracdo de um livro que Foucault estaria desenvolvendo, dedicado as técnicas de
si. O livro nunca foi publicado, porém os estudos constitutivos dessa obra correspondem as
aulas de A hermenéutica do sujeito (GROS, 2004, p. 622-624).

O titulo do curso chama a atencdo por ser uma provocacdo. Nas quase quinhentas
paginas que compdem a versdo em lingua original, nem a nocdo de hermenéutica do sujeito
nem o conceito mais geral de hermenéutica sdo retomados nas exposicdes. Para Foucault, tal
como exposto nas conferéncias de Berkeley e em Dartmouth College, a hermenéutica tem o
sentido de prescrutar o sujeito, esquadrinhar seu interior e fazé-lo desvelar sua propria verdade.
Fréderic Gros afirma que em Foucault a hermenéutica designa uma postura subjetiva
propriamente cristd: “A hermenéutica de si é a decifragdo analitica e meticulosa dos proprios
estados de consciéncia, a leitura nos proprios pensamentos de tracos de desejos, etc., isto é, no
fundo, tudo aquilo que as praticas da confissdo designam” (GROS, 2008, p. 127). Contra essa
pratica da “decifracdo de si”, propria do cristianismo, Foucault erguerd os “exercicios
espirituais”, as “artes da existéncia” elaboradas pela filosofia antigal®15. Com relacdo a
pretensdo de Foucault nas aulas que compde A Hermenéutica do sujeito, indicando o
fundamento da pesquisa e o caminho seguido pelo filésofo, esclarecedora € a observagéo de
André Yazbeck:

%Importante considerar a influéncia que a leitura de Pierre Hadot tem nos estudos foucaultianos da filosofia antiga.
Foucault reconhece a influéncia desse filosofo na Historia da sexualidade 11 (Modificacdes, p. 12) e na também
em A hermenéutica do sujeito, p. 32, além de outras passagens onde o dialoga com o autor dos Exercicios
espirituais e filosofia antiga (2014).



Interessa a Foucault, nos marcos de uma “hermenéutica de si” — uma hermenéutica
ndo mais do sentido, mas das préaticas de si —, mostrar que o sujeito ndo esta vinculado
a verdade segundo uma necessidade transcendental ou um destino fatico, mas segundo
formas histéricas de assujeitamento ou sujeicdo; e o que Foucault parece encontrar
nas analises efetuadas em A hermenéutica do sujeito, seguindo um percurso que vai
de Platdo até os fildsofos epicuristas e estoicos dos séculos | e Il da era cristd, é a
possibilidade — para a formagdo grega da “enkrateia” enquanto relagdo a si como
dominio de si — de um sujeito verdadeiro cujo estatuto ndo é mais aquele da sujeicao,
mas sim o da subjetivaco. Isto é: ao invés de mover-se nos esquadros de analise de
um sujeito constituido pelas préaticas sociais — regradas — de configuragdes discursivas
diversas, Foucault “descobre”, com o exame do “cuidado de si” entre os gregos,
praticas ordenadas de uma autoconstituicdo do si como sujeito ético. (YAZBECK,
2016, 11).

A analitica de Foucault sempre esteve marcada pela relagédo entre o sujeito e a verdade,
como ja considerado nesta dissertagdo, mas agora essa relacdo desponta da articulacao entre o
conhecimento de si e o cuidado de si. A verdade que se busca ndo é a verdade da esséncia ou
da origem que o sujeito deve descobrir em si, mas a verdade como trabalho sobre si, como
producio e éthos!’16. Sobre essa questio, Francisco Ortega declara: “A tematica da ascese da
verdade ocupa o centro da reflexdo nos cursos de 1982: verdade, ndo como verdade da esséncia
ou da origem que o sujeito deve descobrir em si, mas como trabalho sobre si, verdade como
producdo e éthos” (ORTEGA, 1999, p. 104). O sujeito, que antes aparece COMO Sujeito
disciplinado, subjugado por meio de técnicas normativas e disciplinadoras, apresenta-se agora
um sujeito capaz de autoconstituicdo, de um governo sobre si mesmo. Frédéric Gros, em sua
“Situagao do Curso”, mostra que Foucault faz aparecer “uma outra figura do sujeito”; “um novo
pensamento” ou “uma ideia nova” sobre a verdade e sobre o sujeito; “novas formas de
subjetividade” (GROS, 2004, p. 613-661).

Assim, a Hermenéutica do sujeito desponta como uma historia das praticas do cuidado
de si, das técnicas de ajuste da relacdo de si para consigo, das técnicas de subjetivacdo, dos
modos pelos quais 0 “eu’” se constitui para si mesmo como sujeito, que vai desde Socrates a

Gregorio de Nissa (século V a.C — século V d.C), do exercicio filoséfico ao ascetismo cristdo,

70 éthos, para 0s gregos, € um modo de ser do sujeito que se traduz em seus costumes, seu aspecto, sua maneira
de caminhar, a calma com que se enfrentam os acontecimentos da vida. O homem que possui um éthos belo e
que pode ser admirado e citado como exemplo é o que pratica sua liberdade de maneira refletida (CASTRO,
2009. p. 154).



mil anos de transformacdo, mil anos de evolucdo, mil anos de atuacdo desse principio
fundamental no mundo antigo. Em meio as varias escolas filosoficas da Antiguidade analisadas
por Foucault em seu curso, ele se detém de forma particularizada sobre o estoicismo romano
imperial, o estoicismo de Séneca, Epiteto e Marco Aurélio. Desses fildsofos, Foucault retira,
apos cuidadosos estudos e analises, as praticas de si, as técnicas do cuidado (conversao do olhar,
as asceses, escuta, confissdo pessoal, escrita etc.) necessarias e indispensaveis a
autoconstituicdo do sujeito.

Em A Hermenéutica do Sujeito, Foucault trata essencialmente do conceito de cuidado
de si (epimeléia heauteau em grego, cura sui em latim) e divide o seu trabalho em trés
momentos distintos: o primeiro, a que Foucault denomina de socréatico-platénico, cujo foco
exegeético é o Alcibiades | de Platdo, o segundo identificado como helenistico, sustentado por
escritos de Séneca, Epiteto, Marco Aurélio e outros estoicos, assim como de epicuristas e
cinicos, e finalmente um terceiro, que trata de um recorte entre a passagem do ascetismo pagéo
para 0 ascetismo cristdo (0 momento ascético-cristdo). Impbe-nos considerar que o que
realmente interessa a Foucault nos gregos, helénicos e latinos (estoicos romanos) ndo sdo 0s
problemas metafisicos dos gregos, a candnica dos epicuristas e estoicos ou a pragmatica e
casuistica dos latinos. Ele busca na ética dos classicos o que é fundamentalmente importante
para uma existéncia ndo submetida, a escolha fundada no cuidado consigo mesmo, numa
relacdo de si para si, operacionalizada pelo trabalho constante de autoformacdo por meio das
técnicas de si. Por isso, sdo tdo valiosos os argumentos de Foucault em A hermenéutica do
sujeito contra o “conhece-te a ti mesmo” socratico, considerando principio fundador da filosofia
ocidental como defendido nos manuais de histéria da filosofia ou histéria do pensamento.

E importante compreender que, para Foucault, as técnicas de si que propuseram 0s
antigos ndo sdo técnicas do conhecimento de si. Sem duvida, compreendem procedimentos para
0 conhecimento de si, mas estdo subordinados a um objetivo que os ultrapassa. Relendo
Aristoteles e Platdo, muito mais Platdo, Foucault descobrira que o que se elabora ali € um sujeito
do dominio de si [maitrise de Soi], 0 dominio sobre si mesmo e sobre 0s outros, mas nunca um
sujeito do conhecimento de si. Relendo Marco Aurélio, Epiteto e Séneca, os trés latinos mais
consultados, Foucault mostrara que esses autores tampouco inventam um sujeito do
conhecimento si, mas um sujeito do cuidado de si, da concentragdo atlética sobre si mesmo. De



fato, cuidar de si mesmo ndo é inclinar-se a si mesmo para conhecer-se ou abandonar-se a uma
introspeccdo fascinada e hipocondriaca; ndo é fazer de si mesmo um objeto de saber, de
investigacdo, de decifracdo. Cuidar de si mesmo €é constituir-se como sujeito de a¢éo, capaz de
responder com retiddo e firmeza aos eventos do mundo. Cuidar de si mesmo néo € ignorar 0s
outros para ocupar-se exclusivamente de si: é dar uma forma definida a acdo que se empreende,
a tarefa que se aceita, ao papel social que se acredita desempenhar.

Devemos considerar que a publicacdo de L' herméneutique du sujet, curso ditado em
1982, revelou um Foucault pulsante e inédito intelectualmente. Esse curso pronunciado ha
exatos guarenta anos conserva 0 mesmo vigor de sua primeira edicdo, pelo que nédo para de nos
provocar e incomodar com suas questfes fundamentais acerca da moral dos codigos em relacéo
ao cuidado de si como uma pratica de liberdade. Apesar das muitas criticas vindas de filésofos
de varias correntes, uma vez que Foucault é acusado de substituir o sujeito tematizado pela
filosofia ocidental (filosofia do sujeito) por um tipo egoista, resistente aos codigos morais
comuns, sua analitica dos modos de vida do homem classico nos possibilita refletir se realmente
vale a pena ser um com todos, fazer uso do modo de vida dominante.

3 O CONHECIMENTO DE SI VERSUS CUIDADO DE SI E OS
MOMENTOS SOCRATICO-PLATONICO, HELENISTICO E
CRISTAO

3.1 O desvelar de uma nocéo

Verificamos nas analises anteriores que a analitica do cuidado de si no periodo classico
mostra-se para Foucault uma forma de pensar a autoconstituicdo de um sujeito ndo assujeitado.
A nocdo de cuidado de si, como constitutiva da subjetividade na Antiguidade, se opde
radicalmente a de saber de si, cultuada pela tradicdo da filosofia do sujeito e pelo cristianismo.
A fim de mostrar que é possivel uma existéncia baseada em escolhas que mudam o ser do
individuo em direcdo a uma vida vivida como uma obra de arte, Foucault promove o resgate da

nogéo do cuidado de si, 0 que o leva a seguir o caminho percorrido por esta no¢ao nos principais



momentos historicos em que aparece na histdria da filosofia. Assim, antes de expor os
momentos do cuidado de si, Foucault dedica a primeira hora da aula de 6 de janeiro de 1982
em A hermenéutica do sujeito a uma longa analise do aparecimento da no¢do na historia do
pensamento grego, confrontando as suas possiveis mas interpretacdes e demonstrando a(s)
causa(s) de seu declinio no pensamento ocidental.

O “cuidado de si” remete a expressdo grega epiméleia heautod e a sua tradugdo latina
“curasui”. Anogao em questdo atravessa a historia da filosofia antiga qualificada por uma série
de formulas inventariadas por Foucault em A hermenéutica do sujeito: "ocupar-se consigo
mesmo”, “ter cuidados consigo", “retirar-se em si mesmo", "recolher-se em si", "sentir prazer
em si mesmo", "buscar deleite somente em si*, "permanecer em companhia de si mesmo", "'ser
amigo de si mesmo", "estar em si corno numa fortaleza", "cuidar-se™ ou "prestar culto a si
mesmo", "respeitar-se” (FOUCAULT, 2004, P. 16). No inicio da aula de 6 janeiro de 1982, a
primeira aula do curso, Foucault diz o que pretende, especificando o alcance de sua pesquisa:
“(...) em que forma de historia foram tramadas, no Ocidente, as relagcdes, que ndo estdo
suscitadas pela préatica ou pela andlise histdrica habitual, entre estes dois elementos, 0 "sujeito"
e a "verdade". (FOUCAULT, 2004, p. 4). Levando adiante sua analitica, toma como ponto de
partida a nocdo de “cuidado de si”, esquecida ou ignorada pela historiografia tradicional da
filosofia ocidental.

A escolha de Foucault pela epiméleia heautol afigura inicialmente paradoxal,
considerando que a questao do sujeito (do conhecimento do sujeito, do conhecimento do sujeito
por ele mesmo) foi orginalmente colocada em uma formula totalmente diferente, a saber: o
gnéthi seauton (conhece-te a ti mesmo) socratico. Contudo, sabe-se pelas pesquisas historicas
e a leitura dos escritos da época que a epiméleia heauto( atravessou todo o0 pensamento grego,
percorrendo ainda o helenismo e estoicismo imperial (romano imperial). Imp&e-nos ressaltar
que a epimeleia heauto( apresenta uma longa duracdo historica permeada por mudangas de

significacédo e pela associagdo com diferentes praticas:

Parece-me que a no¢do de epiméleia heauto acompanhou, enquadrou, fundou a
necessidade de conhecer-se a si mesmo ndo apenas no momento de seu surgimento no



pensamento, na existéncia, no personagem de Sécrates. Parece-me que a epiméleia
heatoQ (o cuidado de si e a regra que lhe era associada) ndo cessou de constituir um
principio fundamental para caracterizar a atitude filosdfica ao longo de quase toda a
cultura grega, helenistica e romana (FOUCAULT, 2004, p.10-11).

Na analitica empreendida por Foucault, o cuidado de si é concebido como “0 momento
do primeiro despertar”, o “despertar do sono”, a base para que todo homem ocupe-Se com sua
alma (eis 0 mote do ensino socratico). A nocao tem algo de perturbador e deve ser o principio

norteador de uma vida. Diz Foucault:

O cuidado de si é uma espécie de aguilhdo que deve ser implantado na carne dos
homens, cravado na sua existéncia, e constitui o principio da agitacdo, um principio
de movimento, um principio de permanente inquietude no curso da existéncia.
(FOUCAULT, 2004, p. 11).

O cuidado de si, portanto, apresenta-se como principio que norteia toda a conduta
racional do periodo helenistico como um “fendmeno cultural de conjunto”, que constitui um
momento decisivo na histéria do pensamento que afeta, inclusive, a compreensdo do modo de
ser do sujeito moderno, uma vez que contraste com este modo de ser. Na andlise histérica leva
a cabo por Foucault acerca do cuidado de si, o imperativo do conhecimento de si se revela como
aplicacdo do cuidado de si e ndo a primazia do cuidado. Nessa linha de compreensdo, Foucault
se alinha ao pensamento de Wilhelm Heinrich Roscher!®17 (1845-1923) que, em artigo
publicado em 1901 no Philogus, lembra que todos os preceitos délficos se enderecavam aos
gue vinham consultar o deus e, consequentemente, deviam ser lidos como espécies de regras,
recomendacdes rituais em relacdo ao proprio ato da consulta. Estas se apresentam na forma de
trés preceitos. O mebén agan ("nada em demasia™), que nao possuia a funcdo de um principio
geral de ética e de medida para a conduta humana. Significava o seguinte: “tu que vens consultar
ndo coloques questbes demais, ndo coloques sendo questbes Uteis, reduzi ao necessario as
questdes que queres colocar. O segundo preceito, sobre os engye (as caugdes)", significa

exatamente o seguinte: quando vens consultar os deuses, ndo fagas promessas, ndo te

18 Wilhelm Heinrich Roscher foi um erudito alemo cléssico. Ele se especializou em estudos da mitologia grega
e romana. Recebeu sua educacdo nas universidades de Gottingen e Leipzig, obtendo seu doutorado em 1868.



comprometas com coisas ou compromissos que ndo poderas honrar. Quanto ao gnéthi seautdn,
segundo Roscher, sempre significa: no momento em que vens colocar questdes ao oraculo,
examina 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 as colocar em demasia, cuida de ver em ti
mesmo o que tens precisao de saber. (FOUCAULT, 2004, p. 6).

Foucault concorda também com a interpretacdo J. Defradas'®18, que aparece na sua
obra Les themes de la propagande delphique, de 1954, em que este estudioso propde que 0
gnothi seautdén de modo algum é um principio de conhecimento de si. Segundo este erudito,
os trés preceitos délficos seriam imperativos gerais de prudéncia: "nada em demasia" nas
demandas, nas esperancas, nenhum excesso também na maneira de conduzir-se; quanto as
caucdes", tratava-se de um preceito que prevenia os consulentes contra os riscos de
generosidade excessiva; e, quanto ao conhece-te a ti mesmo", seria o principio [segundo o
qual] é preciso continuamente lembrar-se de que, afinal, é-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 séo as da divindade. (FOUCAULT, 2004, p. 6).

De qualquer modo, ndo obstante o debate sobre o real significado do preceito délfico,
0 aparecimento do gnothi seautdn na filosofia ocorre pelo ensino socréatico, o que é atestado
por Xenofonte nos Memoraveis e nos dialogos de Platdo, sobretudo Alcebiades e Apologia de
Socrates. De qualquer forma, o surgimento do preceito délfico “conhece-te a ti mesmo”, que
inicialmente ndo se afirma nem se imp&e como um imperativo prescritivo, ingressa no mundo
filosofico a0 mesmo tempo que o “cuidado de si”, muito embora seja possivel enxerga-lo

interpolado ao primeiro. Foucault assim esclarece esse aspecto da analise:

Ora, quando surge este preceito délfico (gnbthi seautdn), ele esta, algumas vezes e de
maneira muito significativa, acoplado, atrelado ao principio do "cuida de ti mesmo"
(epiméleia heautol). Eu disse" acoplado”, "atrelado”. Na verdade, ndo se trata
totalmente de um acoplamento. Em alguns textos (...) ¢ bem mais como uma espécie
de subordinacéo relativamente ao preceito do cuidado de si que se formula a regra
"conhece-te a ti mesmo". O gnodthi seauton (“conhece-te a ti mesmo") aparece, de
maneira bastante clara e, mais uma vez, em alguns textos significativos, no quadro
mais geral da epiméleia heautod (cuidado de si mesmo), como uma das formas, uma

19¢f. DEFRADAS, J. Les thémes de la propagande delphique. Paris: Librairie G. Klincksieck, 1954.



das conseqiiéncias, uma espécie de aplicagdo concreta, precisa e particular, da regra
geral: é preciso que te ocupes contigo mesmo, que néo te esquecas de ti mesmo, que
tenhas cuidados contigo mesmo. E neste &mbito, como que no limite deste cuidado,
que aparece e se formula a regra” conhece-te a ti mesmo. (FOUCAULT, 2004, p. 7)

Portanto, o gnbthi seauton aparece em muitos textos do periodo como sendo uma
aplicagdo concreta da regra geral “cuidado de si mesmo”, estando subordinado a este principio,
e ndo o contrario. Esta premissa € verificada com exatiddo no dialogo de Platdo A apologia de
Sdcrates?®, Nele Sdcrates apresenta-se como aquele que tem por funcgdo incitar os outros a se
ocuparem consigo mesmos. Foucault seleciona trés passagens onde Sdcrates se identifica como
0 homem do cuidado de si. Em 29d da Apologia?!, encontramos Sdcrates declarando:
"Atenienses, eu vos sou reconhecido e vos amo; mas obedecerei antes ao deus que a Vo0s;
enquanto tiver alento e puder fazé-lo, estejais seguros de que jamais deixarei de filosofar, de
vos [exortar], de ministrar ensinamentos aquele dentre vos que eu encontrar.” Passagem em que
o filésofo assume sua vocagdo divina para convocar os gregos para que se volte para a propria
existéncia. Quando questionado sobre essa divina vocacgéo e sobre o tipo de mensagem que teria
para os atenienses, Sdcrates respondia com serenidade: "Meu caro, tu, um ateniense, da cidade
mais importante e mais reputada por sua cultura e poderio, ndo te envergonhas de cuidares
(epimeleisthai) de adquirir o méximo de riquezas, fama e . honrarias, € ndo te importares nem
cogitares (epimelé, phrontizeis) da razdo, da verdade e de melhorar quanto mais a tua alma?".
Mesmo diante de uma resposta positiva a respeito do cuidado, ou seja, mesmo quando o
transeunte respondia afirmativamente que cuidava de si mesmo, Socrates retrucava em 30a: "E
se algum de vés contestar, afirmando que tem cuidados [com sua alma, com a verdade, com a
razdo; M. F.], ndo me irei embora imediatamente, deixando-o; vou interroga-lo, examinéa-lo,
discutir a fundo. E assim que agirei com quem eu encontrar, moco ou velho, forasteiro ou

cidaddo, principalmente aos cidados, porque me estais mais proximos no sangue. E esta,

20 didlogo é um verdadeiro relatério de Platdo sobre o processo movido por Meleto, um poeta da época, contra
Sécrates, que é acusado de corromper a juventude e ndo respeitar a religido, venerando novas divindades.
Platdo eternizou as palavras proferidas pelo sabio grego antes e depois da condenacao a morte.

2para melhor aproveitamento das passagens citadas por Foucault, utilizaremos como apoio as traducdes de Carlos
Alberto Nunes dos Didlogos de Platdo, publicadas pela Editora da Universidade Federal do Pard. Assim:
PLATAO. Apologia de Socrates. Criton. Belém: EDUFPA, 2016.



estejais certos, a ordem do deus; e penso que a cidade jamais aconteceu nada melhor do que
meu zelo em executar esta ordem”.

A segunda passagem encontra-se em 30c da Apologia: “Eu vos declaro: se me
condenardes a morte, sendo eu como sou, ndo é a mim que causareis mais dano, mas a vos
mesmos”. Nesta passagem, Sécrates retoma o tema do cuidado de si e diz que se os atenienses
0 condenassem a morte, ele, Socrates, ndo perderia tanto. Os atenienses, sim, provariam com a
morte do filosofo uma perda muito pesada e severa. Pois, diz ele, ndo terdo ninguém mais para
incita-los a se ocuparem consigo mesmos e com sua propria virtude. Na sequéncia, a terceira
passagem, que se encontra em 36b da Apologia??, Socrates, conhecedor das regras juridicas
tradicionais de Atenas, propde para si mesmo a pena a qual, se condenado, aceitaria submeter-

se. Segue-se o texto:

Que tratamento, que multa mereco eu por ter acreditado que deveria renunciar a uma
vida tranquila, negligenciar o que a maioria dos homens estima, fortuna, interesse
privado, postos militares, sucesso na tribuna, magistraturas, coalizdes, facgBes
politicas? Por ter me convencido que com meus escrupulos eu me perderia se entrasse
por esta via? Por ndo ter querido me comprometer com o que ndo tem qualquer
proveito nem para vos nem para mim? Por ter preferido oferecer, a cada um de vds
em particular, aquilo que declaro ser o maior dos servicos, buscando persuadi-lo a
preocupar-se (epimeletheie) menos com o que lhe pertence do que com sua prépria
pessoa, a fim de se tomar tdo excelente, tdo sensato quanto possivel, de pensar menos
nas coisas da cidade do que na propria cidade, em suma, de aplicar a tudo estes
mesmos principios? Que mereci eu, pergunto, por me ter assim conduzido [e por vos
ter incitado a vos ocupar com vos mesmos? Nenhuma punicéo, certamente, nenhum
castigo, mas; M. F] um bom tratamento, atenienses, se quisermos ser justos.
(PLATAO, 2016, 139).

Foucault retira dessas trés passagens trés considera¢fes fundamentais concernentes ao
cuidado de si socratico. Em primeiro lugar, Sécrates recebeu dos deuses a missao de incitar 0s
atenienses a cuidarem de si mesmos. Portanto, no seu oficio, ele sé cumpre a ordem dos deuses.
Segundo, a ocupacdo com 0s outros, sua dedicacdo aos que buscava converter ao cuidado de si,

faz com que Socrates se esqueca do seu proprio cuidado. Terceiro, no seu mister de incitar os

22A citacdo transcrita é de Foucault, mas optamos por fazer referéncia a traducdo de Carlos Alberto Nunes em
razdo de uma significativa mudanca nos termos da tradugdo do texto platénico. Cf. PLATAO. Apologia de
Sécrates. Criton. Belém: EDUFPA, 2016.



outros a se ocuparem consigo mesmos, Socrates desempenha o papel daquele que desperta,
daquele faz acordar quem se encontra dormindo. No 30e da Apologia, Sdcrates se compara ao
tavdo, inseto muito conhecido em sua época pela agitacdo que provocava nos animais quando
o0s picava. Ele é o homem do cuidado de si. Portanto, o cuidado de si vai ser considerado como
0 momento do primeiro despertar, 0 momento em que os olhos se abrem, 0 momento em que
se sai do sono e se alcanca a luz.

Ainda com relacdo a epiméleia heautod e suas articulagdes com o ghothi seautdn,
verifica-se que o cuidado de si  “acompanhou, enquadrou, fundou a necessidade de conhecer-
se a Ssi mesmo ndo apenas no momento de seu surgimento no pensamento, na existéncia, no
personagem de Sdcrates. Parece-me que a epiméleia heautol (o cuidado de si e a regra que Ihe
era associada) nao cessou de constituir um principio fundamental para caracterizar a atitude
filosofica ao longo de quase toda a cultura grega, helenistica e romana” (FOUCAULT, 2004, p.
11-12). A nogéo atravessa toda a filosofia classica, passando por Platdo, Epicuro?, cinicos,
estoicos, sobretudo os estoicos latinos: Epiteto, Marco Aurélio e Séneca. Mas a nocéo néo é
somente um dominio do pensamento filos6fico da época, ndo é apenas como condicao de acesso
a verdade que é preciso cuidar de si mesmo. A epiméleia heauto( tornou-se “o principio de toda
conduta racional em toda forma de vida ativa que pretendesse, efetivamente, obedecer ao
principio da racionalidade moral” (FOUCAULT, 2004, p.12-13). Ela se tornou um verdadeiro
fendmeno cultural de conjunto préprio da sociedade helenistica e romana imperial e, também,
um acontecimento no pensamento®®. Esse quadro deve provocar, desafiar a historia do
pensamento ocidental, a forma tradicional de analisar os eventos, a “apreender o momento em
que um fendmeno cultural, de dimenséo determinada, pode efetivamente constituir, na histéria
do pensamento, um momento decisivo no qual se acha comprometido até mesmo nosso modo
de ser de sujeito moderno” (FOUCAULT, 2004, p.13).

A abertura da Carta a Meneceu. In EPICURO. Cartas e maximas principais: “como um deus entre os homens”.
Sdo Paulo: Penguin Companhia das Letras, 2020.

2EmA arqueologia do saber e em “Nietzsche, a genealogia e a historia” (Foucault, 1972; 1979), Foucault entende
0 acontecimento como a irrupcdo de uma singularidade Unica e aguda, no lugar e no momento de sua producéo;
em Nietzsche, Freud e Marx (Foucault, 1980, p. 46-51), comentando Deleuze, vai definir o “sentido-
acontecimento” como sendo “sempre tanto a ponta deslocada do presente como a eterna repeti¢ao do infinitivo”.



Desde do ingresso da epiméleia heautol no mundo da filosofia, com o quadro
emblematico de Sdcrates interpelando os jovens atenienses para que se ocupem consigo
mesmos até o ascetismo cristdo, que adotara o cuidado de si como regra de vida (ascetismo
acentuado), o que veremos mais adiante € a evolugdo da pratica do cuidado, com matizes
diferenciados entre os gregos, os helénicos e romano do Alto Império. Entdo teremos, desde
Socrates a Gregorio de Nissa, do exercicio filoséfico ao ascetismo cristdo, mil anos de
transformacdo, mil anos de evolucdo, mil anos de atuacdo desse principio fundamental no
mundo antigo. Nesse longo periodo, a epiméleia heauto( ampliou-se, multiplicaram-se 0s seus
significados, deslocou-se de pensamento a pensamento, mas manteve sua esséncia. Entre os
diversos significados, a Epiméleia heautol corresponde: (a) a uma atitude do sujeito para
consigo, para com 0s outros e para com o mundo; (b) a uma certa forma de olhar que implica
uma conversao a si e a uma atencdo ao seu préprio pensamento; (c) as acdes e as praticas
exercidas por si para consigo mesmo no sentido de efetivar mudancas e transformacdes no

ambito da espiritualidade. Como bem define Foucault:

(...) com anogdo de epiméleia heautoQ, temos todo um corpus definindo uma maneira
de ser, uma atitude, formas de reflexdo, praticas que constituem uma espécie de
fendmeno extremamente importante, ndo somente na historia das nogdes e das teorias,
mas na prépria histdria da subjetividade ou, se quisermaos, na historia das praticas da
subjetividade. (FOUCAULT, 2004, p. 15).

3.2 O Momento Socratico-Platdonico

Apo6s uma ampla contextualizacdo da no¢do do cuidado de si, Foucault se prople a
estuda-lo (isola-lo) em momentos, em trés momentos precisamente: 0 momento socratico-
platdnico, onde se da o surgimento da epiméleia heautol na reflexdo filoséfica; 0 momento da
“idade de ouro” da cultura de si, da cultura de si mesmo, do cuidado de si mesmo, localizado
nos dois primeiros séculos de nossa era (1 e 11 a.C.), e, finalmente, a passagem aos séculos 1V-
V d.C, que corresponde a passagem da ascese filosofica paga para o ascetismo cristdo. A fim

de expor o primeiro momento, 0 momento socratico-platdnico, Foucault elege o didlogo



Alcibiades, de Platfo, escrito que considera como a propria teoria do cuidado de si?®, “(...) longa
teoria que estd desenvolvida na segunda parte e em todo o desfecho do didlogo (...)”
(FOUCAULT, 2004, p. 41). E a partir desse dialogo que toda a analitica do cuidado de si em A
hermenéutica do sujeito é desenvolvida, inclusive com sucessivas referéncias a esse material
de fundamental importancia para a histéria da nocgéo.

E relevante considerar as observagdes que Foucault faz antes de adentrar o dialogo
Alcibiades, uma vez que reforcam as analises que realizou até entdo em A hermenéutica do
sujeito. Em primeiro lugar, ndo obstante ter sido com Socrates que assistimos a emergéncia do
cuidado de si na reflexdo filosofica, ndo devemos esquecer que o principio “ocupar-se consigo”
ndo foi originalmente uma recomendacéo para fildsofos (ndo foi uma invengdo socrética) ou
mesmo uma forma de provocacgdo utilizada para despertar 0s jovens transeuntes nas ruas de
Atenas. O principio "é preciso ocupar-se consigo mesmo", segundo Foucault, era uma antiga
sentenca lacedeménia (espartana). Para demonstrar essa assertiva, Foucault retoma uma
passagem dos escritos de Plutarco, onde Alexandrides, um lacedemoénio, “(...) a quem um dia
se teria perguntado: mas afinal, vds, espartanos, sois um tanto estranhos; tendes muitas terras e
VO0ss0s territorios sdo imensos ou, pelo menos, muito importantes; por que ndo os cultivais vés
mesmos, por que os confiais a hilotas? E Alexandrides teria respondido: simplesmente para
podermos nos ocupar com nos mesmos"(FOUCAULT, 2004, p. 42).

Foucault analisa essa declaracéo de Alexandrides para dela extrair que a questdo nao era
simplesmente de uso da mdo de obra escrava, a questdo era mais profunda. Tratava-se da
afirmacdo de uma forma de existéncia ligada a um privilégio politico, a um privilégio social e
um privilégio econdmico deste grupo solidario de aristocratas espartanos. Portanto, para que 0s
espartanos pudessem se ocupar consigo mesmos € que confiaram suas terras aos hilotas: “temos
gue nos ocupar com nds mesmos e é para podermos fazé-lo que confiamos a outros nossos

trabalhos”. Assim, quando SOcrates retoma a questdo da epiméleia heauto( e a formula, retoma-

“Foucault afirma na aula de 13 de janeiro, primeira hora, que Alcibiades “€ primeira teoria (...) a Uinica
teoria global do cuidado de si”, obviamente entre todos os textos de Platdo (FOUCAULT, 2004, p. 58).
“Pode ser considerada como a primeira grande emergéncia tedrica da epiméleia heauto(” (FOCAULT,
p. 58).



a a partir desta tradicdo noticiada por Plutarco. Essas observagdes antecipam o que Foucault vai
dizer sobre o cuidado de si no momento seguinte, momento helenistico, uma vez que na aula
do dia 20 de janeiro, a propdsito do apelo universal do chamado ao cuidado si e a raridade do
atendimento/eleicdo (é feito um chamado geral, mas ndo sdo todos que ouvem ou atendem).
Foucault dir& que essa forma do chamado ao cuidado de si se encontrara no cristianismo em
torno do problema da Revelacéo, da fé e do texto sagrado, da graga (FOUCAULT, 2004, p. 147-
148). O filosofo, entdo, inicia sua analise do Alcibiades esquadrinhando o dialogo com a
paciéncia e cuidado de um especialista.

No Alcibiades, Socrates, tal como aparece n'A apologia de Sdcrates, evoca a
necessidade do ocupar-se consigo e passa a mensagem de que foi encarregado pelos deuses de
convocar 0s atenienses a se ocuparem consigo mesmos. Foucault analisa o dialogo na segunda
hora da aula de 6 de janeiro, na primeira e na segunda hora na aula de 13 de janeiro e na primeira
hora da aula de 3 de fevereiro. Porém, como afirmado na presente pesquisa, a remissdo ao
didlogo atravessa todos as aulas que compdem o curso A hermenéutica do sujeito.

A fim de apresentar com clareza sua andlise, Foucault organiza o dialogo em duas
metades, sendo a segunda desdobrada em duas. Na primeira metade, Alcibiades é apresentado
como pupilo de Péricles, como um jovem provido de grande beleza e grande riqueza, que
ambicionava dominar o cenario politico de Atenas por volta do século V a.C. Seu pai é um
eupatrida; sua mde, uma Alcmednida, uma das familias mais influentes da Atenas Classica.
Jovem, belo, e rico, Alcibiades reunia todas as caracteristicas requeridas para exercer uma
carreira politica bem-sucedida. Alcibiades tinha tudo a seu favor. Apesar de tantas
caracteristicas, Sdcrates demonstra que Alcibiades estava despreparado para a vida politica. Ele
ndo tem a mesma riqueza que os rivais (persas e espartanos) e ndo tem boa educacéo (ele foi
educado por um velho escravo ignorante). Nesse momento Socrates faz aparecer a inscrigdo de
Delfos, a famosa maxima ‘“conhece-te a ti mesmo”, aqui figurando como um conselho de
prudéncia: “Nédo, meu ditoso Alcibiades, deixa-te convencer por mim e pela inscricdo de
Delfos: ‘Conhece-te a ti mesmo’.”. (PLATAO, Alcibiades, 124b).

Além dos déficits mencionados (riqueza e educagdo), Alcibiades ndo possui um saber,



uma tékhne, que Ihe permitiria compensar estas inferioridades iniciais e lhe habilitaria a
governar a cidade. Mas Socrates, agindo como o grande Socrates dos didlogos platénicos, quer
saber de Alcibiades o que é bem governar a cidade, em que consiste 0 bom governo da cidade,
em que se o reconhece? Alcibiades responde que € aquele onde ha concdérdia entre os cidadéos,
porém, revelando realmente a fragilidade de sua formacg&o, quando interrogado por Sécrates
sobre o0 que é a concordia, 0 jovem ndo sabe dizer (PLATAO, Alcibiades, 127d). Em verdade,
Alcibiades ndo sabe que ndo sabe. Socrates com maestria peculiar levou o jovem Alcibiades a
perceber que realmente estava vivendo numa completa ignorancia, ignorancia da ignorancia.

Contudo, percebendo sua perturbacéo, a inquietacao diante dessa descoberta, Sdcrates Ihe diz:

E preciso ter confianga. Se aos cinquentas anos tivesses percebidos essa deficiéncia,
dificil te seria tomar qualquer medida para remedia-la. Mas estas agora precisamente
na idade em que cumpre percebé-lo. (PLATAO, Alcibiades, 127d).

Portanto, é necessario cuidar de si mesmo, pois € por meio do cuidado que as
deficiéncias do jovem Alcibiades serdo corrigidas. No momento em que Sdcrates traz a nogao
para o didlogo em questdo, eis seu ingresso no &mbito da reflexdo filosofica, do debate
filosofico. Como forma de estruturar a analise sobre o “cuidado de si” (“ocupar-se consigo”,
“tomar cuidado de si mesmo”), uma vez que tudo comega aqui, Foucault chama a atenc¢do para
trés observacgdes decorrentes da nocéo nesse primeiro momento. Inicialmente, a necessidade de
cuidar de si esta vinculada ao exercicio do poder, como se observou entre os lacedemdnios,
uma vez que era uma situacdo estatutaria de poder. Agora, neste momento do dialogo, o cuidado
de si ndo aparece como um privilégio estatutario, mas como uma condicdo para a acao politica
definida, condigéo para o governo da cidade. Isto porque ndo se pode governar a cidade, ndo se
pode governar 0s outros se ndo se cuida de si mesmo, se ndo se esta ocupado consigo mesmo.
A segunda observacdo a respeito da epiméleia heautol nesse momento inicial é que o cuidado
de si esté vinculado a insuficiéncia da educacdo de Alcibiades. Portanto, a necessidade de cuidar
de si deve recobrir o projeto politico do jovem aspirante ao poder e o seu déficit pedagdgico. A
terceira observacdo € uma retomada da passagem do 127d do didlogo homdnimo, uma vez que

aqui o cuidado de si é encarado como uma atividade de jovens que saem das maos dos



pedagogos e que aspiram ingressar na vida politica.?® A quarta observacio esta diretamente
ligada a descoberta que Alcibiades faz com Sécrates no curso do didlogo. Ele ignora o proprio
objeto do cuidado, a natureza do objeto com que tem que ocupar-se. Alcibiades precisa ocupar-
Se consigo mesmo, precisa ocupar-se com seu “eu” para em seguida ocupar-Se COm 0S outros,
com o governo da cidade. Importa ainda destacar que a questdo abordada no dialogo ndo passa
pela temética do conhecimento da natureza humana e seu aprimoramento. Sécrates busca levar
Alcibiades a entender que o cuidado a que o jovem deve ser dirigido € ele mesmo enquanto
“eu”, enquanto sujeito. O resultando desse investimento em si mesmo € o acesso aberto a
“tékhne”, a arte de que necessita para governa os outros.

Vimos até aqui que o surgimento da epiméleia heautol esta inserido num contexto que
envolve trés questdes fundamentais, com frequéncia criticadas nos dialogos platdnicos e, é
claro, no Alcibiades. A primeira visa esclarece a primazia do status e a capacidade de governa.
E preciso primeiro cuidar de si mesmo, ocupar-se consigo mesmo para se poder governar os
outros. A segunda questdo concerne ao problema da pedagogia, ao problema da Paidéia
ateniense, haja vista que, em compara¢do a educacgdo espartana e a oriental (a sabedoria dos
persas), Atenas se encontra em completa desvantagem. Tanto 0s persas quanto 0s espartanos
sabem oferecer aos jovens 0s quatro grandes mestres necessarios, capazes de ensinar as quatro
virtudes fundamentais: sabedoria (cogpia/sophia), justica (dixaioadvyl/dikaiosyne), temperanca
(Zwppocdvylsoprosyne) e coragem (avdpeialandreia). No &mbito do problema pedagdgico,
temos ainda a critica do amor, do éros pelos rapazes, da maneira como se desenrola esse
sentimento por eles. O amor pelos rapazes nesse contexto ndo consegue realizar a tarefa
formadora que seria capaz de justifica-lo e funda-lo (FOUCAULT, 2004, p. 56). H& apenas
assédio dos adultos pelos rapazes sem qualquer compromisso com sua formagao, orientagéo. E

nesse momento que nasce para esses jovens a necessidade de um guia para lhes fazer superar a

25E jmportante sublinhar que se no Alcibiades o cuidado de si € um momento necessario na formag&o do jovem
aspirante a vida politica, ao cuidado da cidade e, consequentemente, ao cuidado dos outros, na Apologia de
SOcrates a epiméleia aparece como uma funcdo geral de toda a existéncia. Essa aparente contradi¢do nesse
periodo socrético-platénico serd superada no momento helenistico, sobretudo quando o cuidado de si se
transformar numa cultura geral.



dupla falha pedagogica (escolar e amorosa) e orientd-los ao cuidado de si mesmos, ao governo
de si. Como terceiro elemento do contexto no qual apareceu a prescrigdo “ocupa-te contigo
mesmo” € a ignorancia, a “ignorancia que se ignora”. A critica aqui se dirige ao quadro em que
se encontra Alcibiades, pois demonstra “ignorancia, a0 mesmo tempo, das coisas que se deveria
saber e ignorancia de si mesmo enquanto sequer se sabe que se as ignora” (FOUCAULT, 2004,
p.57).

Como se verificou, quando interrogado por Socrates, Alcibiades, acreditou saber o que
¢ a concdrdia e como deve ser 0 bom governo da cidade, mas apenas revelou sua ignorancia,
pois ndo apenas n&o sabe como ignora que nio sabe o que lhe é mostrado por Socrates.?” Temos
até este momento um quadro da analise que Foucault empreende do didlogo Alcibiades. Até
aqui vemos Sécrates mostrar a Alcibiades que ele ndo sabe o que é a concérdia, que ele sequer
sabia que ignorava o que é bem governar. O jovem Alcibiades se desespera. Sdcrates consola-
0 dizendo-lhe: “ndo ¢ tao grave assim, ndo te inquietes, afinal tu ndo tens cinquenta anos, és
jovem; portanto, tens tempo”. Alcibiades tem tempo, ndo para aprender a governar a cidade,
para prevalecer sobre seus adversarios (internos e externos), para convencer 0 povo ou mesmo
para aprender a retorica, a arte do belo discurso. Alcibiades tem tempo para ocupar-se consigo
mesmo, para engendrar uma cultura de si mesmo.

Embora seja o didlogo Alcibiades a primeira teoria do cuidado de si, a Unica teoria
global do cuidado de si entre os textos de Platdo, ndo devemos ignorar que a exigéncia de
ocupar-se consigo, que envolve um conjunto de préaticas que ddo vida ao cuidado de si, advém
de praticas muito antigas existentes muito antes de Platdo e Sdcrates. Essas préaticas constituiam
toda uma tecnologia de si que estava diretamente relacionada com a verdade, com 0 acesso a
verdade entre os antigos. Portanto, utilizar uma tecnologia de si para ter acesso a verdade é uma
ideia presente no pensamento dos gregos arcaicos e muitas civilizagbes antigas. Essas

tecnologias eram conhecidas e praticadas com muita frequéncia por aqueles que buscavam

27Importante é a observacao de Foucault com relacdo a esses trés temas que aparece no didlogo Alcibiades:
“Como vemos, tudo isto - estas trés questdes: exercicio do poder politico, pedagogia, ignorancia que se ignora -
forma uma paisagem bem conhecida dos dialogos socraticos” (FOUCAULT, 2004, p. 57).



contato com os deuses ou desejavam um certo grau de purificacdo. S&o elas: os ritos de
purificacdo, as técnicas de concentracdo da alma, a técnica do retiro (anakhdresis, anacorese) e
a préatica da resisténcia. Vemos ainda, tomadas do pitagorismo, a preparacao para o0 sono, que
exigia a purificacdo com suas técnicas proprias (escutar musica, respirar perfumes e o exame
de consciéncia) e as técnicas da provacao. Esse conjunto de préaticas, como visto, existiam na
civilizacdo grega arcaica, foram integradas no movimento religioso, espiritual e filosofico, em
especial no pitagorismo com seu comportamento ascético (FOUCAULT, 2004, p. 60). Essas
praticas historicas ou ainda, se quisermos, que compdem uma pré-historia do cuidado de si,
portanto, pré-platdnica, ingressaram no helenismo grego e romano com alguma modificagéo ou
ajuste. Elas integram as andlises de Foucault nas aulas dedicadas ao momento helenistico e todo
0 seu longo desdobramento. A exposicdo a respeito da pré-historia do cuidado de si tem a
finalidade de demonstrar que esse conjunto de técnicas que compde a nocao de cuidado de si
agora encontra-se no ambito da reflexdo filosofica. Agora, como cuidado de si, vincula-se,
dirige-se ao debate politico ( é preciso governa-se para governar 0s outros), ao problema da
crise pedagogica e amorosa (é preciso superar a deficiéncia da acdo educativa e reorientar a
relacdo amorosa entre mestre e discipulo), a necessidade de vencer a ignorancia (em relacao ao
gue ndo se sabe e a ignorancia que se ignora).

Apos essas questdes esclarecedoras do estudo da nogdo que estamos tratando, Foucault
retomar a analise do Alcibiades a partir da passagem 127e, onde Sécrates considera que
Alcibiades estd na idade de cuidar de si mesmo. Daqui em diante, precisamente da passagem
127e a 129a, duas questdes surgiram e serdo enfrentadas: primeira, o que é o eu de que se deve
cuidar (essa discusséo encontra-se na primeira hora da aula de 13 de janeiro). A segunda, em
que consiste cuidar-se ( assunto da segunda hora da aula de 13 de janeiro). Acompanhando a
analise de Foucault sobre o Alcibiades, observamos que o gndthi seauton é manuseado por
Sécrates para incitar o jovem Alcibiades a refletir seriamente sobre o que ele é, o0 que é capaz
de fazer e as temiveis tarefas que o esperam quando assumir 0 governar a cidade. Neste
momento, o gnothi seautdon surge no dialogo em outro nivel, em um nivel mais elevado.

Alcibiades ja assimilou que “€ preciso ocuparmo-nos com no6s mesmos”. Contudo, agora surge



aquestdo de saber o que € este "nds mesmos". N&o estd em questao se Alcibiades deve conhecer
0 que ele é, as capacidades que possui, a propria alma, as paixdes que o acompanham, se é
mortal ou imortal etc. O problema é metodoldgico e formal, capital neste movimento inteiro
do didlogo: é preciso saber o que é heautdn, é preciso saber 0 que é 0 eu. O eu que € preciso se
ocupar é "psykhés epimeletéon" (é preciso ocupar-se com a propria alma)", expressao muitas
vezes usada por Platdo nos seus dialogos.

A alma é o sujeito de todas as acOes corporais (movimentos, expressdes etc.),
instrumentais, e da linguagem, a alma enquanto se serve da linguagem, dos instrumentos e do
corpo. Esta alma nada tem a ver com “a alma prisioneira do corpo e que seria preciso libertar”
(Platdo/Fédon)?3; “nada tem a ver com a alma como atrelamento de cavalos alados que seria
preciso conduzir na boa dire¢io” (Platdo/Fedro)®®; e também “ndo ¢ a alma arquiteturada
segundo uma hierarquia de instancias que seria preciso harmonizar” (Platdo/Republica)®.
Portanto, a alma de que se trata ¢ “a alma unicamente enquanto sujeito da a¢do, a alma enquanto
se serve [do] corpo, dos drgdos [do] corpo, de seus instrumentos” (FOUCAULT, 2004, p. 70),
a alma sobre a qual incide o cuidado de si. Considerando essa premissa fundamental, que é
sobre a alma sujeito (e ndo sobre a alma subsisténcia) que incide o cuidado de si, é possivel
distinguir trés outros tipos de atividades que podem passar aparentemente por cuidados de si.
A primeira é a arte da medicina, a arte médica. Sabemos que o médico faz diagnosticos,
prescrever medicamentos, curar as doencgas etc. Mas quando o médico adoece e aplica todos
esses procedimentos e recursos a si mesmo, ndo se poderia dizer que ele se ocupa consigo? A
resposta é ndo. Pois, quando o médico se examina, faz um diagnéstico de si mesmo, ndo é com
ele proprio no sentido do cuidado de si que estamos analisando que ele cuida de si, uma vez
que ndo cuida de si enquanto alma, alma sujeito. Ele apenas cuida do proprio corpo. E com seu
corpo que se ocupa, ndo com ele mesmo. A segunda atividade que pode aparentemente parecer

com o cuidado de si é a economia, pois 0s cuidados que um bom dono de casa tem com o0s bens

28p|_ATAO. Fédon. Belém: EDUFPA, 2011.
29pATAO. Fedro, Cartas e O primeiro Alcibiades. Belém: EDUFPA, 1973.
30 pLATAO. A Republica. 32 ed. Belém: EDUFPA, 2000.



que guarnecem sua propriedade, fazendo-os prosperar, ndo esta cuidando de si, mas dos seus
proprios bens. Finalmente, pode-se afirmar que os enamorados de Alcibiades ocupam-se com
0 proprio Alcibiades? A resposta € ndo, uma vez que 0 modo de agir desses individuos prova
gue se ocupam apenas com 0 corpo e a beleza de Alcibiades, ja que o0 abandonam quando ele
ganha mais idade e deixa de ser desejavel. Portanto, seus enamorados ndao se ocupam com a
alma de Alcibiades.

A diferenca entre o verdadeiro mestre, no caso, Socrates, e 0s demais interessados pelo
jovem ateniense, é que Sdcrates se interesse pelo proprio Alcibiades e a sua alma, sua alma
como sujeito de acdo. Esta € a verdadeira posicdo do mestre na epiméleia heautod (o cuidado
de si), aquele que cuidada do cuidado do seu dirigido. Verificamos nessa grande licdo da leitura
do dialogo Alcibiades que o cuidado de si é algo que tem sempre necessidade de passar pela
relagdo com um outro que ¢ o mestre, o diretor, o conselheiro etc., pois “ndo se pode cuidar de
si sem passar pelo mestre, ndo ha cuidado de si sem a presenca de um mestre” (FOUCAULT,
2004, p. 73). O mestre é realmente aquele que cuida do cuidado que aquele que ele guia pode
ter de si mesmo. Ele nédo cuida do corpo, dos bens, ndo tem a missdo de ensinar aptiddes,

capacidades especiais ou mesmo retdrica ao dirigido. Desta forma:

O mestre é aquele que cuida do cuidado que o sujeito tem de si mesmo e que, N0 amor
que tem elo seu discipulo, encontra a possibilidade de cuidar do cuidado que o
discipulo tem de si préprio. Amando o rapaz de forma desinteressada, ele é assim o
principio e 0 modelo do cuidado que o rapaz deve ter de si enquanto sujeito.
(FOUCAULT, 2004, 73-74).

O segundo desenvolvimento da segunda parte do Alcibiades consiste em responder as
seguintes questdes: em que deve consistir o cuidado? O que é cuidar? Em que deve consistir
ocupar-se consigo? A resposta € conhecer-se a si mesmo. Nesse particular, encontramos pela
terceira vez, no dialogo, a referéncia ao gnéthi seautdn, ao preceito délfico repisado em todo o
texto. Contudo, esta referéncia que agora surge tem um valor inteiramente outro, uma
significacdo totalmente diversa das duas primeiras. A primeira questdo envolvendo o gnothi
seauton portava apenas um conselho de prudéncia e a segunda, apresentava uma questdo de

certo modo metodoldgica: 0 que é este eu com que é preciso ocupar-se, 0 que quer dizer este



heauton ao qual ele se refere? O terceiro aparecimento, a terceira ocorréncia do gnothi seauton
no diélogo, desponta quando se pergunta em que deve consistir "ocupar-se consigo”
(Alcibiades, 132c). E aqui o gndthi seauton aprece em todo o seu esplendor e plenitude, uma
vez que o cuidado de si deve consistir no conhecimento de si. Trata-se do gnéthi seautén no
sentido pleno, pois aparece aqui com seu significado mais exato no texto de Platao.

Contudo, ndo obstante o peso inquestiondvel do gnéthi seautdn, o platonismo tera um
grande papel na histéria das tecnologias de si e na histdria do cuidado de si, pois terd um forte
peso ou, pelo menos, efeitos consideraveis durante a civilizacdo grega, helenistica e romana
(FOUCAULT, 2004, 84). Ele funcionara como uma corda estendida na direcéo do cuidado de
si, fornecendo os elementos constitutivos das grandes tecnologias que formaram o que mais
tarde ficard conhecida como uma cultura geral do cuidado de si. Essa proposicdo pode ser
extraida das muitas referéncias que encontramos em textos como o Fédon, o Banquete, a
Republica etc. a praticas que ndo parecem concernir pura e simplesmente ao "conhece-te a ti
mesmo", como, por exemplo, praticas de concentracdo do pensamento, de retraimento da alma
em torno de seu eixo, de retiro em si, de resisténcia etc. Constatam-se muitas maneiras de
ocupar-se consigo mesmo que ndo sao assimilaveis de pronto ao conhecimento de si
(FOUCAULT, 2004, p. 85-86). Porém, deve-se considerar que a recuperacado e a reintegracdo
de algumas das tecnologias de si existentes na histéria do cuidado de si, serdo dispostas e
subordinadas pelo platonismo ao grande principio do gn6thi seautdn (conhece-te a ti mesmo).
Assim, ocorrera no interior do platonismo uma reorganizacdo geral de todas as tecnologias em
tomo do "conhece-te a ti mesmo". Foucault dira que “ha um golpe de for¢a do gnothi seauton
no espago aberto pelo cuidado de si” (FOUCAULT, 2004, p. 86). Nesse sentido, para conhecer-
se a si mesmo o individuo deve dobrar-se sobre si, precisa desligar-se das sensa¢fes que nos
iludem, precisa manter a alma em uma fixidez imdvel que a desvincula de todos os
acontecimentos exteriores. Aqui verificamos que tudo estd recoberto pelo principio do
"conhece-te a ti mesmo".

E fundamental compreender nos estudos foucaultianos que a busca pela visibilidade do

cuido de si na antiguidade, ndo tera a finalidade de demonstrar que o gnéthi seautén ndo



existiu, ndo teve importancia ou s6 teve um papel subalterno. Pelo contrério. Foucault
demonstrard que haverd uma sobreposicdo entre o gnéthi seautdn e a epiméleia heautod (o
"conhece-te a ti mesmo" e o cuidado de si). Isto ocorrerd ao longo do texto de Alcibiades e nos
periodos subsequentes a Platdo (helenistico e romano imperial). No Alcibiades, a sobreposicao
é clara quando Socrates, lembrando a Alcibiades que faria bem em olhar um pouco para si
mesmo que o leva a dizer — “sim, ¢ verdade, preciso cuidar de mim mesmo". Apds estabelecido
este principio do cuidado, entendido e aceito por Alcibiades, reaparece a questdo do "é
necessario conhecer este si mesmo com o qual é preciso ocupar-se”. Entdo, neste momento,
quando se cogita em que consiste o cuidado, reencontramos o gnothi seautdn, pela terceira vez.
Portanto, encontramos uma sobreposi¢do dindmica um apelo reciproco entre o gnéthi seautén
e a epiméleia heauto( (conhecimento de si e cuidado de si), 0 que é caracteristico na obra de
Platéo.

A questdo que nos interessa agora € realmente compreender o significado do terceiro
aparecimento do gnéthi seautobn no Alcibiades: “ocupar-se consigo € conhecer-se”. Dai
derivando um questionamento imediato: como é possivel conhecer-se, em que consiste este
conhecimento? Para explicitar essa questdo, extraida dos dialogos tardios de Platdo, com
projecao nos demais didlogos do filosofo grego, temos a “metafora do olho”. Sabendo que ¢ a
alma que precisa conhecer a si mesma, encontramos no primeiro Alcebiades o seguinte
argumento a respeito do percurso que a alma deve realizar para se conhecer. Tudo inicia quando
Socrates pergunta a Alcibiades: — “E qual é o objeto em que nos vemos, quando o
contemplamos?” — “O espelho”, responde Alcibiades (132e). Socrates, contudo, avanga na
questdo. Quando olhamos o outro, é justamente na parte nobre do olho, a pupila, que vemos a
n6s mesmos. Alias, nosso melhor espelho € o olho do outro. Prosseguindo, para conhecer a si
mesma, deve a alma olhar para a parte de onde surge a virtude, por¢do semelhante ao divino e
lugar de onde se originam o conhecer e o pensar. Neste percurso a interioridade, através do
autoconhecimento, a alma encontrara a si mesma. Ao dirigirmos nosso olhar a nossa intimidade,
interioridade, aquela porcdo da alma que é sede do conhecimento e do pensamento,

encontramos o divino e, no divino, vemos, em transparéncia, a ndés mesmos: “Olhando,



portanto, para essa divindade, e usando-a a guisa 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” (133c).3!

Assim sendo, o que temos no dialogo ¢ a sequéncia gque segue. Para ocupar-se consigo,
é necessario ter conhecimento de si mesmo, conhecer-se a si mesmo. O meio de conhecer-se é
olhar-se em um elemento que seja igual a si. E necessario olhar-se em um elemento que seja 0
préprio principio do saber e do conhecimento. Tal principio do saber e do conhecimento é o
elemento divino. E necessario conhecer o divino para reconhecer a si mesmo (FOUCAULT,
2004, p. 89). A alma eleva-se ao divino, nesse contato com o divino ala atinge a sabedoria
(cwppocivylsophrosyne). Uma vez dotada de sabedoria, a alma retorna ao mundo dos homens
com capacidade para distinguir o bel e 0 mal, o verdadeiro e o falso, e governar a cidade (134c).
O dialogo segue com algumas reflexdes sobre vicios e virtudes na conducao da cidade, porém,
em seu final (135¢), Alcibiades promete em ocupar-se com a justica (dixarocbvnl/dikaiosyne).
A questdo pode ser resolvida nos proprios termos do didlogo. Assim, se tudo que é perfeito, se
tudo que € virtuoso, se tudo que € justo encontramos quando contemplamos o divino que hd em
nos, logo, ocupar-se consigo mesmo € ocupar-se com a justica. Acerca dessa questdo, Foucault

faz o seguinte comentario:

Portanto, quando Alcibiades seguindo a ligdo de Socrates e mantendo sua promessa,
vier a ocupar-se com a justica, se ocupard com sua alma, com a hierarquia interior de
sua alma, com a ordem e a subordinacdo que deve reinar entre as partes dela; ao
mesmo tempo e por isto mesmo, se tornard capaz de estar atento a cidade, de
salvaguardar suas leis, a constitui¢do (a politeia), de equilibrar, como convém, as
justas relacdes entre os cidaddos. (FOUCAULT, 2004, p. 215).

Infelizmente, o jovem Alcibiades ndo manteve sua promessa ao mestre que Ihe dedicou

31Foucault faz um breve comentario sobre a autenticidade desta passagem. Mas ele mesmo a auténtica de acordo
com a propria coeréncia do pensamento de Platdo. Cf. “Na realidade, esta passagem sé € citada em um texto de
Eusébio de Cesaréia (Preparagdo evangélica) e por isto se suspeita que tenha sido introduzida, quer por uma
tradicdo neoplatbnica, quer por uma tradicdo cristd, quer por uma tradicdo platdnico-cristd. De qualquer modo,
seja ela efetivamente de Platdo, ou tenha sido acrescentada posterior e tardiamente - ainda que constitua uma
espécie de passagem no limite, relativamente ao que se considera como sendo a filosofia do préprio Platdo -, o
movimento geral do texto, independem ente desta passagem e mesmo se a abstrairmos, continua a parecer-me
perfeitamente claro” (FOUCAULT, 2004, p. 89).



os cuidados irrestritos. No Banque (216a), Alcibiades, agora com a imagem esmaecida,
reconhece que ndo ocupou-se consigo mesmo, mas apenas dos atenienses, frustrando todo o
ensinamento que recebera de Socrates. Quanto a isso, diz Foucault: “E todos os dramas e
catastrofes do Alcibiades real estdo desenhados neste pequeno intervalo entre a promessa do
Alcibiades e a embriaguez do Banquete” (FOUCAULT, 2004, p. 216).

Até aqui, vimos que o cuidado de si esteve presente no mundo classico como modo
necessario de viver, de existir em todos os aspectos da vida. Mesmo sendo um fenédmeno que
marcou profundamente a histéria e o pensamento antigo, ele foi ignorado em funcdo da
prevaléncia do ghéthi seautdn. Mas o que ocorreu para que se tenha dado tanto valor ao
“conhece-te a ti mesmo” em detrimento do “cuidado de si”’? O que fez com que o principio do
cuidado desse lugar a vontade de conhecimento que submete todo o fazer historiografico a esse
desejo que marca a filosofia a partir do “conhece-te a ti mesmo”? Estas indagagdes serdo

respondidas no item seguinte.

3.3 O Momento Cartesiano Ou Por Que Abandonamos O Cuidado
De Si

As analises desenvolvidas por Foucault acerca do Alcibiades demonstraram o quanto o
jovem ateniense estava equivocado com sua vocacdo. Porém, no momento em que se dispde a
ouvir 0s ensinamentos de Socrates, no exato momento em que aceita a dire¢do do filésofo,
Alcibiades esta habilitado a obter todas as ferramentas necessarias para conquistar o comando
de Atenas. O ensinamento do mestre da maiéutica consiste em que o justo governo da cidade
tem inicio com o aprendizado do governo de si mesmo e que governar implica conhecer-se.
Essa abordagem integra a arte do “ocupar-se consigo mesmo”, que remente ao mundo da
filosofia onde o individuo é levado para o @mbito das praticas do cuidado de si e do
conhecimento de si mesmo. Mesmo tendo mostrado que na historia do pensamento grego a
primazia sempre foi do cuidado de si, da epiméleia heauto(, Foucault mostrara que na filosofia
platbnica haverd& momentos de oscilacdo entre as duas nogdes, uma vez que ora Platdo

reconhece a proeminéncia da primeira no¢do em relacao a segunda, ora vemos o predominio da



segunda. Foucault denomina essa posicdo de Platdo de “paradoxo do platonismo”
(FOUCAULT, 2004, p. 97). O cuidado de si continuara ocupando seu lugar na histéria do
pensamento classico (pensamento grego, helenistico e romano imperial), contudo, seguindo o
raciocinio do filésofo, Foucault buscara explicar antes de prosseguir com a analitica da nogéo
as razoes da dissociagdo entre o “cuidado de si” e o “conhece-te a ti mesmo”, destacando as
causas da opcdo historica pelo ultimo.

Para Foucault, o cuidado de si apresenta algo de perturbador, que incomoda, que incitar
ao guestionamento, que impede de toma-lo como fundamento de uma moral. Uma vez que as
diversas férmulas que o traduzem (“ocupar-se consigo mesmo” , “ter cuidados consigo",
“retirar-se em si mesmo", "recolher-se em si", "sentir prazer em si mesmo", "buscar deleite

somente em si”,

permanecer em companhia de si mesmo", "ser amigo de si mesmo", "estar em
si corno numa fortaleza", "cuidar-se" ou "prestar culto a si mesmo", "respeitar), soam como um
dandismo® moral ou mesmo como algo um pouco melancolico e triste, algo do plano do
egoismo, incapaz de sustentar uma moral coletiva. Portanto, essas assertivas nos levam a pensar
0 cuidado de si como algo negativo. Embora seja essa a percep¢do moderna ou de parte da
historia da filosofia, ndo se pode negar que em toda a historia do pensamento antigo, como
registramos, de Socrates a Gregorio de Nissa (mil anos de historia do cuidado de si), “ocupar-
se consigo mesmo” tem um sentido sempre positivo, nunca negativo. Mesmo diante dessa
suspeita da filosofia moderna ocidental em face do “ocupar-se consigo mesmo”, esse temor ao

principio do cuidado, o que Foucault denomina de “paradoxo suplementar”, ¢ algo estranho,

pois foi a partir dessa no¢ao:

(...) que se constituiram as mais austeras, as mais rigorosas, as mais restritivas morais,
sem davida, que o Ocidente conheceu, as quais, repito (e foi nesse sentido que lhes
ministrei o curso do ano passado), ndo devem ser atribuidas ao cristianismo, porém a
moral dos primeiros séculos antes de nossa era e do comeco dela (moral estdica, moral

320 dandismo apresentou-se como uma alternativa para expressar 0s principios de diferenca entre os individuos
nas sociedades democréticas. Os dandis introduzem a ideia do senso estético como senso de distin¢do, para
tanto retomam o programa da construcéo laboriosa de si advinda das filosofias antigas e dos fundamentos da
arte de viver da aristocracia. Cf. BAUDELAIRE, Charles. (Euvres complétes. Paris: Robert Laffont, 2011, p.
407.



cinica e, até certo ponto, também moral epicurista). (FOUCAULT, 2004, p. 17)

Outra observagdo importante quanto a suspeita da epiméleia heautod, que se apresenta
como um outro paradoxo, é o fato de que essa moral tdo rigorosa que advém da aplicacéo do
cuidado de si na antiguidade, sobretudo no periodo helenistico, “essas regras” tao rigorosas que
nasceram na materializacdo da nocédo, foram retomadas e aparecem na moral cristd ou na moral
néo-cristd, a moral moderna, com matizes completamente diferentes. Essas regras austeras, que
possuem uma estrutura de cédigo, foram reaclimatadas e transportadas para o interior de um
contexto (moderno) que € o de uma ética geral do ndo egoismo. Esses paradoxos se erguem
como verdadeiros muros histéricos que levaram os historiadores a ndo se interessarem pela
nocdo tdo importante e fundamental na antiguidade que é o cuidado de si (epiméleia heautoQ).

Analisando esse desinteresse pelo cuidado de si na historia da filosofia, esse preceito
que esteve presente no mundo classico durante um milénio, e que esta diretamente atrelado ao
problema da verdade e da histéria da verdade, Foucault diz que isso se deu em razdo do que ele
chama, com as aspas que coloca, de "momento cartesiano”. Com relacdo a esse momento, diz
Foucault: “Parece-me que 0 "momento cartesiano”, mais uma vez com muitas aspas, atuou de
duas maneiras, seja requalificando filosoficamente o gnéthi seauton (conhece-te a ti mesmo),
seja desqualificando, em contrapartida, a epiméleia heautol (cuidado de si). (FOUCAULT,
2004, p. 18). A primeira atuacdo do momento cartesiano, segundo informa Foucault, foi a
requalificacdo filoséfica do gnothi seautdn (conhece-te a ti mesmo). Isso ocorreu quando
Descartes “instaurou a evidéncia na origem em suas MeditacBes®, no ponto de partida do
procedimento filosofico”, e ¢ claro, “a evidéncia tal como efetivamente se d& & consciéncia,
sem qualquer divida possivel”. Nesse sentido, ¢ ao “conhecimento de si, a0 menos como forma
de consciéncia, que se refere o procedimento cartesiano” (FOUCAULT, 2004, p. 18). Com feito,
colocada em questdo e afirmada a existéncia do sujeito, o sujeito que ndo duvida de si mesmo
enquanto existente, que “conhece a si mesmo”, eis como o “conhece-te a tt mesmo” ¢ afirmado

como condig&o para o acesso a verdade. E dessa forma, portanto, que se dé a requalificacdo do

33¢f. DESCARTES, R. Discurso do Método, MeditacOes, Objecdes e Respostas, As Paixdes da Alma, Cartas.
Pensadores: Sao Paulo, Abril Cultural, 1979.



conhecimento de si (Conhece-te a ti mesmo/gndthi seautdn), a0 mesmo tempo em que ocorre a
desqualificacdo do cuidado de si, ndo s6 a desqualificacdo, mas exclusdo do campo do
pensamento filoséfico moderno. A esse respeito, Foucault dira na aula de 13 de janeiro o
seguinte: “Parecera-me entdo que a filosofia moderna - por razdes que busquei assinalar naquilo
que denominei, brincando um pouco, embora ndo seja engragcado, de "momento cartesiano” -
teria sido levada a fazer recair a tdnica inteiramente sobre o gno6thi seauton e,
conseqlientemente, a esquecer, deixar na sombra, marginalizar um tanto, a questdo do cuidado
de si” (FOUCUALT, 2004, p. 86).

A fim de demonstrar essa desqualificacdo do cuidado de si com a consequente
valorizagdo do “conhece-te a ti mesmo”, Foucault fara o confronto entre filosofia como
espiritualidade e filosofia como producdo de conhecimento.3* Inicialmente, Foucault propde
um conceito proprio para o que ¢ filosofia: “Chamemos filosofia” a forma de pensamento que
se interroga sobre o0 que permite ao sujeito ter acesso a verdade, forma de pensamento que tenta
determinar as condi¢des e os limites do acesso do sujeito a verdade” (FOUCAULT, 2004, p.
19). No mesmo ritmo em que conceitua a filosofia, Foucault identifica o que denomina de

“espiritualidade”, nog¢do fundamental e inseparavel do pensamento filoséfico antigo:

Pois bem, se a isto chamarmos filosofia’, creio que poderiamos chamar de
"espiritualidade” o conjunto de buscas, praticas e experiéncias tais como as
purificacBes, as asceses, as renuncias, as conversdes do olhar, as modificacbes de
existéncia, etc., que constituem, ndo para 0 conhecimento, mas para o sujeito, para o
ser mesmo do sujeito, 0 preco a pagar para ter acesso a verdade (FOUCAULT, 2004,
p. 19).

Analisando esse procedimento filoséfico, Foucault elenca algumas observacdes acerca
da espiritualidade em questdo: i) O sujeito ndo possui capacidade de verdade. A verdade ndo é

dada de pleno direito ao sujeito como a posse de um conhecimento. Para ter acesso a verdade,

é preciso que o sujeito se modifique e se desloque até tornar-se um outro que nao ele mesmo.

34 para Deleuze e Guattari (2010) a funcdo da filosofia é criar conceitos sempre novos e a competéncia do
filésofo se traduz por uma criagdo de conceitos, e por ser bom em conceitos, é ele que sabe quais conceitos sao
viaveis e consistentes.



Portanto, a verdade pde em jogo o modo de ser do sujeito. ii) N&o pode haver verdade sem
conversdo do sujeito. Esse movimento implica duas modalidades: o movimento do éros e o
trabalho da askesis®®. Um movimento que o arranca de seu status e que promove uma pratica
de transformacdo de si em que o sujeito é o préprio responsavel. iii) O acesso a verdade produz
como efeito o retorno ao proprio sujeito, ndo sob a forma de uma recompensa pelo ato de
conhecimento. A verdade é o que ilumina o sujeito. A verdade é o que concede ao sujeito a
tranquilidade da alma. No acesso a verdade ha algo que completa e que transfigura o sujeito.
Foucault resume essa caracterizacdo da seguinte forma: “(...) para a espiritualidade, um ato do
conhecimento, em si mesmo e por si mesmo, jamais conseguiria dar acesso a verdade se ndo
fosse preparado, acompanhado, duplicado, consumado por certa transformacéo do sujeito, néo
do individuo, mas do proprio sujeito no seu ser do sujeito” (FOUCAULT, 2004, p. 21).

E importante manter alinhada a toda reflexdo de A hermenéutica do sujeito a premissa
de que na antiguidade classica, a preocupacdo com 0 acesso a verdade e a pratica da
espiritualidade estdo interrelacionadas, de tal modo que o cuidado de si designa o conjunto das
condigdes de espiritualidade necessarias ao acesso a verdade. Durante toda a Antiguidade
(incluidos na proposicdo os pitagoricos, Platdo, os estoicos, 0s cinicos, 0s epicuristas, 0S
neoplaténicos etc.), a questdo da filosofia (como ter acesso a verdade?) e a questdo da
espiritualidade (quais sao as transformacdes no ser mesmo do sujeito necessarias para ter acesso
a verdade?) sdo duas questdes que jamais estiveram separadas (FOUCAULT, 2004, p. 21).
Contudo, mesmo que essa preocupacao estruture o pensamento filoséfico classico na sua quase
totalidade, existe uma excecdo identificada por Foucault com muita énfase. Trata-se da figura
impar de Aristoteles, a quem Foucault chama de "o" fil6sofo, esclarecendo, com aquela ironia
que lhe ¢ peculiar, que “ele foi, sem duvida, na antiguidade, o unico filésofo; aquele dentre os
filésofos para quem a questdo da espiritualidade foi a menos importante; aquele em quem
reconhecemos o proprio fundador da filosofia no sentido moderno do termo” (FOUCAULT,

2004, p. 22). Porém, como bem sustenta Foucault, Aristoteles ndo é o apice, ndo é o auge da

35 A askesis sera trabalhada durante a exposicdo do periodo helenistico e sera, fundamentalmente, o solo sobre o
qual o sujeito efetuara o trabalho de mudanca de si sobre si.



antiguidade, mas a exata excec¢do quando estudamos filosofia antiga. A critica que Foucault
endereca a Aristoteles, mormente quando diz que para este filosofo “a questdo da
espiritualidade foi a menos importante”, demonstra claramente que o pensador francés nédo
alinha a filosofia antiga a partir do marco aristotélico, do “acontecimento” Aristoteles, pelo
contrario. Foucault elege Platdo como a linha estendida que indica o caminho percorrido pelo
pensamento classico, helenistico e romano. Eis a razdo pela qual Platdo é frequentemente citada
em quase todas as aulas que com pdem A hermenéutica do sujeito, mas também nos cursos
subsequentes O governo de si e dos outros (2010) e A coragem da verdade (2011).

Quando consideramos o problema do acesso a verdade no contexto da modernidade (a
historia da verdade no periodo moderno), o ponto de partida é: o que da cesso a verdade, as
condicdes e exigéncias para 0 acesso a verdade € o conhecimento. Nesta premissa 0 "momento
cartesiano™ encontra seu lugar e sentido, porém, sem atribuir a Descartes o status de fundador
desse procedimento. Desse modo, pode-se dizer que a histéria da verdade comeca na
modernidade no momento em que 0 que permite aceder ao verdadeiro é o préprio
conhecimento. Isto ocorre quando aquele que busca a verdade, “sem que mais nada lhe seja
solicitado, sem que seu ser de sujeito deva ser modificado ou alterado, é capaz, em si mesmo e
unicamente por seus atos de conhecimento, de reconhecer a verdade e a ela ter acesso”
(FOUCAULT, 2004, p. 22). E obvio que essas condi¢des modernas para o acesso a verdade sdo
outras, sem qualquer relacdo com a espiritualidade. Elas estdo ligadas em primeiro lugar as
condicdes internas do ato de conhecimento e a regras a serem pelo sujeito seguidas para ter
acesso a verdade: condicGes formais, condicdes objetivas, regras formais do método, estrutura
do objeto a conhecer (FOUCAULT, 2004, p. 22). No segundo momento (condicdes
extrinsecas), temos as seguintes exigéncias: "'ndo se pode conhecer a verdade quando se é louco"
(DESCARTES, Meditagdes, p. 86) e é preciso ter preparacao cientifica (ter uma formacéo). Ha
que se considerar ainda que a busca pela verdade precisa manter-se fiel aos postulados da moral
cientifica, pois o conhecimento deve guardar respeito aos postuladas da sua propria formulacgéo.

As condicBes para 0 acesso a verdade no amplo contexto da modernidade estdo

diretamente ligadas ao conhecimento propriamente dito, ao ato de conhecer, mas jamais ao



sujeito no seu ser. Nesse sentido, cumpridas as exigéncias, 0 sujeito € capaz de verdade, esta
autorizado a acessar a verdade. O resultado desse postulado € sempre o caminho indefinido do
conhecimento. N&o havera aquele momento da transfiguracdo, da transformacdo mesma do
sujeito pelo “efeito de retorno" da verdade que ele conhece sobre si mesmo, e que transita,
atravessa, transfigura seu ser, nada disto pode mais existir (FOUCAULT, 2004, p 23). A verdade
ndo traré ao sujeito a satisfacdo do resultado do trabalho modificador do seu proprio ser, pois
ndo resultard na mudanca que opera naquele que a alcanca. O conhecimento despontara como
algo sempre indefinido que se acumula ao longo da histéria e cujo beneficio resultara apenas
em satisfagdo psicoldgica ou social. Assim, com vista a esse confronto entre espiritualidade
antiga e conhecimento moderno, Foucault estabelece: “Tal como doravante ela ¢, a verdade nao
sera capaz de salvar o sujeito. Se definirmos a espiritualidade como o género de préaticas que
postulam que o sujeito, tal como ele é, ndo é capaz de verdade, mas que a verdade, tal como ela
é, é capaz de transfigurar e salvar o sujeito, diremos entdo que a idade moderna das relacbes
entre sujeito e verdade comega no dia em que postulamos que o sujeito, tal como ele &, é capaz
de verdade, mas que a verdade, tal como ela ¢, ndo é capaz de salvar o sujeito” (FOUCAULT,
2004, p. 24). Portanto, temos um desmonte de toda a estrutura classica de acesso a verdade, que
exige que haja uma transformacdo do sujeito e no proprio sujeito que postula acessar a verdade,
uma vez que, sem as alteracdes do seu préprio modo de ser, a verdade ndo produzira os efeitos
préprios do processo engendrado pela espiritualidade. No modelo inaugurado por Descartes e

sustentado por Kant em suas criticas, ndo é o sujeito que deve transformar-se. Pelo contrario:

Basta que o sujeito seja o que ele é para ter, pelo conhecimento, um acesso a verdade
que lhe é aberto pela sua prépria estrutura de sujeito. Parece-me entdo ser isto que, de
maneira muito clara, encontramos em Descartes, a que se junta, em Kant, se
quisermos, a virada suplementar que consiste em dizer: 0 que ndo somos capazes de
conhecer é constitutivo, precisamente, da propria estrutura do sujeito cognoscente,
fazendo com que ndo o possamos conhecer. Conseqlientemente, a idéia de urna certa
transformacdo espiritual do sujeito que Ihe daria finalmente acesso a alguma coisa a
qual ndo pode aceder no momento é quimérica e paradoxal. Assim, a liquidacdo do
que poderiamos chamar de condicdo de espiritualidade para o acesso a verdade, faz-
se com Descartes e com Kant; Kant e Descartes me parecem ser os dois grandes
momentos. (FOUCAULT, 2004, p. 234-235).



Importa ainda considerar os argumentos de Foucault acerca da cisura entre filosofia e
espiritualidade que resultou no apagamento e eliminagdo do pensamento e da preocupagéo
filosoficos. Embora considerando o “momento cartesiano” como ponto de inflexao do cuidado
de si para o conhecimento de si, Foucault sustenta que os vinculos entre assas duas no¢des ndo
foram bruscamente rompidos, nem ocorreram “no dia em que Descartes colocou a regra da
evidéncia ou descobriu o Cogito, etc.” (FOUCAULT, 2004, p. 36). Antes mesmo de Descartes
encontramos um conjunto de reflexdes para desconectar o principio do cuidado de si e a prépria
condicdo da espiritualidade como acesso a verdade, trocando o caminho da espiritualidade por
um caminho de acesso a verdade unicamente nos termos do sujeito cognoscente. Esse marco
inicial dessa cisura ndo encontramos no pensamento cientifico, ndo encontramos na ciéncia,
mas na teologia, que teve forte influéncia fundadora (seu fundamento de base) em “o” filosofo,
Aristoteles. Esse pensamento se estrutura quando assume uma reflexdo racional fundante, a
partir do cristianismo, em uma fé cuja vocacdo é universal. Essa forma de pensar, como bem
esclarece Foucault, essa postura inaugura, funda, a um sé tempo, “o principio de um sujeito
cognoscente em geral, sujeito cognoscente que encontrava em Deus, a um tempo, seu modelo,
seu ponto de realizacdo absoluto, seu mais alto grau de perfeicdo e, simultaneamente, seu
Criador, assim como, por consequéncia, seu modelo (FOUVAULT, 2004, p. 38). Assim sendo,
a aproximacéo entre um Deus que tudo conhece e sujeitos capazes de conhecer, sob o0 amparo
da fé, constitui um dos principais motivos que fizeram com que o pensamento ocidental se
tenha desprendido das condic@es de espiritualidade, que estavam atreladas ao acesso a verdade
como processo transformador do sujeito e cuja formulacdo mais geral era o principio da
epiméleia heautod.

E importante considerar que durante doze séculos, fim do século V até o século XVII, 0
cristianismo atravessou um grande conflito. O conflito ndo ocorreu entre a espiritualidade e a
ciéncia, mas entre a espiritualidade e a teologia. E isso pode ser verificado no florescimento de
muitas praticas voltadas para o conhecimento espiritual, praticas que exigiam do sujeito uma
modificagcdo profunda no ser do sujeito para o acesso a verdade. Logo, a oposicdo se situava

entre pensamento teoldgico e exigéncia de espiritualidade e ndo entre espiritualidade e ciéncia.



Portanto, o desprendimento da condi¢do da espiritualidade como acesso a verdade nao se fez
bruscamente com o aparecimento da ciéncia moderna. Trata-se de um processo lento que deve
ser visto do lado da teologia. Diante dessas observac6es, Foucault faz uma breve correcédo sobre
o que disse sobre Descartes: “Também nao se deve imaginar que foi no que chamei, de maneira
totalmente arbitréaria, de ‘'momento cartesiano’, que o corte tivesse sido feito e definitivamente
feito (FOUCAULT, 2004, p. 37). De qualquer maneira, o pensamento ocidental, a filosofia
como um todo, prestigiou 0 processo de acesso a verdade apenas pela utilizacdo do método,
sem qualquer exigéncia das condicdes de espiritualidade tdo caras ao pensamento classico.

Eis as razdes que Foucault elenca para que ocorresse a prevaléncia do “conhece-te a ti
mesmo” (gnothi seautébn) com o consequente apagamento do “cuidado de si” (epiméleia
heauto() na historia do pensamento ocidental. Foucault ira mostrar ao longo das aulas que
compdem A hermenéutica do sujeito que a epiméleia heautod, com as suas praticas e técnicas
de constituicdo de um sujeito ético, ficou encrustada entre dois modelos (modelo Socréatico-
platénico e Ascético-cristdo) que receberam atencao especial dos historiadores da filosofia pela
importancia que tiveram para a constituicdo do sujeito do conhecimento moderno, mas que néo

puderam apagar da historia e nem dos escritos dos fildsofos classicos.

3.4. O momento helenistico do cuidado de si e as novas formas de
existéncia

Apos a andlise cuidadosa do surgimento da epiméleia heautod, da relacdo dessa nogdo
com o ‘“conhece-te a ti mesmo” socratico, passando pele estudo dessas duas nocdes no
Alcibiades, quadro completo do que Foucault denomina de momento socratico—platdnico, o
filésofo dedicara todas as demais aulas de A hermenéutica do sujeito ao momento helenistico,
uma vez que a previsdo do estudo do Ascetismo Cristdo ndo se realizara neste conjunto de

aulas.®® N3o obstante essa constatacdo, encontram-se nos textos de A hermenéutica do sujeito

%Na nota 7 da aula de 6 de janeiro de 1982, Frédéric Gros deixa bem claro ndo tratara do terceiro momento
(Ascético-cristdo) em A hermenéutica do sujeito e nem no curso seguinte. Cf. FOCAULT, 2004, p. 41 e 53.



pequenas passagens sobre o cristianismo confrontadas com a filosofia helenistica, visando,
sobretudo, mostrar a diferenca de abordagens das nocdes ou praticas comuns aos dois
pensamentos (helenistico e cristdo).3” O estudo do momento helenistico requer inicialmente um
balanco do que foi estudado no periodo antecedente. Por isso, a recorréncia ao Alcibiades é
imprescindivel, afinal este didlogo €, considerando o periodo anterior, “(...) a unica teoria global
do cuidado de si” e a “(...) primeira grande emergéncia teorica da epiméleia heautod”
(FOUCAULT, 2004, p. 58).

No texto do Alcibiades encontram-se trés condi¢es que determinam a razédo de ser do
cuidado de si. A primeira exsurge da pergunta: quem deve ocupar-se consigo mesmo? A
resposta é objetiva no texto: os jovens aristocratas destinados ao exercicio do poder na cidade
devem ocupar-se consigo mesmos. Portanto, jovens bem-nascidos, detentores da arete, tal como
Alcibiades, devem ocupar-se consigo mesmos. A segunda condicdo, a qual esta ligada a
primeira, é que o cuidado de si tem um objetivo, uma finalidade prévia. E preciso ocupar-se
consigo com o fim de poder exercer o poder para o qual se esta destinado, o que deve ser feito
virtuosamente. A terceira condicdo expfe que o cuidado de si tem como forma principal o
gnothi seautdn (conhece-te a ti mesmo), pois ocupar-se consigo mesmo é conhecer-se. Essas
condi¢des ndo subsistem no periodo em que iniciamos a analise, ndo somente pelo fato de
chegarmos a uma fase da paulatina perda da centralidade (n&o importancia) da cidade-estado e
transformacdo do modelo politico classico, mas porque se chocam com as filosofias que surgem
ao longo da época helenistica, a saber: cinismo, epicurismo e estoicismo. Essas novas filosofias
propdem novas formas de vida, novas perspectivas da existéncia encaminhada para uma tékhne
tod biou (uma arte de viver).

O novo quadro histérico posicionou o cuidado de si, 0 ocupar-se consigo, como um
principio geral e incondicional, um imperativo de dimens@es sociais (que se imp&e a todos),
isso durante a vida toda e sem condicdo de status. Verifica-se também que o fundamento do

ocupar-se consigo mesmo, sua razdo de ser, ndo € mais um preparativo, uma capacitacao para

37Um bom exemplo dessa assertiva é a analise empreendida por Foucault sobre a ascética filoséfica helenistica e
a ascética cristd. Cf. FOUCAULT, 2004, p. 378-381.



governar os outros. N&o tem mais como fim Gltimo a conducdo da cidade, uma vez que agora,
nesta fase de ouro do cuidado de si, ocupar-se consigo mesmo € um fim em si mesmo. Destaque-
se que no estudo do Alcibiades, o eu é definido como o objeto do cuidado de si. Contudo, a
finalidade, o fim do cuidado de si era a cidade. E claro que quem governa faz parte da cidade
e por isso, por ser parte da cidade, torna-se objeto do seu proprio cuidado. Assim, aquele que
governa, parte integrante da cidade, deve governar para salvar a si mesmo e a cidade. Portanto,
em resumo, vemos gue na estrutura do cuidado de si do Alcibiades temos o objeto do cuidado
que é o eu, mas a finalidade é a cidade, onde o eu esta presente a titulo apenas de elemento.
Nesse sentido, “a cidade mediatizava a relagdo de si para consigo, fazendo com que o eu
pudesse ser tanto objeto quanto finalidade, finalidade contudo unicamente porque havia a
mediagdo da cidade” (FOUCAULT, 2004, p. 103).

No momento helenistico, o0 eu surge tanto como objeto do qual se cuida, pois é
realmente motivo de preocupacdo, como finalidade mesma do cuidado de si. Nao havera a
preocupacdo com o cuidado de si pela cidade, mas por si mesmo, em razao de si. Isto porque,
neste momento do estudo, estamos diante de uma espécie de autofinalizacdo da relacdo
consigo. E preciso ainda considerar que nesta fase da evolucao histdrica do cuidado de si, ele
ndo mais se determina na forma Unica do conhecimento de si. E obvio que o conhecimento de
si ndo desapareceu, mas ndo determina ou direciona o cuidado de si mesmo, ndo é o vetor de
sua existéncia. Houve, portanto, uma atenuacdo do conhecimento de si, uma vez que se
integrou no interior de um conjunto de praticas que déo visibilidade ao cuidado de si.

A fim de compreender esse processo de integracdo, ndo € demais lembrar que a
expressdo fundamental, que encontramos desde o Alcibiades de Platdo até Gregério de Nissa,
"epimeleisthai heautol" (ocupar-se consigo mesmo, preocupar-se consigo, cuidar de si), tem
um sentido que ndo se confunde meramente com uma atitude de espirito ou uma certa forma
de atencdo. Etimologicamente, a "epimeleisthai heautod" remete a uma série de palavras do
vocabulario grego como meletan, meléte, melétai etc. Meletan, verbo com muita frequéncia

empregado e associado ao verbo gymnazein® | é exercitar-se e treinar. Melétai, é derivado de

%8Tanto meletdn como gymnazein, vocabulos gregos utilizados com muita frequéncia nos textos filoséficos e



meletdn, que significa exercicios de ginastica, exercicios militares, treinamento militar.
Portanto, epimélesthai refere-se a uma forma de atividade vigilante, continua, aplicada, regrada,
ndo apenas uma atitude de espirito. O uso desses vocabulos € observado na obra Econémico,
de Xenofonte*®, onde este historiador e filosofo, esclarece como as atividades do proprietario
de terras eram atravessadas pelas suas epiméleiai (ocupages, cuidados), que, obviamente,
garantiam a vida do proprietario e todos os membros da familia. Com essas referéncias e usos
literarios e filoséficos, essas palavras meletan, meléte, epimeleisthai, epiméleia etc. designam
um conjunto de préticas. Elas apontam para o campo da acdo, do agir, da atividade mesma. Até
mesmo no vocabulario cristdo do século IV d.C, a epiméleia tem o sentido de exercicio,
exercicio ascético. Portanto, a epiméleia e a epimélesthai estdo articuladas com formas de
atividade.

A importéncia da epiméleia da origem uma nebulosa de vocabulario e de expressdes que
vao além do dominio circunscrito apenas pela atividade de conhecimento de si. Foucault retne
quatro familias de expressdes articuladas com a epiméleia. Algumas remetem a atos de
conhecimento e se referem a atencdo, ao olhar, a percepcao que se pode ter em relacéo a si
mesmo, uma vez que o conhecimento de si ndo foi suprimido, mas absorvido pelas diversas
praticas que surgiram ao longo da historia do cuidado de si. Estar atento a si (prosékhein tan
noun); voltar o olhar para si (conversdo do olhar); examinar a si mesmo (é preciso examinar-
se: skeptéon sautdn), sdo exemplos de vocabulos que enunciam praticas que tém a ver com 0
conhecimento de si. Encontram-se nesse grupo um vocabulario que ndo se refere a conversdo
do olhar, mas a “um movimento global da existéncia”, uma mudanga radical em si mesmo.
Assim é o voltar-se para si, oriundo do “convertere” latino e da “metanoia” grega. Acrescente-
se ainda “retirar-se em si”, “recolher-se em si” e “descer ao mais profundo de si mesmo”. No
segundo grupo de expressdes, “temos as expressdes que se referem a atividade, a atitude de
refluir sobre si mesmo, retrair-se, ou entéo estabelecer-se, instalar-se em si mesmo como em

um lugar-reftigio, uma cidadela bem fortificada*®, uma fortaleza protegida por muralhas”

literarios, serdo estudados com mais vagar na aula de 3 de marco de 1982.
39Cf. XENOFONTE. Econdmico. Sio Paulo: Martins Fontes, 1999.
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40 Essa nogdo de “cidade fortificada”, “cidadela interior”, “cidade murada” etc., encontramos com muita frequéncia



(FOUCAULT, 2004, 104). Terceiro grupo abrange as expressoes que se referem a atividades,
condutas particulares em relacdo a si. Algumas delas tem inspiracdo no vocabulario médico:

29 ¢¢ 29 ¢ %9 ¢

“tratar-se”, “curar-se”, “amputar-se”, “abrir seus proprios abcessos” etc. Ha expressdes que se
referem ainda a atividades em relacdo a si mesmo, mas que possuem um carater juridico:
"reivindicar-se a si mesmo", isto é, ¢ preciso “fazer valer seus direitos, 0s direitos que se tem
sobre si mesmo, sobre o eu que se acha atualmente carregado de dividas e obrigacdes das quais
deve livrar-se, ou que estd escravizado”. Verificam-se ainda expressdes que designam
atividades de tipo religioso: “cultuar-se”, “honrar-se”, “respeitar-se”, “envergonhar-se diante de
si mesmo". O quarto grupo de expressoes designa certo tipo de relacdo permanente consigo
mesmo: “ser mestre de si”, “sentir prazer consigo”, “alegrar-se consigo”, “ser feliz em presenga
de si”, “satisfazer-se consigo mesmo”. Verifica-se, portanto, que as muitas expressdes que
surgiram ao longo da histéria do cuidado de si, sobretudo durante o helenismo grego e periodo
romano imperial, ultrapassam a simples atividade de conhecimento de si, uma vez que elas vao
se ligar a toda um conjunto de préaticas aplicadas a si, praticas voltadas a autoconstituicao de si.
Essas praticas dimensionaram o que Foucault chama de “explosdo do cuidado de si”, justamente
porque nesse momento helenistico ocorrera a “transmutagdo do cuidado de si em uma prética
auténoma, autofinalizada e plural nas suas formas” (FOUCAULT, 2004, 106).

A nebulosa de vocabulérios estuda até aqui expfe uma franca generalizacdo da
epiméleia heautod. Essa generalizagdo sera estudada por Foucault segundo dois eixos, em duas
dimensGes. O primeiro eixo considera a generalizacdo do cuidado de si na propria vida do
individuo e visa responder a questdo: como o cuidado de si se toma e deve tornar-se coextensivo
a vida individual? A resposta serd dada na primeira hora da aula do dia 20 de janeiro. O segundo
eixo sera abordado na segunda hora desta aula e buscard “analisar a generalizagdo pela qual o
cuidado de si deve estender-se a todos os individuos, quaisquer que sejam”. No periodo em que
nos situamos, o cuidado de si desponta como coextensivo a vida, transforma-se numa arte da
vida, numa arte da existéncia, numa arte de viver (tékhne tou biou). Assim, considerando essa

mudanca fundamental da epiméleia heauto(, é significativo retomar o que encontramos no

em Marco Aurélio. Cf. Pensamentos, V111, 48.



Alcibiades acerca do momento em que se deve cuidar de si a fim de entender essa mudanca.
Neste didlogo, 0 momento, a ocasido para cuidar de si ndo é o que em grego se denomina kairds
(momento certo ou oportuno), mas o0 momento da vida, estacdo da existéncia em que se deve
ocupar-se consigo mesmo (a palavra grega para este momento € héra). Este  momento, esta
estacdo da existéncia, ocorre quando o jovem deixa de estar nas médos dos pedagogos e passa
integrar a vida politica na cidade, exercendo o poder compativel com seu cargo e status. No
momento helenistico, contudo, ndo € mais no fim da adolescéncia que se afirmara a necessidade
do cuidado de si, uma vez que a epiméleia heautold ndo é mais um imperativo ligado
simplesmente & crise pedagdgica e erética do momento entre a adolescéncia e a idade adulta. O
cuidado de si apresenta-se como uma obrigacdo permanente que deve durar a vida toda. A
epiméleia heautol integrara a vida como um todo e se espraiara por todos os setores da
existéncia, definindo inclusive a atuacéo da atitude filosofica que seréd entendida como atitude
de cuidado, de "ter cuidados com a propria alma”. Inclusive, essa é a posi¢do formulada por de

Epicuro antes do momento helenistico e pode ser checada no inicio da Carta a Meneceu:

Quando se é jovem, ndo se deve hesitar em filosofar e, quando se é velho, néo se deve
deixar de filosofar. Nunca é demasiado cedo nem demasiado tarde para ter cuidados
com a proépria alma. Quem disser que nado é ainda ou ndo é mais tempo de filosofar
assemelha-se a quem diz que ndo é ainda ou ndo é mais tempo de alcancar a felicidade.
Logo, deve-se filosofar quando se é jovem e quando se é velho, no segundo caso
[quando se é velho, portanto; M.F.] para rejuvenescer no contato com o bem, para a
lembranca dos dias passados, e no primeiro caso [quando se é jovem; M.F.] a fim de
ser, embora jovem, tdo firme quanto um idoso diante do futuro! (FOUCAULT, 2004,
p. 108).

Essa posicgao de Epicuro de que se deve filosofar todo o tempo, deve-se incessantemente
ocupar-se consigo, independentemente da idade, tem ressonancias mais especificas nos textos
estoicos dos grandes fil6sofos da época helenistica e romana imperial. Destaque-se a maxima

de Musonio Rufo*!, segundo o qual é cuidando-se sem parar que se pode salvar-se. Portanto,

4IMusonio Rufo foi um personagem proeminente tanto da Histéria como na Filosofia. Seu comprometimento
com os principios filosoficos que pregava tomou conta do imaginario da antiguidade. Filéstrato, por exemplo,
faz Apolénio de Tiana compara-lo a Sécrates, no exilio injusto que sofrera em 65. Origenes considera Musdnio
e Socrates como os paradigmas das melhores vidas. Luciano de Samosata cita Musdnio como um exemplo de



no periodo helenistico, considerando as muitas informagdes que se colecionou até aqui,
verifica-se que o cuidado de si é ocupagdo de toda uma vida, ndo estd jungido a uma
determinada fase da vida, a uma mudanca de estado ou humor. E de fato uma atividade de toda
a vida. Diferentemente do periodo anterior estudado, o cuidado de si agora envolve o adulto
(homem e mulher, obviamente), ou melhor dizendo, 0 homem de meia idade e até mesmo
aquele que ja se encontra no final da idade adulta. Se considerarmos aqueles que produziram o
saber filosofico no periodo em que estamos analisando, “lidamos agora com um pequeno
mundo, ou um grande mundo de homens jovens, ou homens em plena maturidade, homens que
hoje considerariamos velhos, que se iniciam, encorajam-se uns aos outros, empenham-se, quer
sozinhos quer coletivamente, na pratica de si” (FOUCAULT, 2004, p. 109).

Esse quadro, inicialmente marcado por articulacdes individuais, fica bem explicito
guando consideramos as relacBes entre Séneca e Sereno, quando este consultando Séneca no
comeco do Sobre a tranquilidade da alma (SENECA, 2014), expressa-se de modo tal que se
percebe tratar-se de um apelo, um pedido de ajuda em forma de carta enderecado a Séneca
(2014, p. 193)*2. Aneu Sereno, um jovem que ja se encontrava na fase adulta, é destinatario
também das obras Sobre a Constancia do Sabio e ainda de Sobre o Ocio.* Foi um grande amigo
de Séneca, pertencente a ordem equestre, formada pelos cidaddos mais abastados. Sereno
também tinha cargo na administracdo publica, tendo obtido, por influéncia de Séneca, a funcao
de praefectus, atividade importante na cidade de Roma. No quadro das relagdes individuais,

liberdade e coragem. O filésofo sustentava uma firmeza moral que atravessou os séculos e se firmou como um
exemplo de filosofia vivida — 0 que se pode notar a partir dos relatos de sua vida. Cf. EPICTETO. O
Encheiridion de Epicteto. Coimbra: Imprensa da Universidade de Coimbra, 2014, p. 10-20.

A2Esse apelo em forma de carta enderecado a Séneca tem inicio com a descri¢do do estado de Sereno: “Quando
me examino, Séneca, alguns vicios se mostram tdo aparentes que eu poderia tocé-los, outros ficam mais
obscuros e ocultos, alguns ndo séo continuos, mas retornam em intervalos, 0s quais eu diria que sdo 0s mais
molestos, como inimigos que vagueiam e atacam de improviso, ndo nos permitindo ficar de prontiddo, como na
guerra, nem em descanso, como na paz”. A descri¢do vai do nimero 1 ao 17, neste, Sereno pede: “Peco, entdo,
se tens algum remédio com que possas por fim a essa minha flutuacdo, que me consideres digno de dever-te
minha serenidade. Sei que ndo s@o perigosas essas oscilaces da alma, nem acarretam nada de alarmante. Para
expressar-te por uma exata comparacdo aquilo de que me queixo, ndo me sinto atormentado pela tempestade,
mas pela nausea. Portanto, elimina esse meu mal, qualquer que seja ele, e socorre quem padece mesmo a
avistar terra”.

43 Cf. SENECA. Tutte le opere. Dialoghi, trattati, lettere e opere in poesia. Milano: Bompiani, 2000.



temos também a importante figura de Lucilio, a quem sera enderecada a longa correspondéncia
(Cartas a Lucilio) que, a partir de 62, ocupard Séneca, tanto quanto a redacdo das Questdes
naturais, que sdo dedicadas e dirigidas ao préprio Lucilio. Este Lucilio € um homem que tem a
idade cerca de dez anos menos que Séneca, mais ou menos cinguenta anos, enquanto que
Séneca, nesse periodo das obras citadas, ja contava com sessenta anos. O empenho de Séneca
nas cartas de enviou a Sereno tinha um objetivo: fazer com que Lucilio evoluisse de um
epicurismo mal teorizado para um estoicismo maduro.

Mesmo se tratando de licGes enderecadas a especificas pessoas, ligadas ao filésofo pelo
lago da amizade, os ensinos que compdem essas licOes, essas filosofias encartadas em cada
obra, carta ou discurso, afetam a todos os que leem esse material. Pois 0 que se tem em debate,
em exame, em analise, é 0 que integra e compde a propria existéncia do ser humano. Eis o
carater etopoiético de todos esses escritos, tematica que sera trabalhada nesta dissertacdo. Deve-
se agora considerar o papel de Epiteto nessa transformacéo do cuidado de si, que ndo figura
mais como uma questdo pontual, ligada a vida politica da polis. Epiteto* é um professor de
filosofia por profissdo. Abriu uma escola em Roma (Apds a expulsdo de Roma, abrird outra na
cidade grega de Nicoplis/Epiro) para ensinar seu pensamento estoico. Esta escola atraia muitos
jovens que iam para la em busca de uma formacao. Nas Diatribes*, Epiteto censura os jovens
que se dirigem para a escola fazendo crer aos seus familiares que foram se formar em uma boa
escola filosofica quando, de fato, ndo pensam mais que [em] retornar as suas casas para brilhar
e ocupar postos importantes. Ha também a critica a todos os alunos que chegam cheios de zelo
e que, ao cabo de algum tempo, desgostosos com o ensino porque ndo 0s instruiu
suficientemente para brilhar e ainda Ihes exigiu demais do ponto de vista moral, deixam a
escola. A escola mantinha um regramento regido e voltava-se para uma formagdo pessoal
efetiva. Assim, temos realmente uma grande quantidade de jovens que procuram a escola de

Epiteto em busca de formagéo, contudo ndo somente os jovens séo alcangados. Nesse centro de

440 capitulo 4 desta dissertacdo é dedicado aos trés latinos, onde se encontram dados biograficos desses filésofos.

“4SNeste trabalho, além da versdo francesa das Diatribes, consultou-se também a versio em espanhol:
EPICTETO. Disertaciones por Arriano. Traducao de Paloma Ortiz Garcia. Madrid: Editorial Gredos, 1993.



ensino, o cuidado de si enquanto conjunto de licbes que podem ser aprendidas e aplicadas, é
acessivel a todos, jovens e adultos. Inclusive, nas Diatribes (livro 11), os jovens alunos sdo
aconselhados a irem encontrar os personagens notaveis de suas cidades e sacudi-los um pouco
interpelando-os: dizei, pois, de que modo viveis? Ocupai-vos verdadeiramente com VOs
mesmos? Destaque-se também a figura de Dion de Prusa ou Dion Criséstomo, filésofo do
periodo imperial, conhecido por seus Discursos, onde trata da ascese, do retiro em si etc.

A insercdo do adulto no amplo campo da pratica de si pode ser constatada no famoso
grupo dos Terapeutas, tratado por de Filon de Alexandria na obra De vita contemplativa. Trata-
se de um grupo que se fixou as proximidades de Alexandria, que pode ser chamado de ascético
(também conhecido como essénios)*® e que tem como um dos seus objetivos, expresso no
préprio texto de Filon, a epiméleia tés psykhés (ter cuidados com a alma). Trata-se de um grupo
de homens adultos que abandonam tudo em suas cidades para irem se ocupar com a prépria
alma. O diferencial é que esses homens se ocupam com a prépria alma no final da vida, ndo
mais no comego. Temos ainda, do final do século 1, os escritos de Luciano de Samdsata*’, uma
série de satiras e muitos textos irbnicos. Destaque para o texto Fildsofos em leildo, que foi
traduzi em francés como Philosophes a I'encan, sobre esta tradu¢do Foucault discorda e propde
um outro titulo (O mercado das vidas ou dos modos de vida); e também um outro texto, na
verdade um dialogo denominado Hermotimio®?, com uma discusso, ironicamente apresentada,
entre dois individuas. O texto é assaz irbnico, mas revela que a questdo do cuidado de si na fase
adulta era um tema corrente no periodo em que estamos tratando.

Vimos como a figura do adulto esta neste momento ligada ao cuidado de si, operando

46 Os Essénios ou Essénios constituiam um grupo asceta, apocaliptico-messianico do movimento judaico
antigo que foi fundado em meados do 2° século a.C. e foram dizimados no ano 68 d.C, com a destrui¢do de
seus assentamentos em Qumran. O movimento ja foi mencionado por autores antigos. Cf. EISENMAN, Robert;
WISE, Michael. A descoberta dos manuscritos do Mar Morto. Rio de Janeiro: Ediouro, 1994.

4"Nasceu por volta de 125 em Sam@sata, na provincia romana da Siria (atual Samsat, Turquia), e morreu um
pouco depois de 181; seu apogeu pode ser situado durante o reinado de Marco Aurélio, entre 161 e 180.

48 UCIANO. Obras completas — Vol. V. Temos também uma versdo portuguesa do texto de Luciano. Cf.
LUCIANO. Luciano (I1). Hermotimo ou as escolas filosdficas. Coimbra: Imprensa da Universidade de
Coimbra, 2012.
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uma descentralizacdo em relacdo ao que acontecida no periodo ou fase anterior, centrada na
figura do jovem que se preparava para a vida politica. Dessa mudanca que realinha a nogéo até
entdo conhecida do cuidado de si, resultaram consequéncias importantissimas para a historia
do cuidado. A primeira consequéncia se revela a partir do momento em que o cuidado de si
torna uma atividade adulta. Nesse caso, a fungdo critica dessa atividade vai acentuar-se. A
pratica de si evidenciard um papel corretivo e formador na vida daquele que se ocupa consigo
mesmo. A pratica de si assumira uma funcéo critica em relacao a si mesmo e ao mundo cultural
ao redor. O lado formador da pratica de si que se desenvolve no decurso do periodo helenistico
e romano imperial, ao contrario do que acontecia com 0 jovem grego, que Se preparava para
assumir o poder na polis, prepara o individuo “para que possa suportar todos os eventuais
acidentes, todos os infortanios possiveis, todas as desgracas e todos 0s reveses que possam
atingi-lo” (FOUCAULT, 2004, p. 115). Na formagao/preparagdo visa-Se montar um mecanismo
de seguranca, um dispositivo de protecdo, ndo de inculcar no individuo um saber técnico e
profissional ligado a determinado tipo de atividade. Esta formagdo engendra uma armadura
protetora em relagdo ao mundo e a todos os acidentes ou acontecimentos que possam atingir o
individuo. A esta armadura protetora os gregos denominaram de paraskheué, que Séneca
traduziu por instructio. Esta armadura protege o individuo dos acontecimentos, dos percalcos
da vida, que surgem para perturba-lo.

Assim, encontramos no periodo que estamos analisando (séculos I-11 d.C), o lado
formador da pratica de si, do cuidado de si. Ndo apenas o carater formador estard em questao
neste periodo, mas o aspecto corretivo da prépria vida, do modo de vida do individuo. A
prética de si atuara sobre os erros, os maus habitos, sobre as deformagdes do individuo.
Portanto, trata-se de uma espécie de “corre¢ao-liberacao”, no sentido de corrigir e libertar o
individuo dos seus vicios mais profundos e mais ordinarios. Essa corre¢édo-liberagéo é
exemplificada por Séneca no livro V, carta 50, nimeros 4-7, das Cartas a Lucilio, onde

encontramos:

Para qué iludirmo-nos? O nosso mal ndo vem do exterior, estd dentro de nos,
enraizado nas nossas visceras, e, como ignoramos 0 mal de que sofremos, s6 com
dificuldade recuperamos a saide. E mesmo que ja tenhamos iniciado o tratamento,
quando nos sera possivel levar de vencida a enorme viruléncia de tdo numerosas



enfermidades? Nem sequer solicitamos a presenca do médico, quando afinal é mais
facil tratar uma doenca ainda no inicio. Almas ainda frescas e inexperientes obedecem
sem tardar a quem Ihes indique o justo caminho. S6 é dificil reconduzir a via da
natureza quem deliberadamente dela se apartou. Parece que temos vergonha de
aprender a sabedoria! Pelos deuses, se acharmos que é vergonhoso buscar um mestre,
entdo podemos perder a esperanca de obter as vantagens da sabedoria por obra do
acaso. A sabedoria s6 se obtém pelo esforco. Para dizer a verdade, nem sequer é
necessario grande esforco se, como disse, comegarmos a formar e a corrigir a nossa
alma antes que as mas tendéncias cristalizem. Mas mesmo ja empedernidas, nem
assim eu desespero: com esforco persistente, com cuidados aturados e intensos, todas
as mas tendéncias serdo vencidas. Podemos aprumar toros de madeira, por muito
tortos que estejam; por meio de calor é possivel endireitar pranchas curvas e adaptar
a sua forma natural as nossas conveniéncias. Com muito mais facilidade se pode dar
forma a alma, essa entidade flexivel, mais maleavel que qualquer liquido. (SENECA,
2009, p. 170-171).

Essas passagens da carta 50 nos mostram que no cultivo de ndés mesmos, devemos
trabalhar para expurgar o mal que nos é interior e nos libertar dele. E quanto mais cedo
buscarmos corrigir o mal que reside em nés melhor para o crescimento, para a maturidade. Dai
a comparacdo com o apelo médico: um medico tem muito mais chances de sucesso se for
chamado no comecgo da doenca. Entretanto, mesmo que as mas tendéncias tenham se
cristalizado, podemos sempre buscar corrigi-las, uma vez que “Podemos aprumar toros de
madeira, por muito tortos que estejam; por meio de calor é possivel endireitar pranchas curvas
e adaptar a sua forma natural as nossas conveniéncias”. Apds se referir que € possivel conformar
os elementos fisicos de acordo com a necessidade humana, Séneca afirma: “Com muito mais
facilidade se pode dar forma a alma, essa entidade flexivel, mais maleavel que qualquer
liquido”. A esse processo corretivo-formador, aplica-se a formula retirada vocabulario cinico:
virtutes discere € vilia dediscere (aprender as virtudes é desaprender 0s Vvicios).

Importante demarcar que na pratica de si, na constituicdo de si mesmo, a nogdo de
desaprendizagem essencial, é fundamental. E importante nos cinicos e é de igual modo
importante nos estoicos. Esta no¢do de desaprendizagem remete a necessidade que se tem de
reformar tudo o que se aprendeu que promove em si 0 vicio, o defeito, o fracasso, pelo que se
deve comecar desde cedo, na juventude, se possivel, tdo logo tenha inicio o “se ocupar consigo
mesmo”. Esta em questdo um desbaste em relagdo ao ensino recebido, aos habitos estabelecidos

e ao meio que se vive. Desbaste, inicialmente, de tudo o que ocorreu na primeira infancia



(FOUCAULT, 2004, p. 117). Nesse sentido, oportuno o pensamento de Cicero*® nas
Tusculanas: “Agora, porém, ao mesmo tempo em que somos dados a luz e recebidos, parecemos
ter sugado o erro. Mas logo fomos entregues aos pais, depois aos mestres, entdo somos
impregnados de varios erros de tal modo que a verdade ceda a vaidade e a conjectura
confirmada pela mesma natureza” (CICERO, 2014, p. 215). Nio se tem dtvida de que a critica
a educacao infantil estd em questdo aqui. Essa educacdo que ndo garante a autonomia futura.
Entra em questdo a critica ao grupo familiar, responsavel pelas principais deformacfes do
individuo. Afinal de contas, tudo comeca quando aprendemos 0s erros mais comuns da vida
familiar e reproduzimos os vicios mais banais da vida que, obviamente, se aprimoram e se
transformam nos grandes fardos dos adultos. Consequentemente, o cuidado de si precisa
reverter inteiramente o sistema de valores impostos pela familia.

A critica a educacdo infantil, ao grupo familiar e até mesmo a critica aos valores da
sociedade, remete a critica dos mestres de ensino, 0s que tinham o compromisso de formar os
jovens, principalmente a dos professores de retorica. Neste Gltimo aspecto da critica pedagogica
reside toda a grande polémica entre o ensino filosoficos e o ensino da retérica®. A critica que
Epiteto®! faz ao aluno de retorica que chega a sua escola representa a critica ao proprio ensino
da retorica, que ndo visa levar o aluno a ocupar-se consigo mesmo, ao contrario, evoca no
aprendiz o cuidado com a aparéncia, com 0 seu corpo para agradar os outros. O que vemos até
aqui € o aparecimento da funcgdo critica da pratica de si que é a primeira consequéncia do
deslocamento cronoldgico do cuidado de si do final da adolescéncia a idade adulta, segundo
compreende Foucault (FOUCAULT, 2004, 118). A segunda consequéncia se dard com a
aproximagc&o entre a pratica de si e a medicina®. Assim, assevera Foucault: “Com efeito, desde

que a pratica de si passa a ter como funcdo maior, ou como uma de suas fungdes maiores,

49a traducdo que Foucault utiliza é a seguinte: "Desde que nascemos e somos admitidos em nossas familias,
encontramo-nos em um meio inteiramente falseado onde a perversdo dos julgamentos é completa, tanto que,
pode-se dizer, sugamos o erro com o leite de nossas amas”. Cf. FOUCAULT, 2004, p. 217.

0Cf. CAPELA, M. M. F. Libro V: La retérica. Traduccion y notas de Pedro Rafael Diaz y Diaz. Florentia
Iliberritana: Revista de Estudios de Antigliedad Cléassica, n. 2, p. 117-160, 1991.

51 Cf. Epiteto, Dialogos, Ill, 1.

52Foucault dedica um tépico completo na Histéria da sexualidade 111 a esse tema da relacdo entre medicina e
filosofia. Cf. Foucault, 1985, p. 59-63.



corrigir, reparar, restabelecer um estado que nunca talvez tenha existido, mas cujo principio é
indicado pela natureza, vemos que nos aproximamos de um tipo de pratica que ¢ o da medicina”
(FOUCAULT, 2004, p. 119).

E claro que ndo é preciso esperar o periodo helénico e imperial da filosofia para
encontrarmos uma aproximagdo ou mesmo uma comparacdo entre filosofia e medicina. O
pensamento socratico-platénico que aproxima a filosofia da medicina, e, em muitos casos, a
filosofia é chamada de medicina da alma, é um tema bastante conhecido na antiguidade,
atravessando toda a historia da filosofia classica.>® Na filosofia pds-platonica, destaque para o
pensamento de Epicuro em sua sentenga vaticana 53: “Nao se deve simular filosofar, mas
filosofar efetivamente, pois ndo precisamos parecer saudaveis, mas ter saide verdadeira”
(EPICURO, 2014, p. 51). A filosofia ndo esta separada dos assuntos ordinarios, ndo € distinta
da verdadeira felicidade que alcancamos com a salde da alma. Entre os estoicos, sobressaem
Posidonio de Rodes ou de Apameia (135 a. C. - 51 a.C), integrante do médio estoicismo, e
Musonio Rufo (30 d.C. - 90 d.C), o famoso professor de Epiteto. Nestes temos uma clara relagéo
entre filosofia e medicina, com destaque para figura do filosofo como um “médico” que socorre
0s angustiados tanto quanto os especialistas nas afec¢fes do corpo. Cite-se também Plutarco,
um filésofo considerado do médio platonismo, que defendia que medicina e filosofia ttm uma
sO regido, um so territdrio. Portanto, vinculo entre medicina e filosofia (cuidado de si) € antigo
e aparece de diferentes maneiras nos escritos filoséficos a partir do manuseio de conceitos
peculiares. O exemplo disso é a nocdo de pathos, que é compreendida como paixdo e como
doenca. Ela esta presente nos escritos epicuristas e estoicos. O pathos esta ligado a uma afeccéo,
sofrimento, mal, que se apresenta em forma de sintomas, que, quando ignorados, se
transformam em uma doenca propriamente dita (pathos ou patologia), em uma pertubatio
(traducdo de Cicero) e uma affectus (traducdo de Séneca). A doenca quando ndo tratada tende
a piorar e submeter o individuo a um estado de morbidez. Essa no¢do médica ou clinica esta

presente na pratica do cuidado de si, uma vez que, com muita frequéncia, ela é concebida como

53Cf. SILVEIRA, Paulo Henrique Fernandes. Medicina da alma. 22 Séo Paulo: Hucitec, 2013 e PASSOS, José
Davi. A filosofia como cura da alma: a formag&o ética como terapia na atividade filoséfica antiga. Jundiai-SP:
Paco, 2018.



uma operacdo médica. Nesse sentido, aparece a importante nogédo de therapeuein. Esta palavra
grega apresenta trés significados. O primeiro, therapedein significa realizar um ato médico cuja
destinacao € curar; o segundo, therapetein é também a atividade do servidor que obedece as
ordens e que serve seu mestre; e, o terceiro, therapeuein é prestar um culto. Vindo de Marco
Aurélio, temos o therapelein heauton (MARCO AURELIO, pensamentos, Il, 13) que
significa: cuidar-se, ser seu proprio servidor e prestar um culto a si mesmo.

E sempre importante retomar as licdes do grupo dos terapeutas anotadas por Filon de
Alexandria no De vita contemplativa®*. Esse grupo de Terapeutas, considerado por Filon como
filésofos, sdo pessoas que, em determinado momento, retiraram-se para as proximidades de
Alexandria, onde edificam uma comunidade integrada pelos terapeutas. E por que se chamam
Terapeutas? Filon responde dizendo que sdo assim chamados porque cuidam da alma como 0s
médicos cuidam do corpo. Eles cuidam da alma e praticam o culto do Ser. Cuidam do Ser e
cuidam da prépria alma. Visualiza-se que a correlacdo entre filosofia e medicina, entre
cultivo/pratica da alma e medicina do corpo, suscita uma pratica muito comum nesse periodo
helenistico e romano imperial que é a reunido de um grupo de pessoas que se articulam, se
associam para praticar o cuidado de si de modo ordenado e sistematico, ou funda uma escola
de filosofia que constitui um dispensario da alma, um lugar onde se vai porque se quer, onde se
leva e envia 0s amigos. Busca-se refligio na escola ou no grupo para cuidar dos males e das
paixdes que atingem os individuos. E assim que Epiteto considera sua escola de filosofia.
Concebe-a como um hospital da alma, um dispenséario da alma. Encontramos essa posi¢do do
filésofo no coloquio 21 (1-22) do livro 11 de As diatribes, “em que ele censura vivamente seus
alunos por terem vindo somente para aprender filosofia”, para aprender a discutir, para aprender
a arte dos silogismos” (EPITETO, Diatribes, II, 21). Epiteto critica os alunos que vieram apenas
para obter conhecimento e ndo para obter a cura da prépria alma. Recomenda que alunos antes
de aprenderem os conceitos filosoficos cure as afeccdes, as doengas de que padecem. Temos de

maneira mais clara ainda, no coléquio 23 do livro Ill: a questdo “o que é uma escola de

%4Temos uma 6tima traducdo feita por Jean-Yves Leloup da passagem do De vita contemplativa onde Filon trata
do grupo dos terapeutas. Cf. LELOUP, Jean-Yves. Cuidar do ser: Filon e os Terapeutas de Alexandria. Petropolis-
RJ: Vozes, 2013, p. 27-46.



filosofia?” Uma escola de filosofia é um iatreion (um dispensario). Consequentemente, quando
se sai da escola de filosofia ndo se deve ter aprendido o prazer, mas ter sofrido para mudar, se
transformar. Pois ndo frequenta a escola de filosofia porque se estar em boa satde. “Este chega
com o ombro deslocado, aquele com um abscesso, o terceiro com uma fistula, outro com dores
de cabega”.

Portanto, filosofia e medicina na antiguidade caminharam juntas, sem duvida, porque o objeto
de preocupacdo de ambas sempre foi 0 mesmo: cuidar do homem, integralmente. Essa relacao
aparece nos principais escritos do mundo classico, porém ganha contornos especiais com a
cultura do cuidado de si, sobretudo nos escritos de Séneca e Epiteto que tém argumentos longos
e precisos acerca da necessidade de curar as doencas da alma assim como sdo curadas as do

corpo.>®

4 OS GRANDES TEMAS ESTOICOS E A CONSTITUICAO DO
SUJEITO ETICO NO PERIODO HELENISITICO

No presente capitulo analisaremos a pujanca da filosofia estoica, o efeito da leitura
etopoiética dos principais filésofos desta corrente no pensamento de Foucault, sobretudo o
modo como elege e operar 0s conceitos no contexto desse importante periodo ou momento
helenistico e romano imperial.

No periodo socratico-platdnico, vimos que o deslocamento cronoldgico da pratica de si
do final da adolescéncia para a idade madura e a vida adulta, projeta pelo menos trés
consequéncias. A primeira diz respeito a fungdo critica desta préatica de si, que vem dobrar e
recobrir a funcdo formadora, funcdo de preparo do individuo para os percal¢os da vida. A
segunda reside na aproximacao frequente entre medicina e cuidado de si, ocorrendo quase uma
simbiose entre os dois, mormente pela busca constante da superacéo da dicotomia entre doenca

do corpo e doenga da alma. No periodo em que estamos estudando, 0 corpo reemerge Como um

%5 Um significativo estudo sobre a filosofia com medicina da alma foi escrito por Giovanni Reale. Cf. GIOVANNI,
R. La filosofia di Seneca come terapia dei mali dell'anima. Milano: Bompiani, 2004.



objeto de preocupacdo, de modo que cuidar de si mesmo (do corpo) é também cuidar, tratar, da
propria alma. Essa questdo aparece nos epicuristas, nos estoicos (Séneca, Marco Aurélio e
Epiteto) e nos comentadores de filosofia do periodo. A terceira consequéncia do deslocamento
cronolégico é a nova importancia e o novo valor que a velhice®® passa a ter no periodo

helenistico.

4.1 Cuidado de si e a velhice como meta da existéncia

N&o obstante o valor tradicionalmente ambiguo ou limitado da velhice (sabedoria e
impoténcia fisica, experiéncia e incapacidade para a acdo etc.), 0 coroamento, a mais alta forma
do cuidado de si, 0 momento de sua recompensa, estara precisamente na velhice, €, claro, apds
uma vida de cuidado. Ela é o momento de liberacdo dos desejos fisicos, das ambigdes politicas,
mas também é o momento da autarkeia (autarquia), pois agora o idoso serd soberano de si
mesmo e pode satisfazer-se inteiramente consigo. Nesta fase final da vida, o idoso tem uma

definicéo:

aquele que pode enfim ter prazer consigo, satisfazer-se consigo, depositar em si toda
alegria e satisfacdo, sem esperar qualquer prazer, qualquer alegria, qualquer satisfacdo
em mais nada, nem nos prazeres fisicos de que nao é mais capaz, nem nos prazeres da
ambicdo aos quais renunciou. O idoso €, portanto, aquele que se apraz consigo, € a
velhice, quando bem preparada por uma longa pratica de si, € 0 ponto em que 0 eu,
como diz Séneca, finalmente atingiu a si mesmo, reencontrou-se, e em que se tem para
consigo uma relacdo acabada e completa, de dominio e de satisfacdo ao mesmo tempo.
(FOUCAULT, 2004, p. 135).

Diante desse quadro, podemos considerar, € claro, se a velhice é realmente este ponto
desejavel, entdo que ela ndo seja considerada simplesmente como um termo da vida, nem
percebida como uma fase em que a vida definha. Ela desponta como um objetivo, uma meta, e
uma meta positiva da existéncia. Deve-se caminhar para a velhice com sabedoria, equilibrio e

dominio de si, e jamais encara-la como um nefasto episodio da via. Acerca dessa questdo da

%60s debates sobre a velhice aparecem com muita frequéncia entre os filésofos do estoicismo imperial e entre
aqueles que ndo se consideravam estoicos. Cf. CICERO, M. T. Saber envelhecer. Porto Alegre: L & PM, 1999.



velhice, o caminhar com equilibrio em direcéo a ela, Séneca na carta 32 (2-3) do Livro 1V, é

bastante elucidativo. Diz Séneca:

Ai estd uma coisa salutar, ndo te relacionares com pessoas de indole e objectivos
distintos dos teus. Tenho a convic¢do de que essas pessoas ndo poderiam desviar-te e
de que tu manterias os teus propésitos ainda que uma multiddo te rodeasse e
procurasse dissuadir-te de o fazeres. Quero eu dizer: ndo receio que te fagam mudar
de direccdo, mas temo que te estorvem a marcha. Dificultarem-nos o avango é um
prejuizo de monta: é como se, apesar da tremenda brevidade desta vida que a nossa
inconstancia ainda torna mais breve, estivéssemos de momento a momento a dar 0s
primeiros passos. Reduzimos a vida a migalhas, fazémo-la em bocadinhos... Avanga,
portanto, meu caro Lucilio, pensa quanto maior seria a tua velocidade se algum
inimigo corresse atras de ti, se suspeitasses que um esquadrdo de cavalaria se
aproximava seguindo a pista dos fugitivos. E isto mesmo o que sucede: estas a ser
perseguido. Anda mais répido, foge, pfe-te em seguranca; pensa ainda como sera
admiravel consumarmos a vida antes de morrer, e podermos depois aguardar em
seguranca o que nos restar para viver, sem nada mais desejarmos j& para nés mesmos,
gozando a plena posse de uma vida feliz, uma vida que, embora se prolongue, ndo
podera ser mais feliz do que ja é. (SENECA, 2009, p. 120-121).

Séneca esta propondo aqui a Lucilio viver uma vida como uma unidade de um
movimento continuo, que tende para a velhice. Viver como se alguém estivesse vindo para
atacar, viver apressado, viver em direcdo a meta da vida: alcancar uma velhice ditosa (abrigo
seguro), significativa e plena de si. A velhice em questdo é a chamada velhice cronoldgica,
aquela que normalmente a maioria dos classicos reconhecia comecar por volta dos sessenta
anos. Ela ndo se reduz apenas a essa ideia cronoldgica, é também uma velhice ideal, uma velhice
para a qual nos preparamos. Essa € uma importante questdo que surge nos séculos | e Il da
época imperial, que marca o deslocamento cronoldgico do cuidado de si. Enquanto no
Alcibiades visa-se prepara 0 jovem para 0s assuntos politicos, no momento helenistico o
cuidado € um assunto que atravessa toda a vida, infancia, adolescéncia, idade adulta e velhice,
sendo que existe uma certa ligacdo, juncédo entre a idade adulta e a velhice real. Verifica-se que
no momento helenistico ndo visualizamos o cuidado de si como uma atividade preparatéria para
a vida politica, como acontece no Alcibiades, ndo ha portanto uma recomendacdo reservada a
alguns individuos e subordinada a uma finalidade determinada. O que estd em jogo agora € 0
ocupar-se consigo mesmo e ponto final! Sera uma atividade de jovens, adultos e velhos que

visa aprimorar o préprio modo de viver.



A preocupagdo com a velhice, ndo no sentido perturbador do ato humano de envelhecer, mas
como prepara-se para ele, como ter uma velhice feliz, nessa fase tardia do estoicismo romano,
dependera de como cada homem constréi o seu percurso de vida, pois a velhice digna é uma
construcdo que exige muito esforgco, bem como uma praxis e uma relacao virtuosa entre jovens
e velhos, todos aceitando os ditames da natureza para viverem a exceléncia de suas idades. Na
concepgdo estoica de Cicero, a velhice deve ser aceita por todos, pois € uma determinacao da
natureza. Sua obra sobre o processo de envelhecimento permanece como obra fundamental para

se pensar as condi¢des da velhice no mundo contemporaneo.®’

4.2 A vocagcdo geral do cuidado de si: opcdo geral versus
universalizacéo

Considerando o alcance do cuidado si no periodo em que estamos analisando, é possivel
dizer que ele se constitui agora como uma espécie de lei ética universal? Que é aceito
indeclinavelmente por todos? Obviamente que ndo. Pois, ainda que seja uma prescrigéo
generalizada, disseminada pelos filésofos, o ocupar-se consigo mesmo seré aplicado a um grupo
limitada de individuos. Ocupar-se consigo aparecera como um elemento correlato de uma
noc¢do, anogao de 6cio (skholé/oyorn ou otium)®8. Este otium so é possivel ser experimentado
por alguém que pode e tem condicBes de garanti-lo. Ele € uma certa forma de vida particular,
distinta de todas as outras vidas, que viabiliza as condic¢des reais do cuidado de si. Impde-nos
considerar que na cultura classica, compreendendo aqui a cultura grega e romana, o cuidado de
si jamais foi afirmado como uma lei universal valida para todo individuo, qualquer que fosse o
modo de vida adotado. “O cuidado de si implica sempre uma escolha de modo de vida, isto &,
uma separacgdo entre aqueles que escolheram este modo de vida e os outros” (FOUCAULT,
2004, p. 139). Ainda podemos acrescentar contra essa ideia de uma lei ética geral do cuidado

de si, o fato de que na cultura classica, helenistica e romana imperial, o cuidado de si sempre

57 Cf. CICERO. “Saber envelhecer” seguido de “Amizade”. Porto Alegre: LPM Pocket, 1997.

%8Uma importante reflexdo sobre o otium entre os romanos entramos A. GIARDINA. Cf. GIARDINA, A. O
Homem Romano. Editorial Presenca. Lisboa, 1992.



tomou forma em préticas, em instituicdes, em grupos, que eram distintos entre si, quase sempre

fechados uns aos outros. Nesse sentido, esclarece Foucault:

O cuidado de si era ligado a praticas ou organizacGes de confraria, de fraternidade, de
escola, de seita. Abusando um pouco da palavra "seita" - ou antes, dando-lhe o sentido
geral que tem em grego, pois, como sabemos, a palavra génos, que significava, a um
tempo, familia, cld, género, raca, etc., era empregada para designar o conjunto dos
individuos reunidos, por exemplo, na seita epicurista ou na seita estoica -, tomando a
palavra "seita" em uma acep¢do mais ampla que a habitual, eu diria que, na cultura
antiga, o cuidado de si generalizou-se efetivamente como principio, mas articulando-
se sempre com um ou com o fendmeno sectario. (...) eu afirmaria que ndo se deve
pensar que, de fato, o cuidado de si sé era encontrado nos meios aristocraticos.
(FOUCAULT, 2004, p. 140).

E obvio que n3o eram apenas 0s mais ricos, os privilegiados, os bem-nascidos, que
praticavam o cuidado de si. Havia toda uma populagéo que aderia as préaticas de si e que adotava
um modo de vida condizente com o cuidado. O grande exemplo de fato sdo grupos religiosos
institucionalizados, organizados em tomo de cultos definidos, praticas oficialmente
ritualizadas. Este carater cultico e ritual tornavam menos necessarias as formas mais
sofisticadas e mais eruditas da cultura pessoal e da investigacdo tedrica do cuidado de si. As
formas mais sofisticadas e elaboradas das préaticas estdo ligadas a escolhas pessoais, a vida de
ocio cultivada, a investigacdo teodrica do cuidado. Estdo também ligadas as chamadas redes de
amizade. Esta amizade esta presente na cultura classica, sociedade grega e romana, contudo, na
sociedade romana as relagcdes de amizade mantinham lagos muito mais fortes e muito mais
hierarquizados, visando quase sempre beneficios, préstimos e auxilios. A relacdo de Séneca
com Lucilio e Sereno pertencem a este tipo de articulacio de amizade. E importante considerar
que do ponto de vista da universalizagdo do cuidado de si ndo ha como polarizar em definitivo
0s grupos que faziam uso das préaticas de si (um grupo popular, mais religioso, mais cultual,
mais rude, e, de outro lado, um grupo sofisticado apoiado nas redes de amizade). Isso porque é
possivel identificar outros que ndo se encaixavam ou se enquadravam em nenhum dos polos
referidos. Temos, por exemplo, 0s grupos epicuristas, grupos que ndo eram religiosos, mas
filosoficos, e que constituiam comunidades em grande parte populares, frequentadas por

artesdos, pequenos comerciantes, agricultores de poucos recursos, e que representavam uma



opcao politica, oposta a escolha aristocratica dos grupos platénicos ou aristotélicos, implicando
porém, por mais populares que fossem, uma reflexdo, reflexdo tedrica e filosofica, ou pelo
menos uma aprendizagem doutrinario importante (FOUCAULT, 2004, p. 142-143).

Um outro exemplo muito importante, referido neste trabalho, que mostra a
complexidade e a variedade de todas as dimensdes institucionais do cuidado de si é o grupo dos
Terapeutas descrito por Filon de Alexandria em seu De vita contemplativa (Tratado da vida
contemplativa). Como informado alhures, os Terapeutas formavam um grupo de pessoas que
fixou morada aos arredores de Alexandria, ndo no deserto, mas em espécies de pequenos
jardins, pequenos jardins suburbanos, onde cada um dispunha de um local para morar, além dos
espacos comunitarios. A comunidade estava estruturada em pelo menos trés eixos. Em primeiro
lugar, mantinha préaticas religiosas bem definidas, tais como: prece duas vezes por dia, reuniao
semanal em que as pessoas eram posicionadas por idade e em que cada qual devia tomar a
conveniente atitude. Tem-se como obrigacdo do grupo o trabalho intelectual e tedrico (estudo
da Tor4, da filosofia e do método alegdrico de interpretacdo). Quanto ao cuidado de si, 0 grupo
se retirava para onde podiam curar as doengas provocadas por "prazeres, desejos, tristeza,
temores, cobicas, estultices, injusticas e a profusdo infinita de paixdes" (LELOUP, 2013, p. 27,
30-33). Em segundo lugar, o grupo buscava a enkrateia (o dominio de si sobre si), pois
consideravam-na como base e fundamento de todas as outras virtudes. Terceiro, 0 grupo somava
aos cuidados do corpo a epiméleia tés psykhés (o cuidado com a prépria alma), atividade
quotidiana dos terapeutas. Constata-se que, no momento helenistico e romano imperial, 0
cuidado de si toma forma no interior de grupos determinados, marcados por especificidades
que os distinguem uns dos outros, mas que se aproximam no cultivo de praticas cultuais,
terapéuticas (cuidado do corpo e da alma) e intelectuais (cultivo do saber, da teoria, da ciéncia
etc.). Contudo, ainda que esses grupos se separem uns dos outros, € no pertencimento a uma
comunidade, a um grupo (ou seita), que o cuidado de si se manifesta e se afirma, uma vez que
néo se pode cuidar de si mesmo na ordem e na forma do universal.

Devemos considerar ainda acerca da formagéo desses grupos do periodo helenistico que,

diferentemente do modelo grego, no interior do qual encontramos o jovem Alcibiades, detentor



de um status que o0 obriga a ocupar-se consigo para assumir suas obrigacGes politicas, ndo se
reconhece, ndo se faz distincdo entre rico e pobre, entre quem é bem-nascido ou de familia
humilde, quem exerce um poder politico e quem vive desapercebido. Nesses grupos, portanto,
ndo se repete a distincdo, a divisdo social muito bem trabalhada nas sociedades grega, helénica
e romana™®. Essa auséncia de separacdo em classe social, como de resto ocorria entre 0s grupos
mencionados, com exce¢do do grupo dos pitagdricos que tinha uma organizacao interna com
tendencias aristocraticas®®, quer significar que todos sdo capazes de desenvolver a préatica do
cuidado de si. Com efeito, é preciso entender que embora exista a possibilidade de acesso ao
cuidado de si por todos, o chamado ao cuidado encontra barreiras, obstaculos, limitagdes no
préprio individuo que é convoca do a ocupar-se consigo mesmo. Assim: “se todos, em principio,
sdo capazes de aceder a pratica de si, também ¢é fato que, no geral, poucos sdo efetivamente
capazes de ocupar-se consigo. Falta de coragem, falta de forca, falta de resisténcia - incapazes
de aperceber-se da importancia desta tarefa, incapazes de executa-la: este, com efeito, € o
destino da maioria” (FOUCAULT, 2004, p. 146). Tal como fizera Socrates nas ruas de Atenas,
0 principio de ocupar-se consigo (obrigacdo de epimélesthai heautoll) podera ser anunciado
pelos quatro cantos das vilas e cidades, porém, a aceitacdo, o entendimento do que € anunciado
ndo é correspondido. Por esse motivo, o principio deve ser anunciado incessantemente.
Epiteto tem uma compreensao muito clara dessa situacdo ao afirmar: “Por que esta
inscrita no portico a formula: «Conhece-te a ti mesmo», que ninguém compreende? Sera que
Socrates convenceu todos 0s que vinham até ele para cuidar de si mesmos? Nem mesmo um
em mil” ( PETITETO, Diatribes, 1, 18-19). O fato é que o apelo deve ser lancado a todos
indistintamente, mas somente alguns seréo efetivamente capazes de ocupar-se consigo mesmos.
Eis entdo a grande forma do apelo universal que conclama a todos, porém s6 a poucos garante

a salvacéo, esta que vem pelo cuidado consigo mesmo (salvar-se a si mesmo). Esse apelo

%9A divisdo social na antiguidade era uma forma de assegurar riqueza e manter o controle social. A analise desse
controle € muito bem trabalhada por Veyne. Cf. VEYNE, Paul. Le pain et le cirque: sociologie historique d'un
pluralisme politique. Paris, Editions du Seuil, 1976 e VEYNE, Paul. La société romaine. Paris: Editions du Seuil,
1991.

60ct. KAHN, Charles H. Pitagoras e os pitagoricos: uma breve histéria. Sdo Paulo: Loyla, 2007.



universal que conclama a todos para que cuidem de si mesmos tera uma grande importancia na
cultura ocidental, pois é este modelo de apelo que reencontraremos no cerne do cristianismo,
rearticulado em torno do problema da Revelacdo, da fé, do Texto e da graca (FOUCAULT,
2004, p. 148). Esse apelo dimensionara todas as questdes do cristianismo em torna da politica,

da ordem social, da economia e da ética®’.

4.3 Salvacéo de si, constituicdo de si e direcdo filosofica: a atuacao
ampla do cuidado de si

No quadro maior da salvacao pelo cuidado de si, esta salvacdo que se apresenta na sua
“forma vazia”, uma vez que ndo visa levar o individuo a um paraiso post-mortem, mas
aperfeicoa-lo e salva-lo das paixdes, vicios e deformacdes, exsurge a figura do outro e a
consequente necessidade de compreensao da relacdo que com ele se entabula, entendendo-o
como mediador entre esta forma da salvacdo e o contetido que se Ihe ha de fornecer. O outro é
personagem indispensavel na pratica de si, pois é ele que indica e fornece os elementos
necessarios para que a pratica atinja efetivamente seu objeto fundamental que € o eu. Para o
sucesso do cuidado de si, para gque ele atinja a sua meta préatica, o outro é indispensavel. Esta é
a férmula geral.

Com relacdo a esse quadro da relacdo com o outro, é importante resgatar o que se
apresenta no Alcibiades e nos dialogos socratico-platdnicos, a titulo indicativo, uma vez que
nestes didlogos é possivel reconhecer trés tipos de mestria, trés tipos de relagdo com o outro
enquanto indispensavel a formacdo do jovem. Temos em primeiro lugar, a mestria de exemplo.
O outro aparece como um modelo de comportamento, um modelo a ser seguido, imitado, pelo
que transmitido e proposto ao mais jovem e indispensavel a sua formacdo. Aqui aparece 0s
exemplos dos herois, que protagonizam as grandes narrativas, as epopeias etc., dos gloriosos

ancidos da cidade e dos enamorados que, em tomo do jovem rapaz, propdem-lhe um modelo de

) importante estudo de Weber sobre 0 pensamento calvinista € bastante elucidativo a esse respeito. Cf. WEBER,
Max. A ética protestante e espirito do capitalismo. Sdo Paulo: Pioneira. 1983.



comportamento. O segundo tipo é a mestria de competéncia, que consiste na simples
transmissao de conhecimentos, principios, aptiddes e habilidades aos mais jovens. O terceiro
tipo de mestria é a mestria socratica, sem duvida, mestria do embaraco e da descoberta, exercida
através do dialogo (FOUCAULT, 2004, p. 158). Essas mestrias mostram que 0 que estd em jogo
sempre é uma questdo de ignorancia e de memoria, tendo a memoria o papel de fazer a
passagem da ignorancia a ndo-ignorancia, da ignorancia ao saber, desde que se entenda que a
ignorancia por si s6 ndo € capaz de sair dela mesma. Nesse sentido, a mestria socratica é
fundamental na medida em que o papel de Sécrates (o mestre do cuidado de si) consiste em
mostrar que a ignorancia, de fato, ignora que sabe, portanto, que até certo ponto o saber pode
vir a sair da propria ignorancia (FOUCAULT, 2004, p. 159).

A analise das mestrias que acabamos de realizar nos mostra que a figura do outro é
realmente indispensavel para o exercicio das praticas de si no periodo classico, mas sobretudo
durante o periodo helenistico e romano imperial. Esse outro terd o papel essencialmente de
direcdo na vida o individuo. Deve conduzi-lo ndo para um saber que substituird sua ignorancia,
mas para um status de sujeito que ele jamais conheceu em momento algum de sua existéncia.
Como bem afirma Foucault: “Ha que substituir o ndo-sujeito pelo status de sujeito, definido
pela plenitude da relacdo de si para consigo. Ha que constituir-se como sujeito e € nisto que o
outro deve intervir” (FOUCAULT, 2004, p. 160). Verifica-se desde logo que o outro, aquele
que assume a posicao de mestre, ndo € mais 0 mestre de memoria, ndo é mais o que transmite
conhecimentos ignorados, ‘“nem mesmo ¢ aquele que, sabendo que o outro ndo sabe, sabe
mostrar-lhe como, na realidade, ele sabe o que ndo sabe”. Portanto, o mestre ¢ alguém que atua
na reforma do individuo e na formagao do individuo como sujeito. E o intermediario na relagio
do individuo com sua constituicio de sujeito. E peca fundamental na mudanca no ser do
individuo, na correcdo dos mais elementares defeitos, uma vez que o individuo ndo pode ser
operador de sua propria transformacdo. Emergir da ignorancia para a sabedoria exige o mestre.
Essa imperiosa necessidade do mestre € mostrada claramente por Séneca no comeco da carta
52 a Lucilio:

Como, Lucilio, designar este impulso pelo qual, se tendemos para uma dire¢ao, somos
arrastados para outra e impelidos para o lado que desejamos evitar? Quem é este



antagonista de nossa alma, que nos impede de, uma vez por todas, querer? Vagueamos
entre resolucgdes diversas; ndo queremos com uma vontade livre, absoluta (absolute),
para sempre imével. 'E a desrazdo (stultitia), responde tu, para a qual nada existe de
constante, nada satisfaz por muito tempo'. Mas como, quando nos soltaremos de suas
amarras? Ninguém, por si mesmo, tem forca para emergir das vagas (nemo per se satis
valetut emergat). E preciso alguém que Ihe estenda a méo (aportet manum aliquis
porrigat), alguém que o puxe para a margem (aliquis educat).5?5(SENECA, 2009, p.
176-177).

Temos também uma importante passagem no comeco do Sobre a tranquilidade da alma

(SENECA, 2014, p. 193-197) que inicia com uma carta de Sereno pedindo conselhos e dizendo
gue sente ter um bom dominio sobre alguns de seus vicios, mas ndo sobre outros, e, como
resultado disso, sua alma néo tem tranquilidade. Sereno faz uma lista de seus problemas mais
comuns: hesitacdo diante do desejo de bens e de prazeres corporais (I, 5-9); alternancia entre
desejo de atuacdo social e de recolhimento aos estudos (I, 10-12); dilema ético e estético relativo
a busca pela fama (I, 13-14). Apresentados os sintomas, fazendo uso da imagem do paciente
frente ao médico, Sereno pede o diagndstico e o remédio: “Pego, entdo, se tens algum remédio
com que possas por fim a essa minha flutuacéo, que me consideres digno de dever-te minha
serenidade. Sei que ndo sdo perigosas essas oscilacbes da alma, nem acarretam nada de
alarmante. Para expressar-te por uma exata comparacao aquilo de que me queixo, ndo me sinto
atormentado pela tempestade, mas pela nausea. Portanto, elimina esse meu mal, qualquer que
seja ele, e socorre quem padece mesmo a avistar terra” (I, 17). A resposta de Séneca ocupa os
demais capitulos do dialogo e comeca com a descricdo completa das caracteristicas da doenca.
Informa a Sereno que ele busca a coisa mais importante da vida, um estado que chama de
tranquilidade (tranquillitas) e que os gregos chamavam de euthymia (I1,3). A definicdo de
tranquilidade vem logo em seguida: “Portanto, indagamos como a alma possa sempre se
encaminhar num curso equilibrado, seja propicia para si, olhe alegre para sua condicdo e ndo

interrompa esse contentamento, mas permaneca num estado placido, sem jamais exaltar-se ou

&2a tradugdo portuguesa desta passagem da carta 52 € a seguinte: “Que tendéncia é esta, Lucilio, que nos desvia
do rumo pretendido, que nos empurra para o ponto donde pretendemos sair? Que debate se desenrola na nossa
alma e nos impede de manter uma vontade firme? Andamos a deriva entre resolugdes contrérias; ndo
conseguimos ser fiéis a uma vontade livre, absoluta, constante. Dirés tu que é prova de insensatez ndo ter um
proposito continuo, um interesse permanente. Mas dessa insensatez como e quando nos conseguiremos
libertar? Por si s6, ninguém conseguira sair do remoinho; é necessario alguém que estenda a méo e ajude a
pisar terra firme” (SENECA, 2009, p. 176-177).



deprimir-se: isso sera a tranquilidade” (I1,4). Nas duas passagens (a da Carta 52 ¢ da Sobre a
tranquilidade a alma) fica evidente que quem n&do teve ainda cuidados consigo mesmo
encontra-se neste estado de desrazdo, de insensatez, que Séneca chama de stultitia. Esta é um
estado em que o individuo ndo esta em boa salde, cujo pensamento encontra-se imerso na
irresolucio ou agitacdo. E o estado em que o individuo ndo quer livremente, ndo se quer a si
mesmo, quem ndo suporta a si mesmo. Portanto, a stultitia é inverso do cuidado consigo
mesmo. Em A hermenéutica do sujeito, Foucault esquadrinha a stultitia, mostrando que ela é
um estado patoldgico, morbido, inconstante que € preciso dele sair a todo prego. E que sé
possivel sair desse estado através das praticas de si. Quanto ao stultus, aquele que se encontra

mergulhado na stultitia, assim se posiciona Foucault:

Essencialmente, o stultus é aquele que ndo quer, ndo quer a si mesmo, ndo quer o eu,
aquele cuja vontade ndo esti dirigida para o Unico objeto que se pode querer
livremente, absolutamente e sempre, o préprio eu. Entre a vontade e 0 eu hd uma
desconexdo, uma ndo-conexdo, um ndo-pertencimento que é caracteristico da stultitia,
ao mesmo tempo seu efeito mais manifesto e sua raiz mais profunda (FOUCAULT,
2004, p. 164).

A meta das préticas de si é possibilitar a saida desse estado de ndo-relagdo consigo, é
sair da stultitia, é libertar o individuo desse estado patolégico. Mas ele ndo é capaz de fazer
sozinho, por isso ha a imperiosa necessidade do outro, daquele que fornecera os elementos para
a passagem, daquele que vai leva-lo da stultita (individuo stultus) a sapientia (individuo
sapiens). Mas quem é esse outro que é capaz de assumir esse lugar fundamental da conducéo
do individuo stultus? O pedagogo? O professor de retérica? O educador? Séneca faz uma
referéncia clara ao papel da filosofia para manter Sereno livre das oscilacBes das paixdes, o que
nos levar a pensar no papel importante e indispensavel do fildsofo. Diz Seneca na carta 37, 3-
4.

Nos, estoicos, ndo podemos ser desmobilizados! "De que modo entdo" - perguntas tu
- "conseguirei libertar-me?" Tu ndo podes escapar ao inevitavel, mas podes vencé-lo!
Abre-se caminho & forga, e esse caminho seré a filosofia a indicar-to. Dedica-te a ela,
se de facto queres salvar-te, se queres viver seguro e feliz, se queres, enfim, e isso é o
fundamental, ser livre. Ndo ha outro modo de conseguires tudo isto. A ignorancia é



uma coisa vil, abjecta, indigna, servil, sujeita a inimeras e violentissimas paix0es.
Destes insuportaveis tiranos que sdo as paixdes - e que ora Nnos governam
alternadamente, ora em conjunto - te libertara a sabedoria, a Unica liberdade auténtica.
Para chegar a sabedoria, um s6 caminho e em linha recta; ndo ha que errar; avanga em
passo firme e constante. Se queres que tudo te esteja sujeito, sujeita-te tu a razéo;
dirigiras muitos outros, se a ti te dirigir a razdo. Ela te dird o que deves empreender, e
de que maneira; assim néo seras surpreendido pelos acontecimentos. (SENECA, 2009,
p. 132).

Portanto, o outro que assume esse papel importante na conducgéo do stultus para uma
vida de sapientia é o filésofo. E esta é uma indicacdo que encontramos com muita frequéncia
nos escritos filosoficos de todo o periodo cléassico da filosofia. Assim, temos a nocao do fildsofo
como guia, condutor, conselheiro em Epicuro, Musdnio Rufo, Dion de Prusa, Séneca, Epiteto
etc. S&o os fildsofos que dizem ndo somente como devemos nos conduzir, mas também como
devemos conduzir os outros homens. S&o eles também que opinam sobre o melhor regime
politico e a melhor forma de governo para a cidade. Exatamente porque existe 0 compromisso
do filésofo com o individuo e a cidade, exsurge a diferenca entre o discurso sem compromisso,
oportunista e o discurso comprometido do filésofo. Com relacdo a essa questdo, declara
Foucault: “Ai se acha, creio, o grande ponto essencial de divergéncia entre a filosofia e a
retérica tal como eclode e se manifesta naquela época. A retérica é o inventario e a analise dos
meios pelos quais pode-se agir sobre os outros mediante o discurso. A filosofia é o conjunto de
principios e de préaticas que se pode ter a prépria disposi¢do ou colocar a disposi¢ao dos outros,
para tomar cuidados, como convém, de si mesmo ou dos outros” (FOUCAULT, 2004, p. 167).

O filésofo se fazia presente no meio social da sociedade classica, mormente a helénica
e romana, através de duas grandes instituicdes: a forma de tipo helénico e a forma de tipo
romano. A forma helénica é a escola, a skholé. A escola pode ter um carater fechado,
articulando um modo de vida comunitario dos individuos. As escolas pitagoricas sdo do tipo
fechado. As escolas epicuristas também seguiam esse modelo. A direcdo espiritual e de
consciéncia tinha um papel e uma funcéo essenciais. Foucault recorre a Norman Wentworth

DeWitt%, estudioso do mundo antigo, para retratar a questio da organizagdo interna da escola

63cf. DEWITT, Norman Wentworth. Epicurus and his philosophy. Minneapolis. Univ. of Minnesota Press,
1964.



epicurista. Segundo informa Foucault, baseando-se na leitura de DeWitt:

(...) a escola epicurista era organizada segundo uma hierarquia muito complexa e
rigida, contando com uma série de individuos, o primeiro dos quais era, sem davida,
0 sabio, o Unico que jamais tivera necessidade de diretor: o préprio Epicuro. Epicuro
é 0 homem divino (o theios anér) cuja singularidade - e singularidade sem nenhuma
excecdo - consiste em que ele e somente ele foi capaz de sair da ndo-sabedoria e de
consegui-lo sozinho. Afora este sophods, porém, todos os outros necessitaram de
diretores, e De Witt propde uma hierarquia: os philésophoi, os phil6logoi, os
kathegetai, os synétheis, os kataskeuazémenoi, etc., que teriam ocupado na escola
posi¢des e funcBes particulares' havendo, para cada qual destas posi¢des e valores, um
papel particular na pratica da dire¢do. (FOUCAULT, 2004, p. 168).

Mesmo existindo estudos que discordam da hierarquia proposta por DeWitt, Foucault
ndo rejeita o papel da pratica da direcdo de consciéncia na escola epicurista, fazendo as
seguintes observacfes quanto a essa pratica a partir da leitura de Filodemo, filésofo epicurista.
Primeira observacdo, na escola epicurista era imprescindivel que cada qual tivesse um hegemon,
um guia, um diretor que lhe assegurasse a direcdo individual. Segunda observacao, segundo a
leitura de Filodemo, esta dire¢do individual estava baseada em dois principios. Ela ndo podia
fazer-se sem que houvesse entre os pares, o diretor e o dirigido, uma 6bvia relacdo de amizade.
Consequentemente, esta direcdo exigia uma certa “ética da palavra”, que se denomina parrhesia.
“Parrhesia ¢ a abertura do coragdo, ¢ a necessidade, entre os pares, de nada esconder um ao
outro do que pensam e se falar francamente (FOUCAULT, 2004, p. 169)%. Portanto,
verificamos que para os epicuristas, como pano de fundo do sucesso da escola, a amizade e a
parrhesia apresentam-se como principios éticos fundamentais da direcdo de consciéncia. Ainda
com relacdo a escola epicurista, Séneca traz na carta 52, 3, o importante testemunho do proprio

Epicuro acerca dos alunos que |4 viviam:

Diz Epicuro que certos homens conseguiram atingir a verdade sem qualquer auxilio,
desbravando eles mesmos o seu caminho; para esses, que se elevaram a si proprios
espontaneamente, vao os seus maiores louvores. Outros ha, contudo, que necessitam
de apoio externo: sdo incapazes de marchar se ndo tiverem um guia, mas, tendo-o,

64E exatamente nesta passagem de A hermenéutica do sujeito que pela primeira vez aparece a palavra Parrhesia,
acompanhada de uma breve definicdo. Na aula de 10 de mar¢o, primeira e segunda hora, Foucault fara uma
andlise fundamentalmente importante para os estudos futuros da Parrhesia. Cf. FOUCAULT, 2004, P. 449-499.



avancardo animosamente. Entre os homens deste tipo Epicuro inclui Metrodoro. S&o
espiritos aprecidveis, embora, por assim dizer, de segunda escolha. Nés nédo
pertencemos aos espiritos de primeira escolha, e devemos dar-nos por felizes se
formos aceites entre os de segunda. De resto ndo se deve menosprezar alguém que se
salva gragas a ajuda dos outros, pois querer ser salvo ndo é questdo de somenos
importancia. (SENECA, 2009, p. 177).

Na escola estoica, a préatica da direcdo de consciéncia aparentemente ndo estava ligada
a existéncia de um grupo fechado e a exigéncia da amizade ndo é verificada com tanta clareza.
A partir da leitura das Diatribes de Epiteto, obra escrita por Arrianus®®, é possivel visualizar
como teria funcionado a escola de em Nicopolis, regido do Epiro, sua segunda escola. A
primeira foi fundada em Roma, onde permaneceu até a publicacdo do decreto de Domiciano
que baniu todos os filésofos de Roma (AULO GELIO, Noites Aticas, 15.11)%. A primeira
informagéo sobre a escola € retirada do coléquio 8 do livro 11%7, onde encontramos pequena
anotacdo sobre os alunos que sdo enviados a cidade para compras e incumbéncias, o que
demonstra que a escola possuia um sistema de semi-internato. A escola abrigava algumas
categorias de alunos. Primeiro, os alunos regulares. Estes, por sua vez, se dividiam em duas
categorias. Os que para la se dirigiam a fim de completar, de certo modo, sua formacéo, antes
de entrar na vida politica, na vida civil, e os alunos que vém para um estgio, estagio preambular
a vida. A escola também abriga os alunos regulares que para la se dirigem ndo apenas para
completar sua formacdo e cultura, mas porque querem tonar-se filésofos, segundo se pode
extrair do coloquio 22 do livro 111, referido na literatura filoso6fica como coléquio sobre o retrato
do cinico. E neste coloquio que Epiteto retrata a vida cinica como sendo muito positivamente
valorizada, ao mesmo tempo em que se mostra todas as suas dificuldades e o seu necessario
ascetismo. Portanto, a escola de Epiteto desponta como um verdadeiro centro de formacéo para

aqueles que desejam exercer o mister do filésofo. A fungdo da escola neste particular é prepara

85 ucius Flavius Arrianus viveu entre 87 e 180 a.C. Filho de familia aristocrata grega, nascido ao norte da Asia
Menor, em Nicomédia, na Bitinia, ficou conhecido, assim como Xenofonte, Her6doto e Tucidides por obras de
recolhimento de fatos, ou seja, foi um doxografo a que hoje nomeariamos historiador. Arrianus escreveu varias
obras entre as quais a “Anabase de Alexandre” e as Diatribes de Epicteto, seu mestre no Estoicismo.

86Cf. AULO GELIO. Noches éticas. Madrid: Ediciones Akal, 2009.

67Cf. EPICTETE. Entretiens. Trad. Emile Bréhier. In: SCHUHL, Pierre-Maxime (ed.). Les Stoiciens. Paris:
Gallimard, 1962, p. 801-1105, e EPICTETO. Disertaciones por Arriano. Madrid: Editorial Gredos, 1993.



0s que buscam a escola com esse propdsito.

Ainda com relacéo ao fil6sofo e sua funcéo de diretor de consciéncia, deve-se destacar
0 que o coloquio 26 do livro Il das Diatribes apresenta. Trata-se analise sobre a contestacdo de
que o mal que se pratica é na verdade uma falta, uma falta de raciocinio, uma falta intelectual.
Quando se pratica 0 mal é porque houve uma makher: uma batalha, um combate, uma
contradicdo, em quem o cometeu (Diatribes, I, 26,1). Esta contradi¢cdo consiste em que quem
faz 0 mal é igual a todo mundo, busca apenas a utilidade, mas ndo se da conta de que aquilo
que faz, longe de ser dtil, é nocivo. Portanto, quando um individuo comete um erro como este
(praticar o mal) é porque reputa como verdadeira uma coisa que néo o €, sendo necessario fazer
com que compreenda a pikra anénke, a amarga necessidade de renunciar aquilo que reputava
verdadeiro (Diatribes, 1, 26,3). Para que este erro seja rejeitado, é necessario gque o individuo
renuncie a falsa ilusao de que o mal que estéd praticando ¢ uma utilidade. “Pois bem, ¢é preciso
mostrar-lhe gque, na realidade, ele faz o que ndo quer e ndo faz o que quer. Faz o que nao quer,
isto ¢, faz algo nocivo. Nao faz o que quer, isto ¢, ndo faz a coisa util que acreditava fazer”
(FOUCAULT, 2004, p. 172). Quem tem a missdo, quem tem o encargo de fazer com que o
sujeito mude sua opinido? Esta é a missdo do diretor de consciéncia, pois é ele que eleva o
individuo da ignorancia a sabedoria. O diretor de consciéncia, o0 mestre, que for capaz de
mostrar e de fazer com que o outro, o que ele dirige, compreenda em que consiste a mékher,
este combate entre o que se faz sem querer e 0 que ndo se faz quando se quer, é deinos en 16go
(é verdadeiramente forte, habil na arte do discurso). E protreptikds e elenktikés, termos técnicos
gue possuem significados precisos. Protreptikos, € aquele que é capaz de dar um ensinamento
protréptico, isto €, um ensinamento que consegue mover o espirito na boa direcdo, tem efeito
sobre o dirigido. E elenktikds, isto €, bom na arte da discussdo, do debate intelectual que permite
distinguir a verdade do erro, refutar o erro e substitui-lo por uma proposi¢do verdadeira
(FOUCAULT, 2004, p. 172). Temos, portanto, que essas duas qualidades “refutar ¢ mover o
espirito do outro, do dirigido”, s3o as qualidades do mestre, do filésofo, do diretor de
consciéncia, que tem a fungdo fundamental de atuar na transformacdo da atitude daquele que

estava enganado. Uma vez que a alma € como uma balanca, inclina-se para um ou outro lado.



Inclina-se conforme a verdade que é levada a reconhecer. O verdadeiro filosofo é aquele
consegue dirigir o outro como convem, fazendo-o vencer o combate, a luta que ocorre em seu
interior (Diatribes, 11, 26, 7).

A outra forma da presenca do filésofo no meio social é a romana, que assume o papel
de um conselheiro privado. Portanto, ndo se trata de vinculo escolar, ndo se tem o filésofo
ligado a uma escola especifica, mas integrado as relagdes tipicamente romanas da clientela, a
saber, uma espécie de dependéncia semicontratual que implica, entre dois individuos cujo status
é sempre desigual, uma troca dissimétrica de servicos (FOUCAULT, 2004, p. 174). No modelo
escolar, o filésofo se encontra na escola e os alunos, os consulentes e os interessados (0s que
estdo de passagem) véo até ele. No modelo do conselheiro privado, ao contrario, o fildsofo é
acolhido por uma familia aristocratica ou por um politico proeminente ou, ainda, por quem tem
condicdes suficientes para exercer a funcdo de conselheiro. Os textos classicos citam varios
exemplos desse modelo de atuacgdo do filésofo: Filodemo e Lucius Piso, Atenodoro e Augusto,
Demetrius, o cinico, que esteve ao lado de Thrasea Paetus e Helvidius Priscus. E importante
considerar que este papel de conselheiro desempenhado pelo filésofo ndo é o de professor nem
de amigo confidente. Exerce-se nessas condi¢es a funcdo de conselheiro de existéncia,
conselheiro de existéncia que da pareceres sobre circunstancias determinadas. E ele consultado
sobre assuntos culturais, econdémicos, politicos etc. Deve conduzir o anfitrido, seu quase
empregador e seu amigo, mas um amigo superior, no caminho certo. Essa € uma mudanca
essencialmente estrutural do papel do filésofo que ocorre nesse momento helenistico e romano
imperial. Ele sai da escola, sai do seu campo profissional, para se fazer presente no meio social.
Daré pareceres, opinara sobre politica e assumird como muita frequéncia o papel visivel de
conselheiro. Portanto, a pratica da direcdo de consciéncia, fora do ambito profissional dos
filosofos, estard a disposicdo de qualquer individuo.

E possivel afirmar com seguranca que as praticas de si que conhecemos néo sugiram na
filosofia, ndo foram criadas pelos filésofos. Contudo, eles foram os sues guardids, 0s seus
multiplicadores, os que difundiram as regras pratica de si, que fizeram circular suas nogdes e

métodos, que propuseram modelos sobre elas. Eles publicaram os principais textos sobre a



nog¢do, mas também fizeram circular os escritos e os transformaram em manuais para a préatica
de si. Contudo, a existéncia de fildsofos profissionais, pregando, pedindo, insistindo para que
as pessoas se ocupassem consigo, ndo ocorria sem resisténcias. Havia todo um trabalho de
desmoralizacdo da figura do filésofo, que promovia hostilidade ou a desconfianca para com
eles, como, por exemplo, o texto de Luciano (Philosophes a I"encan), onde o filésofo é visto
como alguém &vido por dinheiro, prometendo o que ndo pode dar. Além disso, ele ndo tem
qualquer uma das virtudes que diz possuir. Ha, todavia, um texto muito importante da época
em que estamos examinando que interessa muito a essa analise do filésofo como arauto do
cuidado de si, que sai da escola para ter com 0s que ouvem o chamado para o cuidado. Trata-se
da passagem na décima carta do primeiro livro das Cartas de Plinio, o Jovem®, passagem
consagrada a Eufrates, um filésofo estoico que teve muita importancia em sua época®. Plinio
conta sobre sua relacdo de amizade com Eufrates, que ndo tem a forma da "amizade amorosa”.
Eleva a figura de Eufrates, adorna-o com todas as qualidades, faz dele uma espécie de
personagem excepcional com quem se pode tecer lacos afetivos intensos. N&do faz mencao a
dinheiro em todo momento que manteve esse laco de amizade com o filésofo. Eufrates é o
filésofo que, pelo seu modo de vida (é bem vestido, barba penteada, fala elegante, gentil etc.),
contrasta com o filésofo profissional e com o proprio extremo deste Gltimo, que é a figura do
filésofo cinico. Com efeito, o elogio de Eufrates feito por Plinio é uma forma de enxergar o
filosofo “desprofissionalizado” em relagdo ao retrato tradicional do filésofo que faz somente

filosofia. Eufrates é visto como alguém que detém uma invejavel sabedoria, mas que nao tem

88 cf. LENAZ, L. & Rusca, L. Plinio il Giovane — Lettere ai familiari. Volume Primo. Milano, Rizzoli, 1994.

%9poucas informacdes temos sobre Eufrates. A maior parte dos dados sdo provenientes de Plinio, exatamente na
carta que este filosofo envia ao seu amigo Atio Clemente, na qual o aconselha a ouvir Eufrates. Gragas a esta
carta, sabemos que Plinio conheceu Eufrates estando na Siria em servico militar. Teve trés filhos, dois vardes e
uma mulher, aos quais procurou educar da melhor forma. Na descrigdo que faz Plinio, retrata-o como um homem
alto e barbudo, para além de ser gentil e respeitoso com as pessoas. Era conhecido por ser bom orador e
conselheiro. O prdprio Plinio foi aconselhado por ele, como é assinalado na carta. Eufrates foi discipulo do
filésofo Musdnio Rufo, também estoico, ainda que também tenha sofrido influéncia da filosofia cinica. Estudou
na sua terra natal (Siria ou Tiro) e em Roma posteriormente, até que foi expulso por ordem de Domiciano. Voltou
depois, no reinado de Nerva. Morreu em 119, velho e cansado da vida, quando obteve a permissdo do imperador
Adriano para se suicidar.



receio de socializa-la. Comentando a carta 10 de Plinio, Foucault declara:

Creio que este texto abre uma pista, por assim dizer, que ndo pretendo seguir
detalhadamente, mas que parece-me [tratar-se de] um dos tracos mais caracteristicos
da época da qual Ihes falo, os séculos I-11, a saber: mesmo fora das instituicdes, dos
grupos, dos individuos que, em nome da filosofia, reivindicavam o magistério da
pratica de si, esta pratica de si tomou-se uma pratica social. Comecou a desenvolver-
se entre individuos que, propriamente falando, ndo eram do oficio. Houve toda uma
tendéncia a exercer, a difundir, a desenvolver a pratica de si, fora mesmo da instituicao
filosdfica, fora mesmo da profissdo filosofica, e a constitui-la como um certo modo
de relacéo entre os individuos, dela fazendo uma espécie de principio de controle do
individuo pelos outros, de formacéo, de desenvolvimento, de estabelecimento de uma
relacdo do individuo consigo mesmo, cujo ponto de apoio, cujo elemento de mediacdo
sera encontrado em outro, outro que ndo é necessariamente um fil6sofo de profisséo,
muito embora seja-lhe certamente indispensavel ter passado pela filosofia e ter nogdes
filosdficas. (FOUCAULT, 2004, p. 191-192).

Percebe-se que a questdo que esta em jogo ai é a funcdo, a atuacdo, o papel do mestre.
Uma vez que se apresenta um flagrante contraste entre o mestre classico (do periodo classico),
que era considerado na sua singularidade (mestre sofista, habilidoso na retérica; SGcrates como
homem divino; Platdo como aquele que atingiu o &pice do conhecimento etc.), um novo tipo
de mestre, um novo tipo de diretor de consciéncia, que invade o cenario social com suas préaticas
de si de alcance geral. Nesse sentido, a pratica de si vem localizar-se nas praticas sociais, vem
fomentar novas relagdes que se dardo entre individuos ndo especialistas, mas que entabularam
novas modalidades de relagdo de si consigo e de si com o outro. Séneca é um tipico exemplo
dessas transformacdes. Ele ¢ um filosofo de profissdo, “profissdo” no sentido bem amplo que a
palavra poderia ter naquela época. Porém, ndo se pode compara-lo a um professor de filosofia
no sentido em que o foi Epiteto, ou no sentido em que o foi Eufrates, o estoico. Séneca teve
atividades politicas e atividade administrativa muito intensas. Mas quando examinamos as
pessoas com as quais estabeleceu contato, com as quais desempenhou o papel de mestre de
consciéncia, de diretor de consciéncia, compreendemos que sao pessoas com quem mantinha
outras relagdes. E o caso de Helvia, sua mae, Polibo, um protetor, Sereno, um parente afastado,
e Lucilio, um amigo ou um misto de cliente-amigo, a quem dirigiu suas cartas e dedicou as

Questdes naturais (Naturales Quaestiones). Plutarco também é um exemplo dessa nova



formulacdo, dessa nova relagdo entre o mestre e o discipulo, entre o diretor de consciéncia e 0
dirigido. Assim sendo, ndo é como fildsofos profissionais que Séneca e Plutarco interagem com
outros com os quais mantém relacfes as mais variadas, mas impulsionados pela ligacéo social
que estabelecem com os outros (amigos, parentes, conhecidos, clientes etc.) é que atuam, o que
possibilita e fundamenta uma série de intervencbes de conselhos que permitirdo ao outro

conduzir-se como convém.

4.4 A voz do dirigido na direcdo de consciéncia

Essa questdo remete a uma outra de grande importancia na historia das préticas de si,
que é a posic¢do do dirigido na relacdo de direcdo de consciéncia. Pois, como sabemos pelos
textos classicos, a pratica de si sempre é vista e tratada apenas de um lado: dos diretores de
consciéncia e dos conselheiros. Mesmo quando examinamos o inicio do De tranquillitate, onde
encontramos uma confisséo e um pedido de ajuda de Sereno, embora constatemos que se trata
ai do testemunho de uma experiéncia pessoal, um dirigido que fala de si mesmo, o texto integra
o tratado de Séneca, submete-te a sua autoria. Dificilmente alguém dira que é uma fala, uma
manifestacdo do dirigido para o seu diretor. Contudo, existem textos que mostram o outro lado
da moeda, a posicdo do dirigido em relacdo ao diretor de consciéncia. E 0 que entramos na
correspondéncia entre Frontdo (Marco Cornélio Frontdo) e Marco Aurélio. Frontdo é o mestre
de Marco Aurélio, mas ndo o mestre de filosofia, mas de retorica. Marco Aurélio se refere a ele
no primeiro livro dos Pensamentos (1,6)"°, onde diz: “devo a Frontdo ter compreendido quanta
hipocrisia acarreta o exercicio do poder e ter também compreendido quanto, em nossa
aristocracia, se € incapaz de afeicdo". E exatamente na afeicio que a relagio de Marco Aurélio
e Frontdo se estrutura, marcada pela franqueza e abertura do coragdo (parrhesia).

Com relagdo a essa experiencia da dire¢cdo de consciéncia vivida do lado do dirigido, a

carta 6 de Marco Aurélio a Frontdo é o melhor retrato que temos a disposicdo sobre essa

70AURELIO, Marco. Meditaciones. Madrid: Gredos, 1977.



questdo’. Nesta carta, Marco Aurélio faz uma descricdo, um relatério do seu dia, dos
acontecimentos, dos seus sentimentos, da sua saude etc. Ele presta contas do seu cotidiano a
seu dulcissimo mestre, a quem ama com profundidade. Ndo ha exatamente uma relagéo
profissional e técnica sobre esta diregcdo de consciéncia. Frontao néo é filésofo. Temos aqui uma
relacdo de afeicdo, uma relagdo de amor que implica sugestdes e pensamentos, mas nada € dito
com todas as letras. Destacam-se detalhes sobre saude, sobre regime alimentar, ha prestacédo de
contas de seus deveres familiares, religiosos e amorosos. Portanto, vemos em destaque o corpo,
os familiares, a casa e 0 amor, 0s grandes aspectos da vida classica: dietética, econdmica,
erdtica. Esses trés grandes dominios sdo o lugar comum onde se atualiza a pratica de si. O
cuidado com o regime e a dietética remete a pratica agricola, que por sua vez remete a vida
econdmica. E no interior das relagdes familiares que as relages econémicas sdo definidas, onde
também se encontrara a questdo do amor. E importante lembrar que esses trés dominios
aparecem no Alcibiades. Contudo, o principio fundamental do cuidado de si esta direcionado
para a alma e ndo para o corpo, bens materiais ou o cuidado amoroso. Portanto, no texto de
Platdo, o cuidado de si estava completamente distinto do cuidado do corpo, isto €, da dietética,
do cuidado dos bens, isto é, da econdmica, e do cuidado do amor, isto é, da erdtica.
Contrariamente, no momento helenistico, esses trés dominios (dietética, econbmica, erotica)
sdo reintegrados como dominios de aplicacdo da préatica de si, pois neles o proprio eu pode
experimentar-se, exercer-se, desenvolver a pratica de si mesmo que € sua regra de existéncia e
seu objetivo. Finalmente, temos ainda na carta 6 uma passagem onde Marco Aurélio se refere
ao momento que precisa retornar para casa para o repouso noturno. Mas “antes de me virar de
lado para dormir, descarrego meu fardo e presto contas do meu dia ao meu dulcissimo mestre,
de quem sinto falta, etc.”. Temos aqui uma clara referéncia ao exame de consciéncia, este
exame de consciéncia muito caro aos escritores do helenismo grego e romano imperial. Esse

tema também é descrito com precisdo em Sobre a ira, de Séneca. Diz o filésofo romano:

Tum importante trabalho sobre essa relacdo entre Marco Aurélio e Frontdo foi desenvolvido por Ana Cristina
Pereira, que aqui utilizamos para melhor entender o proposito de Foucault ao analisar a carta 6. Cf. PEREIRA,
Ana Cristina. “O afecto na relag¢do entre Frontdao e Marco Aurélio”. Mestrado (Mestrado em Estudos Classicos)
— Universidade de Lisboa, Faculdade de Letras. Lisboa/Portugal, 2014.



Cessara tua ira e serd mais moderada sabendo que diariamente tera de apresentar-se
ao juiz. Que ha de mais belo que esse costume de examinar todo o seu dia? Que sono
é aquele que advém apos a inspegao de si, tranquilo, profundo e livre, quando a alma
foi elogiada ou advertida e, como um auto-observador e um censor secreto, ela chega
ao conhecimento de seus habitos! Utilizo-me desse recurso e diariamente advogo
minha causa diante de mim mesmo. Logo que foi apagada a luz e minha esposa, ja
ciente de meu costume, fez siléncio, perscruto todo 0 meu dia e repasso meus atos e
palavras. Nada escondo de mim, nada omito. De fato, por que eu temeria algum de
meus erros quando poderia dizer: “Trata de ndo fazer mais isso; por agora te perdoo.
Naquela altercacdo falaste de modo muito combativo. N&o discutas, depois disso, com
ignorantes; ndo querem aprender os que nunca aprenderam. Aquele, tu o advertiste
com mais franqueza do que devias; desse modo, ndo o emendaste, mas o ofendeste.
No mais, V& ndo apenas se € verdadeiro o que dizes, mas se aquele a quem te diriges
tolera a verdade; quem é bom se compraz em ser advertido, ja os piores toleram com
muita resisténcia quem os corrige. (SENECA, 2014, p. 183).

Vemos que tanto em Marco Aurélio como em Séneca tem-se a necessidade de uma
prestacdo de contas do que se passou ao longo do dia. Marco Aurélio presta contas a si mesmo
a noite, mas no dia seguinte escreve a "seu dulcissimo mestre", seu diretor de consciéncia.
Séneca presta contas a si mesmo, um relatdrio a si do que se fez e do que néo se fez quando se
poderia fazer. No caso especifico de Marco Aurélio, ao escrever na manhd seguinte para
Frontéo, temos menos um exemplo da maneira como a direcdo de consciéncia se tornava, estava
em vias de tornar-se, havia ja se tornado, desde algum tempo sem duvida, uma experiéncia,
uma experiéncia inteiramente normal e natural (FOUCAULT, 2004, p. 2001). Nesse periodo
tornar-se comum eleger um amigo, um amigo com quem se tem relagdes afetivas intensas, para
realizar a direcdo e o exame de consciéncia. Ele se torna um diretor permanente,
independentemente de sua qualificacdo de filésofo, uma vez que, geralmente, ele ndo € um
filésofo, simplesmente porque é um amigo. Nesse quadro, através deste desenvolvimento da
pratica de si, através do fato de que a pratica de si se torna assim uma espécie de relacdo social,
desenvolve-se uma nova ética da relacdo verbal com o Outro, que é designada nesse importante
periodo da filosofia de “parrhesia”. Ela, a parrhesia, traduzida em geral por "franqueza", é
compreendida como uma regra de jogo, um principio de comportamento verbal que se deve ter

para com o outro na pratica da direcdo de consciéncia.

4.5 O cuidado de si como salvacao de si por si



E fundamental trazermos sempre a memoria que, no periodo em que estamos estudando,
séculos I-11 d.C., a percepcdo do eu € um dos mais importantes fendmenos, que se desprende
pouco a pouco das formulacdes gregas do cuidado de si, uma vez que 0 eu sera um fim que se
basta a si mesmo. Ele é a meta definitiva e Unica do cuidado de si. Jamais uma atividade
preliminar e introdutoria ao cuidado dos outros. Cuida-se de si como um fim em si, e é no
cuidado de si que todo o investimento no cuidado encontra sua propria recompensa. Toda essa
articulacdo que culmina no triunfo do cuidado de si como um fim em si ja esta refletida na
filosofia pds-socratica (cinicos, epicuristas, estoicos etc.), que visando a todo custo fixar seu
objetivo em torno do que conhecemos como tékhne tol biou (técnicas da vida), suscita a
identificacdo cada vez mais acentuada entre a arte da existéncia (a tékhne tol biou) e a arte de
si mesmo (epiméleia heautod). Consequentemente, a pergunta formulada pela tékhne toQ biou
"como fazer para viver como se deve, como convém?"”, torna-se cada vez mais idéntica e cada
vez mais se observa nitidamente incorporada a pergunta: “como fazer para que o eu se torne e
permanega aquilo que ele deve ser?”. Dai decorrem importantissimas consequéncias que Serao
facilmente percebidas no periodo helenistico e romano imperial. Uma delas é a absor¢do da
filosofia como pensamento da verdade, que ocorre pela espiritualidade como transformacéo do
modo de ser do sujeito por ele mesmo. Esta espiritualidade, que ser& o pano de fundo de todo o
periodo que estamos analisando, estara direcionada para autofinalizacao de si no cuidado de si.
Outra consequéncia, fundamentalmente arraigada no periodo helenistico, é o crescimento do
tema catartico, ou seja, o problema da conversdo (metanoia), donde advém a pergunta pelo
modo de vida adequado, consequente, transformador: como devo transformar meu préprio eu
para ser capaz de aceder a verdade? Além dessa mudanca de longo alcance da filosofia, do
modo de pensar e fazer filosofia, que vai além dos textos, dos documentos do periodo, deve-se
considerar que esta autofinalizagdo de si no cuidado de si teve, a partir do periodo helenistico e
romano imperial, um verdadeiro desenvolvimento no &mbito da "cultura™ de si. Visando
esclarecer o sentido em que emprega a palavra cultura em A Hermenéutica do sujeito, Foucault

esclarece:



Pois bem, parece-me que se chamarmos cultura a uma organizacao hierarquica de
valores, acessivel a todos, mas também ocasido de um mecanismo de selecdo e de
exclusdo; se chamarmos cultura ao fato de que esta organizac&o hierarquica de valores
solicita do individuo condutas regradas, dispendiosas, sacrificiais, que polarizam toda
a vida; e enfim que esta organizagdo do campo de valores e 0 acesso a estes valores
sO se possam fazer através de técnicas regradas, refletidas e de um conjunto de
elementos que constituem um saber, entdo, nesta medida, podemos dizer que na época
helenistica e romana houve verdadeiramente uma cultura de si. (FOUCAULT, 2004,
p. 221).

Portanto, no periodo que estamos estudando, desenvolveu-se realmente uma verdadeira
cultura de si, donde retiramos um capitulo consideravel da histdria da subjetividade, da historia
das relagOes entre o sujeito e a verdade. Com efeito, importa perguntar em que consiste
efetivamente esta cultura de si como campo de valores organizado? Em A hermenéutica do
sujeito Foucault responde a esta questdo analisando um aspecto importantissimo do periodo
estudado que ¢ a nogdo de “salvagdo de si” (salvagdo de si e salvacdo dos outros). O termo
salvacdo (cwtpia) é de uso tradicional na filosofia. Encontra-se em Platdo e nele esté associado
ao problema do cuidado de si e do cuidado dos outros. Segundo o ensinamento de Platdo’?, é
necessario salvar-se para salvar os outros. Portanto, tem um uso restrito e quase sempre voltado
para a vida politica. No periodo helenistico e romano imperial, a aplicacdo do termo tem um
campo mais amplo e estrutura e significado muito mais especificos.

N&o podemos deixar de considerar que a nocdo da salvacdo que recebemos esta
comprometida com os valores cristdos que nos foram repassados ao longo da nossa formacao
familiar e escolar. Inclusive, guando encontramos o tema da salvacdo no pensamento
helenistico, romano ou no pensamento da Antiguidade tardia, sem perceber, aplicamos os pré-
juizos ou pré-conceitos advindos da religido. Em razdo dessas no¢des primeiras, somos levados
a acreditar que a salvacgdo se inscreve em um sistema binario, isto é, ela localiza-se entre a vida
e amorte, ou entre a mortalidade e a imortalidade, ou entre este mundo e o outro. Nesse sentido,
ela faz passar: faz passar da morte para a vida, da mortalidade para a imortalidade, deste mundo

para 0 outro, sempre identificado como um mundo melhor. Acrescentem-se ainda relagdes

2p nogao de salvagdo em Platéo é claramente verifica na Republica, sobretudo no livro V onde se estabelece o
debate sobre as funcdes do rei-filosofo. Cf. PLATAO. A RepUblica. 32 ed. Belém: EDUFPA, 2000.



binarias que acompanham todo o processo de aceitacdo e vinculagdo ao cristianismo, a saber:
passar do mal ao bem, de um mundo da impureza a um mundo da pureza, de uma mente
mundana a uma mente espiritual etc. O cristianismo nesse sentido é um operador de passagem.
A salvacdo também esta vinculada a dramaticidade de um acontecimento, histérico ou meta-
historico, isto é, um acontecimento que pode ser localizado no curso historico ou simplesmente
no tempo da “eternidade”. Portanto, os acontecimentos que estdo em jogo na salvacdo sdo: a
transgressao, a falta, o pecado original, a queda, que tornam necessaria a salvacéo do individuo.
E como ordenacdo da propria compreensdao do tema da salvacdo, temos a conversdo, o0
arrependimento, a encarnacao e a morte Cristo etc. Portanto, a salvacdo esta estabelecida na
dramaticidade de um acontecimento. Finalmente, devemos considerar que, quando falamos da
salvacdo, surge a compreensdo de estamos falando de uma operacdo complexa na qual o proprio
sujeito que realiza sua salvacdo. Porém, nessa operacdo, ele ndo se encontra sozinho. E
necessaria a presenca de outro (um Outro) cujo papel é muito variavel nesse processo. Assim,
é através destes trés elementos - o carater binario, a dramaticidade de um acontecimento e a
operacdo com dois termos (0 que estd sendo salvo e o Outro que salva), a salvacdo é sempre
considerada como uma ideia religiosa.

De qualguer maneira, mesmo que entre os pitagoricos a no¢do de salvacdo tenha tido
um papel fundamental, influenciando de certo modo o pensamento grego, importa registrar que
na época helenistica e romana imperial, a salvacdo funciona como nogédo filoséfica, atuando
mesmo no ambito da filosofia. A salvacdo é afirmada como objetivo da pratica e da vida
filoséficas. A fim de diferenciar a salvagdo do momento helenistico e romano da salvacao cristd,
Foucault exp6e um conjunto de significacdes que encontramos em torno do verbo sbzein
(salvar) ou o substantivo soteria (salvacdo). O verbo aparece no Cratilo de Platdo, em Plutarco,
em Epiteto e em Dion de Prusa com um significado material, existencial, jamais significando
algo além do mundo dos homens e de seus assuntos. Até mesmo a expressdo latina salus
augusta (a augusta salvacdo), expressao politico-juridica, tem um significado politico-social e
néo religioso. Assim sendo, a proposic¢éo "salvar-se a si mesmo™, propria do periodo helenistico

e romano imperial, ndo pode reduzir-se a dramaticidade de um acontecimento que permite, em



nossa existéncia, permutar a morte em vida, a mortalidade em imortalidade, o mal em bem,
como analisado na salvacdo cristd. A salvacdo (soteria, sézein) no periodo em que estamos
analisando tem sentido muito mais abrangente, o que significa que “salvar a si mesmo” nao
apresenta o valor negativo de escapar do pecado, escapar da prisdo do corpo, escapar da
impureza do mundo e de tudo que possa tornar o individuo indigno de salvacdo. Portanto,
salvacdo e salvar-se tém significados e denotacGes positivas. O exemplo comum do periodo é
a imagem de uma cidade fortificada, pronta para enfrentar os ataques e problemas naturais. Essa
mesma ideia é aplicada a alma que se salva, a alguém que se salva, a um individuo que se salva
qguando estiverem convenientemente armados, adequadamente equipados para defenderem-se
e vencerem 0s inimigos. Para que essa salvacdo ocorra é necessario, é indispensavel, que o
individuo esteja em estado de alerta, de resisténcia, de dominio e soberania sobre si, a fim de
repelir, rechacar todos os ataques e todos os assaltos que sobrevierem. Segundo assevera

Foucault, "salvar-se a si mesmo" significa também dizer:

(...) escapar a uma dominagdo ou a uma escravidao; escapar a uma coercao pela qual
se estd ameagado, e ser restabelecido nos seus direitos, recobrar a liberdade, recobrar
a independéncia. " Salvar-se" significara: manter-se em um estado permanente que
nada possa alterar, quaisquer que sejam 0s acontecimentos que se passam em tomo,
como um vinho se conserva e se salva. Enfim, "salvar-se" significara: aceder a bens
que ndo se possuia no ponto de partida, favorecer-se com uma espécie de beneficio
que se faz a si mesmo, do qual se é o préprio operador. "Salvar-se" significaré:
assegurar-se a propria felicidade, a tranquilidade, a serenidade, etc.(FOUCAULT,
2004, p. 226).

Afastada a nocdo de salvacdo como a dramaticidade de um acontecimento que nos faz
passar do negativo ao positivo, como esclarecido linhas atras, no periodo helenistico e romano
imperial, por outro lado, o termo salvacdo estd completamente ligado a prépria vida, a propria
existéncia. Nos textos desse periodo ndo encontramos a morte como puni¢do eterna ou a
imortalidade ou um outro mundo. N&o existe uma nocao de salvacdo fora do individuo ou em
outro que possui 0s meios para a salvacdo de outrem. Salvar-se ou salvar a si mesmo é uma
atividade, é um exercicio que se desdobra ao longo de toda a vida e cujo Unico operador € 0

proprio sujeito. A recompensa da salvagcdo, a meta que se almeja, o resultado de todo o



investimento no processo de equipar-se para enfrentar todos os desencontros da vida €, sem
duvida, nos tonarmos inacessiveis aos infortinios, as perturbac@es, a tudo o que pode ser
induzido na alma pelos acidentes, pelos acontecimentos exteriores etc. Alcangcamos,
consequentemente, com a salvacdo de ndés mesmos a ataraxia (auséncia de perturbacéo,
dominio de si que faz com que nada nos perturbe, tranquilidade) e a autarquia (autossuficiéncia
que faz com que de nada mais se necessite sendo de si mesmo). Na salvacdo da filosofia
helenistica e romana, 0 eu € 0 agente, 0 objeto, o instrumento e a finalidade do proprio ato de
salvar-se. Ela é assim uma atividade permanente do sujeito sobre si mesmo visando um
resultado atual e que tem sua recompensa na posse de si mesmo, ao tornar-se inacessivel as
perturbacdes exteriores e ao encontrar em si mesmo uma satisfacdo tal que de nada mais
necessita sendo de si mesmo. “Salva-se para si, salva-se por si, salva-se para afluir a nada mais
do que a si mesmo” (FOUCAULT, 2004, p. 227). A salvagdo ¢ um intenso trabalho que se opera
sobre si mesmo e que culmina com a posse de si por si. E um trabalho que n&o tem termo final,

é permanente.

4.6 A salvacao de si como salvagéo dos outros

Verificamos como a salvagdo se organiza no pensamento helenistico e romano imperial
e que ela é o objetivo de uma relagdo consigo na qual se encontra a completude. Contudo,
indaga-se, no esquema de salvacao de si, da salvacdo pessoal, 0 outro estaria excluido? Salvacdo
de si e salvagdo dos outros estariam desconectadas dessa operacao no periodo em que estamos
estudando? Obviamente que ndo. Porém, a nocdo de salvacdo no periodo helenistico e romano
diferird em grande medida da salvacdo do periodo grego e do periodo da ascese cristd. Nos
escritos de Platdo, como ja tivemos a oportunidade de analisar neste trabalho, a salvacdo da
cidade implica a salvacdo do individuo. Em Platdo é preciso ocupar-se consigo mesmo para
ocupar-se com os outros. A salvacao dos outros, a salvacdo da cidade, determina a salvacao de
si mesmo. No periodo helenistico e romano imperial, esta relacdo (salvacéo dos outros, salvacdo

de si) € invertida, pois é preciso ocupar-se de si para si mesmo e simplesmente para si. A



salvacdo dos outros ocorrera como beneficio suplementar, decorrera do préprio cuidado que
devemos ter conosco mesmos, do investimento que aplicamos a nossa propria salvacéo. Ela
surgird como uma ‘“recompensa suplementar a operagdo e a atividade de salvagdo que
obstinadamente exercemos sobre n6s mesmos” (FOUCAULT, 2004, p. 237).

A inversdo da salvagdo que é operada no momento helenistico e romano imperial é
claramente estabelecida nos ensinos estoicos, sem prejuizo da influéncia de outras formas de
pensamento, como acontece, por exemplo, com o epicurismo. Com relacdo a Epicuro, temos
em seus escritos duas posicOes acerca da amizade. Incialmente, ele exalta a amizade em seus
escritos, mas em outro momento, Epicuro faz derivar a amizade da utilidade. E o que
encontramos na Sentenga Vaticana 23: "Toda amizade deve ser buscada por si mesma, mas
origina-se de seus beneficios”(EPICURO, 2014, p. 23)". Vemos também a questio na Sentenca
Vaticana 39: "Nem € amigo quem busca sempre a utilidade, nem quem nunca a associa a
amizade; pois o primeiro faz com o beneficio o trafico do que se da em troca, o outro rompe
com a boa esperanca para o futuro ". E ainda na Sentenca Vaticana 34: "Da ajuda por parte dos
amigos recebemos ndo tanto a ajuda que deles nos vem, quanto a confianga nesta ajuda”. Nas
sentencas transcritas, conseguimos enxergar que a amizade na visdo epicurista é inteiramente
da ordem do cuidado de si e que é pelo cuidado de si que se deve ter amigos. Nesse sentido, a
utilidade advém da amizade e dos amigos que conquistamos, porém, a mesma utilidade é obtida
pelos amigos, nutrida pelo investimento que lhes dedicamos. Nasce assim a relacdo de
reciprocidade (utilidade de n6s mesmos para com 0s outros e dos outros para conosco) no
interior do objetivo geral da salvacdo de si e do cuidado de si. Temos, entdo, que a amizade
epicurista permanece no interior do cuidado de si e inclui, consequentemente, como garantia da
ataraxia e da felicidade, a necessaria reciprocidade das amizades.

Verificamos também que a inversdo da salvacdo ocorre no pensamento de Epiteto

(primeiro salvacao de si e depois salvacdo do outro). Tal posic¢do tem inicio quando o fildsofo

73Segunda a traducdo utilizada por Foucault: "Toda amizade é por ela propria desejavel; entretanto, ela tem seu
comeco na utilidade". Cf. FOUCAULT, 2004, p. 237.



afirma que, diferentemente dos animais, Zeus destinou os homens para cuidarem de si mesmos.
Quando 0 homem assume essa postura, esse compromisso, torna-se objeto do seu proprio
cuidado, distanciando-se dos animais. Assim, aquele que se ocupa consigo como convém,
separando as coisas que dele depende das que ndo dependem, se alguma coisa vier a sua
representacdo, saberd o que deve e o que nao deve fazer, bem como sabera cumprir 0s seus
deveres enquanto parte da comunidade humana. Cumprira seus deveres de pai, de filho, de
esposo, de cidaddo etc., precisamente porque decidiu ocupar-se consigo mesmo. A proposicdo
em questdo pode ser verificada no coléquio 14 do livro 11 das Diatribes: aqueles que souberam
ocupar-se consigo “levam uma vida isenta de tristeza, de temor, de perturbagdo, e observam a
ordem das relagdes naturais e adquiridas: relagdes de filho, de pai, de irmdo, de cidad&o, de
esposo, de vizinho, de parceiro, de subordinado, de chefe”. A relacao cuidado de si e cuidado
dos outros é encontrada também no 11°. coloquio do livro I, onde temos um relato interessante
de um pai de familia que sofrer perturbacdes porque a filha esta doente. Quando a doenca da
filha se agravou, o pai partiu as pressas abandonando sua filha e a prépria casa, deixando tudo
aos cuidados dos empregados e demais integrantes do lar. O que levou o pai a fazer isso?
Afastada a ideia do egoismo, Epiteto mostra que o pai de familia deixou sua casa, sua filha
doente, porque a amava intensamente, a ponto de sentir-se perturbado pela doenca da infante e,
pelo cuidado com ela, a abandonou aos cuidados dos demais membros da casa. Epiteto vai
criticar a atitude do pai, apds demonstrar que o0 amor entre os parentes é algo natural, conforme
a natureza. Contudo, afirma que o pai de familia cometeu um erro, um erro de avali¢do da
representacdo que adveio com a doenca da filha. Erro consiste em ter se ocupado
exclusivamente com sua filha, esquecendo-se de cuidar de si mesmo para em seguida cuidar da
prépria filha. Se o pai de familia tivesse cuidado de si mesmo, se tivesses considerado que é um
individuo racional com seus deveres decorrentes, se tivesse examinado as representacdes que
Ihe ocorreram ao espirito acerca da doenca da filha, entdo ndo teria se deixado perturbar pela
paixdo e pela afeicdo da filha. Nao teria sido passivo diante destas representacOes. Epiteto
aconselha o pai de familia a se tornar um skholastikos (aluno) e que frequente um pouco a

escola a fim de aprender a fazer o exame sistematico das préprias opiniGes. Esse relato nos



ensina que o cuidado de si deve preceder o cuidado dos outros, uma vez que o cuidado de si em
primeira mao deve produzir, induzir as condutas pelas quais poderemos efetivamente cuidar
dos outros. Se comecarmos a cuidar primeiro dos outros colocaremos tudo a perder
(FOUCAULT, 2004, p. 244).

Essas analises do cuidado de si, da utilidade e da amizade influenciaram a nova nogéao
de salvacdo durante o periodo helenistico e romano imperial, contudo, ndo seria estranho
retrucar e afirmar que o caso do Principe € uma excecdo. Para ele, o Principe, 0 homem politico
por exceléncia, o ocupar-se primeira e inteiramente com 0s outros ndo seria o fundamento de
validade de seu poder e existéncia? Porém, na relacdo entre cuidado de si e cuidado dos outros,
0 Principe, pela posicdo de conducdo/direcdo que ostenta, ndo deveria ocupar-se consigo
mesmo em primeiro lugar para depois ocupar-se com outros? O pensamento de Marco Aurélio,
alguém que sabemos que era Principe, nos orienta ha compreensao da relacéo entre "ocupar-se
com 0s outros"”, porgue era o imperador, e "ocupar-se consigo”, porque era um ser humano. Na
leitura dos Pensamentos de Marco Aurélio verificamos que o imperador ndo estava aferrado ao
poder, pois as referéncias diretas ao exercicio do poder imperial sdo relativamente poucas, mas
guando aparecem estdo ligadas a questdes cotidianas. O imperador tem preocupac6es claras
sobre como acolher seus suditos, de falar com os subordinados e de relacionar-se com os que
fazem solicitacGes. Marco Aurelio ndo esta preocupado em fazer valer as tarefas especificas do
Principe. Inclusive, expbe para a conduta em relacéo aos outros regras que podem ser adotadas
por qualquer governante. Marco Aurelio deseja eliminar de seu comportamento tudo o que pode
estar relacionado a privilégios ou mesmo deveres de um principe. Decorre disto que é preciso
esquecer que se é um César e cumprir 0s deveres e encargos cesarianos agindo como um homem
qualquer. Eis o conselho do imperador: “Acautela-te de te cesarizares profundamente e de te
impregnares deste espirito. Conserva-te pois simples, honesto, puro, grave, natural. amigo da
justica, piedoso, benevolente, afetuoso, firme no cumprimento dos deveres” (MARCAO
AURELIO, Pensamentos, VI, 30).

Como demonstrado, esses elementos comportamentais da boa conduta do Principe

constituem elementos da conduta cotidiana de qualquer homem. Como sabemos, assunto que



ja foi abordado em nosso trabalho, Marco Aurélio faz uso do exame matinal de consciéncia.
Também sabemos que 0 exame de consciéncia no estoicismo e no pitagorismo tinha duas
formas e dois momentos: o exame da noite, quando ere feito um inventario dos fatos do dia
para se saber o0 que deveria ter sido feito e ndo se fez; e 0 exame da manhd, em que o individuo
deve preparar-se para as tarefas que vai enfrentar ao longo do dia. Marco Aurélio realiza o seu
exame de consciéncia matinal, lembrando que ndo é s6 o imperador que tem obrigagdes diarias.
O dancarino lembra os exercicios que deve fazer para se tomar um bom dancarino. O sapateiro
ou o artesdo deve lembrar as diferentes coisas que tem a fazer durante o dia. O imperador
também deve proceder assim considerando que seu oficio ndo é mais digno do que nenhum
outro, porém tem maior importancia qualitativa dada a carga de responsabilidade que esta
envolvida. Importa considerar que em Marco Aurélio o principado torna-se oficio e profisséo.
E por ser assim compreendido, o objetivo primeiro de Marco Aurélio ndo € ser imperador, é ser
ele préprio. Portanto:

E é na medida em que tiver cuidado de si, € na medida em que ndo cessar de preocupar-
se consigo, € entdo que, nesta preocupacao, encontrara todas as ocupagdes que Ihe sdo
préprias como Imperador. (...) assim o imperador, porque tera cuidado de si,
encontrard e cumprird tarefas, tarefas que s6 deverdo ser cumpridas de modo
imperativo na medida em que fazem parte deste objetivo geral que ndo é outro sendo
ele mesmo por ele mesmo. (FOUCAULT, 2004, 247).

Concluindo a analise acerca do cuidado de si e cuidado dos outros em Marco Aurelio,
temos a passagem do livro VIII dos Pensamentos: "Mantendo os olhos fixados em teu labor,
cumpre-o0 bem e, lembrando-te que é preciso ser um homem de bem e aquilo que a natureza [do
homem] exige, faze-o, sem olhar para tras" (MARCO AURELIO, Pensamentos, VIII, 5).
Verifica-se que 0 pensamento em questdo chama a atencdo para a propria figura do imperador,
que deve cumprir seu labor e ser um homem de bem. Deve cuidar dos seus assuntos de Principe
sem descuidar de si mesmo. Assim sendo, € no cuidado de si que o imperador fara acontecer o

cuidado dos outros. E cuidando de si que Marco Aurélio cuidara dos outros.

4.7 A conversdo helenistica e romana em face da epistrophé
platonica e da metanoia crista



O apogeu da cultura de si, que se da no comeco da época imperial romana, esta
estabelecido sobre duas grandes mudangas fundamentais. A primeira acorreu com a
desvinculacéo da préatica de si em relagdo a pedagogia, isto €, a pratica de si ndo € mais um
complemento, uma peca indispensavel ou substitutiva da pedagogia. No periodo helenistico e
imperial a pratica de si € uma mudanca, uma transformacao de si que vale para a vida inteira.
A prética de si esta acoplada, e até mesmo funde-se, a prépria arte de viver (a tékhne tod biou).
No periodo em estamos analisando, a préatica de si transcender o pequeno caso a dois do mestre
e discipulo do periodo grego, ela é tecida e entrelaca-se com toda uma rede de relagGes sociais
com diversos matizes. A segunda mudanca estrutural se da em relacdo a atividade politica, uma
vez gque no Alcibiades, cuida-se de si para poder ocupar-se com 0s outros e com a propria cidade.
Na cultura de si, no momento do boom do cuidado de si, é indispensavel ocupar-se consigo
para Si mesmo, ocupar-se consigo mesmo como meta em si, cuida-se de si para si, decorrendo
do proprio cuidado o cuidado com os demais. Marco Aurélio em seus Pensamentos, como
vimos linhas atras, mantém como fundamento do exercicio do seu mister cuidar de si mesmo
como convém a fim de poder cuidar do género humano, dos homens que foram entregues aos
seus cuidados. “E na relagdo de si para consigo que o imperador encontra a lei e o principio do
exercicio de sua soberania” (FOUCAULT, 2004, p. 254).

Considerando que a autofinalizacdo do eu é um processo continuo, é preciso se acercar
de todas as técnicas, formas e modos para que esse processo ndao naufrague, ndo fracasse.
Consequentemente, impde-se aplicar-se a si mesmo e isto significa ser preciso desviar-se de
todas as coisas que possam interromper o processo de autofinalizagdo. Desvia-se das coisas que
nos atrapalham para virar-se em direcdo a si, centrar-se em si, voltar a aten¢do, os olhos, 0
espirito, o ser por inteiro na direcdo de si mesmo, voltar-se para si mesmo. Afastada a imagem
do pido de André-Jean Festugiere, uma vez que o pido é algo que gira sobre si por solicitacdo e
sob o impulso de um movimento exterior, voltar-se para si significa jamais ser induzido a um
movimento involuntario por solicitacdo e impulso de um movimento exterior. “Pelo contrério,
sera preciso buscar no centro de nés mesmos o ponto no qual nos fixaremos e em rela¢do ao

qual permaneceremos imoveis” (FOUCAULT, 2004, p. 255). Portanto, € no centro de nds



mesmos (centro de si mesmo) que devemos fixar nossa meta. “O movimento a ser feito ha de
ser entdo o de retomar a este centro de si para nele imobilizar-se, e imobilizar-se
definitivamente” (FOUCAULT, 2004, p. 255).

Essas imagens apresentadas em A hermenéutica do sujeito, S&o movimentos no sentido
de virada em direcdo a nés mesmos, desviando-nos do que nos € exterior, nos aproximam da
nogdo de conversdo, importantissima para o pensamento filoséfico do periodo helenistico e
romano imperial. Foucault faz um breve registro da palavra “conversdo” e seu uso nos
principais filésofos do periodo em estudo. Assim, temos a expressao epistréphein pras heauton
(voltar-se para si, converter-se a si), que aparece nos Pensamentos de Marco Aurélio, nas
Diatribes de Epiteto e nas Enéadas de Plotino™. Em Séneca temos a expressio [se] convertere
ad se (converter-se a si)®. Converter-se a si significa fazer a volta em dire¢do a si mesmo, que,
como dito, tem um largo uso e importancia fundamental no periodo em gue estamos estudando,
pois “dentre as tecnologias do eu que o Ocidente conheceu, esta certamente ¢ uma das mais
importantes (FOUCAULT, 2004, p. 256). A importancia ndo € tdo somente porque essa n0gao
foi apropriada pelo cristianismo e no seu interior aprimorada segundo seus proprios
fundamentos, mas também por ser a conversdo uma nocao filoséfica de grande alcance na
prética do cuidado de si e na propria ordem da moral’®.

Impde-nos considerar que o tema da conversdao ndao € uma novidade do periodo
helenistico e romano imperial, j& que aparece no pensamento de Platdo na forma da nocéo de
epistrophé. Esta nocdo consiste, incialmente, em se desviar das aparéncias. Em segundo lugar,
a epistrophé consiste em “fazer o retomo a si constatando sua propria ignorancia e decidindo-
se, justamente, a ter cuidado de si e a ocupar-se consigo”. Em terceiro lugar, a partir deste
retomo a si que nos conduzira a reminiscéncia, poder-se-a retornar a propria patria, a das
esséncias, da verdade e do Ser” (FOUCAULT, 2004, p. 257-258). Portanto, "desviar-se de",

"4Para uma breve introducdo ao pensamento de Plotino: PLOTINO. Enéadas I e Il. Jodo Pessoa: Ideia, 2021.
5Cf. Cartas a Lucilio 11, 8, 53, 94 e 67.
"8Foucault nos fala também da “conversdo a revolugdo” que teria inspiragdo na Revolugdo Francesa e que se

projeto ao longo do século XIX na forma de “pratica revolucionaria”. Para Foucault, a origem da no¢do estaria
na filosofia antiga. Cf. FOUCAULT, 2004, p. 256-257.



"virar-se na direcdo de si", "fazer ato de reminiscéncia"”, "retornar a prépria patria (a patria
ontoldgica)”, sdo os elementos que compdem a epistrophé platbnica. Constata-se que a
epistrophé platénica esta sustentada por uma oposicao indispensavel entre este mundo e 0 outro
e que remete, na sequéncia do raciocinio, ao tema de uma liberacéo, de um desprendimento da
alma em relaco ao corpo (ao corpo-prisdo, ao corpo-timulo)’’. Esse desprendimento permite
o privilégio do conhecer, do conhecer o verdadeiro, que por sua vez implica liberar-se. Desse
modo, o ato de reminiscéncia aparece como forma fundamental do conhecimento.

Ressalte-se que o tema da "conversdo™ que encontramos na cultura de si helenistica e
romana imperial é muito diferente da epistrophé platdnica. Aquela ndo se desenvolve no eixo
de oposicao entre este mundo e o outro, como esta Ultima. A conversdo do periodo em que
estamos estudando propde um retomo que ocorrerd na propria imanéncia do mundo, nao fora
deste mundo, sem negar a possibilidade de oposicéo essencial entre o que ndo depende e o que
depende de noés. Eis, pois, a essencial diferenca entre as duas nocdes, pois, enquanto a
epistrophé platénica admite o movimento capaz de nos conduzir deste mundo ao outro (do
mundo daqui de baixo ao de cima), a conversao da cultura de si helenistica e romana, propde a
nos deslocarmos do que ndo depende de nos ao que depende de nds, nos desprendemos daquilo
gue ndo dominamos para alcangarmos aquilo que podemos dominar. A conversdo da cultura de
si helenistica e romana propde um estabelecimento de uma relagdo completa, consumada,
adequada de si para consigo, ndo um desprendimento do corpo, ndo uma cisdo com 0 Corpo
como forma de liberdade. Tem-se ainda que na epistrophé platdnica o conhecer em sua prépria
forma da reminiscéncia constitui o elemento essencial, fundamental, da conversdo. Na
conversdo da cultura de si helenistica e romana, exatamente no “processo do [se] convertere ad
se, bem mais do que o conhecimento, sera o exercicio, a pratica, o treinamento, a askesis, que
constituird o elemento essencial” (FOUCAULT, 2004, p. 259).

Seguindo as analises foucaultianas, devemos confrontar a conversdo helenistica com a
conversao crista, que tem seu fundamento na nocdo de metanoia, nogéo esta desenvolvida com

bastante sutileza no cristianismo a partir do século Il e sobretudo durante o IV. Importa dizer

"Essas nogOes de corpo-timulo e corpo-priséo sdo encontradas nos dialogos platénicos Cratilo, Goegias e Fedro.



incialmente, fazendo o contraste necessario, que a conversao cristd, denominada pelos cristdos
de metanoia, € claramente diferente da epistrophé platénica. Esta palavra grega metanoia tem
dois significados: primeiro, € a peniténcia, ato de peniténcia; segundo, é mudanca radical que
ocorre no pensamento e no espirito. Suas principais caracteristicas sdo: a metanoia crista
pressupde uma mudanga radical subita, baseada em um acontecimento Unico, a0 mesmo tempo
historico e metahistorico que, de uma s6 vez, transtorna e transforma o modo de ser do
individuo. No interior da metanoia ou conversdo cristd ocorre uma passagem qualitativa no
individuo, uma vez que ele passa de um tipo de ser a outro, da morte para a vida, da mortalidade
para a imortalidade, das trevas para a luz, dos dominios do demdnio para o reino de Deus.
Finalmente, a converséo cristd sé acontece efetivamente na medida em que houver no sujeito
uma radical ruptura, pois 0 eu que se converte renunciou 0 eu anterior. Assim se posiciona
Foucault com relacdo a metanoia: “Renunciar a si mesmo, morrer para si, renascer em outro
eu e sob uma nova forma que, de certo modo, nada tem a ver, nem no seu ser, nem no seu modo
de ser, nem nos seus habitos, nem no seu éthos, com aquele que o precedeu, € isto que constitui
um dos elementos fundamentais da conversao crista” (FOUCAULT, 2004, p. 260).

Quando confrontamos o modelo de conversdo cristdo com o da conversdo da época
helenistica e romana (a “conversio ad se", a “epistraphé pros heauton”), verificamos
consideraveis diferencas de sentido, abordagens e significados. Constata-se que na conversao
helenistica e romana imperial ndo ocorre a ruptura radical pugnada pela meténoia cristd. E essa
é uma questao que se pode verificar nos proprios textos da época. E claro que existem nos textos
filoséficos algumas expressdes que podem transparecer, no primeiro contato, alguma coisa
semelhante a uma ruptura do eu, uma transfiguracdo subita e radical de si. H& pelo menos duas
expressOes que aparecem em Séneca que parecem significar essa ruptura do eu. Trata-se da
expressdo “fugere a se” (fugir, escapar de si mesmo). Temos também na carta 6 expressdes
semelhantes. Diz Séneca: “¢ incrivel como sinto estar fazendo progressos atualmente. Nao se
trata somente de uma emendatio (uma corre¢do). Ndao me contento em corrigir-me, tenho a

impressdo de que estou me transfigurando (transfigurari)”’®7. Ainda na mesma carta 6, Séneca

"Na edigdo portuguesa: “Verifico, Lucilio, que ndo apenas me estou corrigindo, antes me estou transfigurando.



afirma “Desejaria compartilhar contigo esta siibita mudanca operada em mim”. Assim, exceto
essas passagens, ndo se verifica entre os filésofos do periodo em que estamos estudando a
utilizacdo da conversdo com o sentido de uma ruptura subita e radical do eu. A conversao ndo
cinde o eu, ndo anula o eu, pois se ocorrer a ruptura ela se dara em relacdo ao que cerca o eu.
Ela acontecera em torno do eu, para que ele ndo seja mais escravo, dependente e cerceado.

Assim, nos textos do periodo analisado, encontramos muitos termos e nogdes que
remetem a ruptura do eu em relacdo a tudo que possa perturba-lo, mas jamais uma ruptura de
si para consigo. Esses termos estdo ligados a fuga (phedgein) e ao retiro (anakhdresis). A
anakhoresis, ja estuda neste trabalho, tem dois sentidos: retirada de um exército diante do
inimigo (anakhoref); ou anakhdresis como fuga de um escravo que parte para a khéra (campo),
escapando do seu estado de escraviddo. Portanto, é deste tipo de ruptura que a conversao
helenistica e romana imperial se refere. Essa salvaguarda do eu tem em Séneca (aparece no
prefacio a terceira parte das Questdes naturais e nas cartas 1, 32, 8) numerosos equivalentes,
numerosas expressdes que remetem a ruptura do eu em relagdo ao que o cerca e o impede de
alcancar a autonomia. Do préprio Séneca retira-se a interessante metafora do “rodopio”, sem
qualquer semelhanca do pido de Festugiére. Esta metafora encontra-se na carta 8, onde se diz
que a filosofia faz com que o sujeito gire em torno de si mesmo, isto &, faz com que ele execute
0 gesto pelo qual, tradicional e juridicamente, o mestre liberta seu escravo. Esse gesto ritual
existente na época (fazer o escravo girar em torno dele mesmo), era utilizado pelo mestre que
libertava o escravo, e isto era feito para mostrar, manifestar, efetuar a liberacdo do escravo de
sua sujeicdo. Séneca utiliza essa imagem e diz que a filosofia faz com que o sujeito gire em
tomo de si mesmo, mas para o liberar. Assim sendo, temos ruptura para o eu, ruptura em torno
do eu, ruptura em proveito do eu, mas néo ruptura no eu (FOUCAULT, 2004, p. 262).

A segunda questdo na conversao helenistica e romana em oposi¢do a metanoia crista, é

que é em direcdo ao eu que se deve olhar, deve-se té-lo sob os olhos, sob o olhar, sob a completa

N&o garanto, nem sequer espero, que nada ja reste em mim sem necessitar de mudanca! Como nao hei-de eu ter
ainda muito que deva ser refreado, ou diminuido, ou elevado? Mas ja € uma prova de que o espirito alcancou
um degrau superior o facto de reconhecer os defeitos que até entdo permaneciam ignorados: ja é motivo para
felicitar certos doentes o facto de eles proprios se reconhecerem doentes” (SEENCA, 2009, p. 12-13).



vista. Surge entdo uma série de expressdes como blépe se (olha-te - Marco Aurélio), ou observa
te (observa-te), se respicere (voltar o olhar para si - Séneca), aplicar o espirito em si proprio
(prosékhein ton noln heaut6). Além desse cuidado de ter 0 eu ante os olhos, € preciso ir em
direcdo ao eu como quem vai em direcdo a uma meta, ndo apenas como um movimento dos
olhos, mas como movimento do ser inteiro que deve dirigir-se ao eu como Unico objetivo. Mas
é preciso considerar que se deve ir em dire¢do ao eu € ao mesmo tempo retornar a si, pois € o
eu protecdo, porto seguro e fortaleze. Nessa posicao de concentracdo no proprio eu, centrar-se
no eu, devemos considerar também alguns aspectos das relacdes de si para consigo, que podem
assumir a forma de atos. Assim, protege-se, defende-se, arma-se, equipa-se o eu (atos de defesa,
de autoprotegdo). Podem assumir a forma de relacOes de atitudes (para consigo mesmo):
respeita-se, honra-se o eu. Podem também assumir a forma de relagdes de estado: é-se senhor
de si, possuir o proprio eu, ele nos pertence (relacdes juridicas com o eu). Podem exprimir
fruicdo, alegria: experimentamos prazer, gozo, deleite no proprio eu. Portanto, “vemos que a
conversdo que aqui esta definida € um movimento que se dirige para o eu, que ndo tira os olhos
dele, que o fixa de uma vez por todas como a um objetivo e que, finalmente, alcanca-o ou a ele
retorna” (FOUCAULT, 2004, p. 263). Ainda nesse confronto entre conversao crista e conversao
helenistica e romana, Foucault identifica a posicdo ocupada por ambas na construgéo da histéria

da subjetividade. Assim, diz Foucault:

Se a conversao (a meténoia cristd ou pos-cristd) tem a forma de ruptura e de mutacéo
no interior do préprio eu, e se, consequentemente, pode-se dizer que ela é uma espécie
de transsubjetivacdo, proporia entdo dizer que a conversao que esta em causa na
filosofia dos primeiros séculos de nossa era ndo é uma transsubjetivacdo. N&o é uma
maneira de introduzir no sujeito e nele marcar uma cisdo essencial. A conversdo é um
processo longo e continuo que, melhor do que de transsubjetivacdo, eu chamaria de
autosubjetivacdo. Fixando-se a si mesmo como objetivo, como estabelecer uma
relacdo adequada e plena de si para consigo? E isto 0 que esta em jogo na conversio.
(FOUCAULT, 2004, p. 263).

E importante considerarmos a grande diferenca entre a nocao cristd de metanoia e a
conversdo helenistica e romana imperial. Muito mais que uma constatacdo, talvez uma

descoberta, é o fato de que o termo metanoia que aparece na literatura, nos textos da Grécia



classica e nos da época helenistica e ramona imperial ndo apresentam o sentido de convers&o.
O termo € usado no caso de uma mudanga de opinido, quando alguém é persuadido por outra
pessoa, metanoel (muda-se de opinido). Tem-se ainda na nocdo de metanoia, a ideia de um
metanoein, com o significado de pesar, de ter remorso (este uso encontra-se em Tucidides,
Guerra do Peloponeso, livro 111)"°. Portanto, na literatura grega do periodo cléssico, o termo
metanoia nao tem sentido positivo, é sempre negativo. Mesmo em Epiteto o termo apresenta o
mesmo sentido negativo. Assim ocorre com 0s verbos méakhestai, basanizein etc. que remetem
aos sentimentos e julgamentos falsos que provocam arrependimento, logo metanoein. Portanto,
deve-se ndo ter julgamentos falsos para ndo metanoein (para ndo se arrepender). O mesmo
emprego do termo aparece no Manual de Epicteto (Encheiridion)®, no sentido de que n&o
devemos nos deixar levar pelo género de prazeres que depois provocariam arrependimento
(metanoia). Temos ainda Marco Aurélio aconselhando: "a proposito de cada acdo, devemos nos
perguntar: 'ndo teria por acaso do que me arrepender?’ [mé metanoéso ep'auté: ndo me
arrependeria eu desta acd0?]".8! Portanto, as formulagdes acerca da conversdo a si, do retomo a
si, ndo podem se reduzir a uma no¢do de metanoia como conversao fundadora que opera no
préprio ser do sujeito uma total reversdo qualificada pela rendncia de si e promovendo o
renascimento a partir de si. Essa realmente ndo € a questdo que esta em causa ha conversao do
momento helenistico e romano imperial.

A proposito, a metanoia com o sentido de ruptura consigo, de renovacéo de si com valor
positivo, é encontrada em textos bem mais tardios. Assim, com o sentido positivo de uma
renovacao do sujeito por ele mesmo, a metanoia aparece nos textos pitagoricos de Hierocles®,
quando declara: “a metanoia é a arkhé tés philosophias” (¢ o comego da filosofia); “¢ a fuga
(phygé) de toda agdo e discurso desarrazoados”; ¢ “é a preparagdo primordial para uma vida

sem remorsos” (FOUCAULT, 2004, p. 264-265). Esse sentido que aprece nas citagdes, foi

9cf. TUCIDIDES. Historia da Guerra do Peloponeso. Brasilia: Unb, 2001.

80ct. EPICTETO. Encheiridion de Epicteto. Coimbra: Imprensa da Universidade de Coimbra, 2014.

81Cf. MARCO AURELIO, Pensamentos, 111, 2.

82 Hierocles foi um filésofo estoico do 11 século. Pouco se sabe acerca da sua vida. E conhecido pelos comentarios

de textos antigos. Aulo Gélio menciona-o como sendo seu contemporaneo, e descreve-0 como sendo um "homem
santo e solene". Cf. AULO GELIO, Noites Aticas, IX, 5-8.
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aprimorado pelo cristianismo, que deu ao termo o significado que conhecemos: metanoia como
mudanca, reversdo, modificacdo do ser do sujeito e acesso a uma vida onde ndo h& remorsos.
O problema do confronto entre a epistrophé platdnica e a metanoia crista (metanoia como
mudanca radical), surge em A hermenéutica do sujeito inspirada no artigo de Pierre Hadot®®
intitulado “Epistrophe et metanoia”, onde as duas noc¢des sdo apresentadas por este filésofo
como sendo os dois grandes modelos da converséo na cultura ocidental. Mesmo tendo o texto
recebido uma referéncia elogiosa, Foucault se posiciona da seguinte maneira com relacdo a

abordagem de Hadot:

(...) gostaria de observar que, se tomarmos a situacdo em seu desenvolvimento
diacronico e se seguirmaos o percurso do tema da conversdo ao longo da Antiguidade,
parece-me muito dificil fazer valer estes dois modelos, estes dois esquemas como
crivo de explicacdo e de analise capaz de fazer compreender 0 que se passou no
periodo que, de modo geral, vai de Platfo ao cristianismo. Parece-me, com efeito, que,
se ,a nogdo de epistrophé, que é platdnica ou talvez pitagorico-platdnica, ja esta
claramente elaborada nos textos platdnicos (portanto, no século 1V [a.C.]), contudo,
fora das correntes propriamente pitagéricas e platonicas, seus elementos foram
profundamente modificados no pensamento posterior. (FOUCAULT, 2004, p. 266).

O contraponto histérico a essa divisdo de Pierre Hadot, encontramos nas filosofias
epicurista, cinica e estoica, que pensaram a conversao diferentemente do modelo da epistrophé
platdnica®. No periodo helenistico e romano imperial, a conversdo é pensada com acentuada
diferenca em relacdo a metanoia crista, que se organiza em torno da reniincia a si e da reversao
subita, dramatica, do ser do sujeito, como tivemos a oportunidade de estudar nesta pesquisa.
Portanto, devemos compreender que a conversdo helenistica e romana imperial ndo é a
epistrophé platdnica nem a metanoia crista. A conversédo do periodo em que estamos estudando
apresenta particularidades que marcam com profundidade a relagéo do sujeito consigo mesmo,

sem ocorrer, é claro, a negacdo de si mesmo. Ela opera atraves de técnicas e préaticas de si que

8ct. HADOT, Pierre. “Epistrophé et metanoia”, in “Actes di XI congres internacional de Philosophie”, Bruxelles,
20-26 Aodt 1953, Nauwelaerts, Louvain-Amsterdam Vol. 12, 4. (1953), pp. 31-36.
84Devido aos seus planos filosoficos distintos, Michel Foucault e Pierre Hadot ndo concordam completamente

sobre a natureza da conversao na época imperial. No entanto, se eles ndo concordam com a substancia, eles
concordam com a forma.



resultam na autoconstituicdo do sujeito como senhor de si mesmo, que tem poder sobre si
mesmo e que encontra seguranga em si mesmo. Assim, € no contexto da conversao a si mesmo
que surge o problema da conversdo do olhar, o "volver o olhar para si mesmo" e,
consequentemente, 0 "conhecer-se a si mesmo", decorrente do imperativo manter os olhos em
si mesmo. Contudo, esse conhecimento de si mesmo ndo é um apelo a constituir-se como objeto
de conhecimento do tipo platénico, tdo pouco um apelo semelhante ao que encontraremos nas
praticas cristds e monasticas ulteriores gue se apresentam como forma de uma recomendacao
de vigilancia de si mesmo para evitar as influéncias negativas das representacfes e ingeréncia
do demonio. Por conseguinte, o "volver o olhar para si mesmo™ que aparece nos textos de
Plutarco, de Séneca, de Epiteto, de Marco Aurélio e outros filésofos do periodo helenistico e
romano imperial, significa desviar o olhar de tudo aquilo que impede o individuo de alcancar
a sua plena autoconstituicdo. O individuo deve "volver o olhar parasi” e desvia-lo dos outros,
deve desvia-lo das coisas do mundo para possuir a si mesmo.

Com relacdo a técnica de volver o olhar para si e, claro, desvia-lo dos outros, desvia-lo
da agitacéo cotidiana, da curiosidade que quase sempre nos leva ao interesse pelos assuntos
alheios, existe um texto de Plutarco que é bastante significativo e instrutivo. Trata-se do
Tratado da curiosidade (La curiositd)®, onde apresenta duas metaforas alusivas ao problema
do olhar. No inicio do texto, Plutarco refere-se as péssimas condi¢fes arquitetbnicas das
cidades, que ndo eram bem construidas de modo a favorecer os habitantes. Entdo foi preciso
reorganiza-las, recomp6-las, reorienta-las a fim de favorecer seus moradores. A palavra usada
por Plutarco é stréphein (reorientacdo). A segunda metafora, com base no papel da casa na
cidade, Plutarco orienta que as janelas de uma casa ndo devem abrir-se para as dos vizinhos. E
mesmo que existam janelas que dao para o vizinho, € preciso cuidar de fecha-las e abrir aquelas
gue dao para o aposento dos homens, para o gineceu, para o quarto dos domésticos, a fim de

saber o que 14 se passa e poder vigia-los permanentemente®® (FOUCAULT, 2004, p. 268-269).

8 PLUTARCO. Tutti i Moralia. Milano: Bompiani, 2017, p. 971-985.

8Foucault utiliza uma das traducdes francesas de Plutarco (De la curiosité), pelo que preservamos sua
interpretacdo do texto. Cf. FOUCAULT, 2004, p. 268-269.



Com efeito, o principio que se deve tirar desses dois quadros de Plutarco € o seguinte: ndo
devemos nos importar com o0 que se passa na casa alheia, mas antes em nossa propria casa.
Devemos substituir o conhecimento dos outros, a curiosidade (polypragmamosyne) dos outros,
por um exame de nds mesmos. Nesse mesmo sentido e caminho, temos os conselhos de Marco
Aurélio que, em varias passagens dos Pensamentos, recomenda que ndo se deve ocupar-se com
0S outros, mas consigo mesmo. Encontramos em 1Il, 8 dos Pensamentos um principio: em
geral, jamais se é infeliz por ndo prestar atencio ao que se passa na alma de outrem®’. Também
em |11, 4: "Nao emprega a parte de vida que te foi dada a imaginar o que o outro esta fazendo".
Na passagem do IV, 18: "Quanto tempo livre ganhamos se ndo olharmos o que o vizinho disse,
fez ou pensou, mas tdo-somente o que ndés mesmos fazemos (ti autos poief)".8 Assim, deve
prevalecer o principio: ndo olhar o que se passa com 0s outros, mas interessar-se antes por si
mesmo. Considerando a profunda curiosidade que acompanha o ser humana, considerando que
0 deixasse conduzir por ela afasta o individuo de si mesmo, Plutarco da conselhos contrarios a
curiosidade. Logo, eis 0 lema: ndo sejas curioso. Assim, invés de ocupar-se com os defeitos dos
outros, o individuo deve ocupasse com os préprios defeitos e faltas. Portanto, deve desviar o
olhar dos outros e fixa-lo em si mesmo.

Plutarco ainda recomenda buscar em dominios especificos coisas que sdo mais
agradaveis do que os males ou os infortinios dos outros. Ele fornece trés exemplos desses
dominios. Primeiro, é melhor estudar os segredos da natureza. Segundo, € melhor ler as historias
escritas pelos historiadores, apesar das vilanias e infortinios das personagens que ficaram
perdidas no tempo. Terceiro, devemos nos retirar para 0 campo e aproveitar o espetaculo
proporcionado pelo ambiente calmo e prazeroso. Esses comportamentos sdo verdadeiros
remédios contra a curiosidade malévola. Além dos segredos da natureza, do estudo da historia,
da tranquilidade da vida campestre, Plutarco recomenda exercicios anticuriosidade. Assim,

temos, em primeiro lugar, exercicios de memdria que consistem lembrar sempre o que temos

8Cf. MARCO AURELIO, Meditagdes, I, 8.

80Optamos por manter a traducdo de Foucault pela clareza e adequacdo as andlises do filésofo. Essa tomada de
posicdo evita o choque das duas traducdes, a portuguesa e a francesa, muito comum quando utilizada uma
tradugdo em portugués.



na cabeca, 0 que aprendemos, recitar o que se aprendeu de cor, lembrar as sentencas
fundamentais que se leu etc. Em segundo lugar, praticar caminhadas sem desviar os olhos do
caminho, sem se distrair com provocac6es visuais. Finalmente, o terceiro exercicio, consiste
em resistir com intensidade a curiosidade, as provocagfes sensitivas e olfativas. Resistir
saborear iguarias extremamente desejaveis e agradaveis, “assim como Socrates também resistia
quando Alcibiades vinha deitar-se junto dele”, resistir ao desejo de abrir uma carta recém
entregue para saber seu conteldo. Esses exercicios de ndo-curiosidade (de ndo-
polypragmosyne) de que nos fala Plutarco, nos remete para a técnica de concentrar-se em si
mesmo, de manter-se firme em si, jamais de decifrar a si mesmo, “de descerrar o sujeito como
um campo de conhecimentos, realizando sua exegese e sua decifracao” (FOUCAULT, 2004, p.

271).

4.8 Do conhecimento do mundo ao saber etopoiético: o processo de
transformacao pelo conhecimento verdadeiro

A andlise da conversdo do olhar em Plutarco e Marco Aurélio nos leva a compreender
que € necessario desviar o olhar e a aten¢cdo aos outros para os conduzir a si, uma vez que a
curiosidade é um elemento impeditivo para uma completa e auténtica conversao a si. Agora
devemos analisar um outro aspecto da conversao a si, que € muito importante no processo de
autoconstituicdo, de subjetivacdo, a saber, o que significa desviar o olhar sobre as coisas do
mundo para conduzi-lo a si. Esta questdo ¢ considerada por Foucault uma questdo “dificil” e
“complexa”, em razdo de esta situada exatamente no cerne do problema das investigacdes do

filésofo do periodo denominado de ético. E ela € apresentada da seguinte forma por Foucault:

(...) como se estabelece, como se fixa e se define a relacdo entre o dizer-verdadeiro (a
veridiccdo) e a pratica do sujeito? Ou ainda de modo mais geral: como o dizer-
verdadeiro e o governar (a si mesmo e aos outros) se vinculam e se articulam um ao
outro? (...) Comeco por dizer que agora, como ja indiquei, gostaria de colocar esta
questdo da relagdo entre o dizer-verdadeiro e o0 governo do sujeito no pensamento
antigo que é anterior ao cristianismo. Gostaria também de colocéa-la sob a forma e no
quadro da constituicdo de uma relacdo de si para consigo, a fim de mostrar como se
formou nesta relagdo um certo tipo de experiéncia de si que, parece-me, é



caracteristica da experiéncia ocidental, da experiéncia ocidental do sujeito por ele
mesmo, mas igualmente da experiéncia ocidental que o sujeito pode ter ou fazer em
relacdo aos outros. Esta pois a questdo que, de modo geral, quero abordar.
(FOUCAULT, 2004, p. 291-282).

Na sequéncia, Foucault inicia a analise do processo de desviar o olhar sobre as coisas
do mundo para conduzi-lo a si, 0 que imp&e o estudo dos textos da época helenistica e romana
que abordam a questdo do vinculo entre o saber das coisas e 0 retorno a si. Trata-se de um antigo
tema que Socrates ja evocava no didlogo Fedro, ao perguntar se devemos escolher o
conhecimento das &rvores ou o conhecimento dos homens. E ele, Socrates, escolhia o
conhecimento dos homens. Na mesma pisada do mestre, os socraticos afirmavam “que o
interessante, importante e decisivo, ndo é conhecer os segredos do mundo e da natureza, mas
conhecer o proprio homem” (FOUCAULT, 2004, p. 282). O mesmo tema esta presente nas
escolas filosoficas cinica, epicurista e estoica, que produziram textos mais numerosos e mais
explicitos sobre o assunto, razdo pela qual o exame da questdo € mais propicio nesses
documentos. Com relacdo ao estudo dos cinicos, temos que considerar que o0 que podemos
conhecer nos vem através de elementos e indicacdes indiretos que nos foram transmitidos por
outros autores, dente os quais destaque para Didgenes Laércio®. Mesmo assim, a questio da
relacdo conhecimento da natureza/conhecimento de si (retomo a si, conversao a si) € muito mais
complicada do que parece. Lembremo-nos, por exemplo, do préprio Didgenes Laércio. Quando
este escritor informa sobre a vida do cinico Didgenes em Vida e doutrinados fil6sofos ilustres,
esclarece que este fora nomeado preceptor dos filhos de um certo Xeniades e que, como li¢éo,
deu as criangas “uma educagdo com a qual lhes ensinou todas as ciéncias e cuidou para que,
destas ciéncias, conhecessem um resumo suficientemente preciso e familiar para que pudessem
delas se lembrar durante toda a vida e em todas as ocasides que se apresentassem”
(FOUCAULT, 2004, p. 283). Assim, o gesto do cinico Didgenes cola em xeque a tese da recusa

cinica de conhecimento das coisas da natureza, devendo por esta razdo ser atenuada. Ainda

89¢f. DIOGENES LAERCIO. Vidas e Doutrinas dos Filésofos lustres. 22 Edicio. Brasilia: Editora Universidade
de Brasilia, 2008.



sobre os cinicos, no periodo romano, Séneca, em De beneficiis®, cita um texto de Demétrius,
um conhecido filésofo cinico bem instruido e aclimatado a Roma. Segundo Séneca, Demétrius
dizia que era preciso “guardar na mente a imagem e o modelo do atleta”. Essa imagem do
atleta, foi constante e recorrente durante a Antiguidade, mas entre os cinicos ela foi mais
importante que entre as demais filosofias. Eles consideravam um bom atleta quem conhecia
apenas 0s gestos que eram frequentes na luta. Assim, dado a familiaridade desses gestos, eles
estavam sempre a disposicao e podiam recorrer a eles sempre que necessario. Segundo Séneca,
seguindo um critério de estrita utilidade, Demetrius apresenta uma lista do que é considerado

indtil e Util ao conhecimento:

No que é indtil conhecer, temos a causa dos maremotos, a causa do ritmo dos sete
anos que cadenciariam a vida humana, a causa das ilusdes de dtica, 0 motivo de haver
gémeos e o paradoxo de haver duas existéncias diferentes e nascidas sob o mesmo
signo, etc. Vemos bem que tudo o que é inGtil conhecer ndo sdo coisas afastadas
pertencentes a um mundo afastado (...) 0 que as tornara inteis, é que se trata (...) de
conhecimento pelas causas (...). E para Demetrius se a natureza tivesse considerado
que essas causas, de um modo ou de outro, poderiam ser importantes para a existéncia
e para o conhecimento humanos (...) ela as teria tornado visiveis. Se as ocultou (...) é
meramente porque (...) ndo era Gtil conhecer a causa destas coisas. (FOUCAULT,
2004, p. 285-6).

Para Foucault, Demétrius ndo sustentou que o conhecimento destas coisas é puramente
indtil e que ndo deveriamos té-lo, mas que esse tipo de conhecimento é apenas “ornamental”,
suplementar, e nesse sentido, é inGtil para uma maneira de conhecer mas necessaria, que seria
a compreensdo de que: “ha pouco a temer dos homens, nada a temer dos deuses, que a morte
ndo produz nenhum mal, que é facil achar o caminho da virtude, (...) que 0 mundo é um habitat
comum, onde todos os homens estdo reunidos para justamente constituir essa comunidade”
(FOUCAULT, 2004, p. 288). Demetrius ndo define o conhecimento util como aquilo que a
espiritualidade cristd chamou de “segredos da consciéncia” (arcana conscientie), entdo para
ele, ndo é necessario negligenciar o conhecimento do mundo exterior a fim de saber exatamente
guem se é. Ele ndo defende o exame de consciéncia nem cria uma teoria da alma, ele se refere

ao conhecimento do mundo em geral e dos homens, uns em relacdo aos outros. Ele pde dois

%Cf. SENECA. Los Beneficios. Buenos Aires: Editorial Tor, 1962.



modos de saber: um pelas causas “inateis” e outro tipo que ele considera como um saber
relacional, que consiste “em”, ao considerar os homens, a natureza, o mundo ¢ o kdsmos, ter
em vista por um lado, os deuses, os homens, 0 mundo e as coisas do mundo e por outro lado, a
si mesmos. Sendo o “si” o ponto recorrente e constante de todas essas relagdes.

Assim, é nesse campo de relacdo, entre nos e todas as coisas do mundo, que o saber ira
se desenvolver. Os conhecimentos Uteis em Demétrius sdo principios de verdade, e apresentam-
se como prescri¢cdes. Sdo principios porque tratam de enunciados de verdade a partir dos quais
0s outros enunciados podem ser deduzidos e também porque se tratam de preceitos de conduta,
0s quais é necessario submeter-se. Dessa forma, o conhecimento necessario é o conhecimento
das relagdes do sujeito com o mundo que o cerca. Esse tipo de conhecimento no sujeito, tem
como efeito o estado de calmaria no qual o ser do sujeito encontra-se transformado. Para 0s
cinicos, como Demétrius, o conhecimento de tipo relacional estd em oposicao ao conhecimento
que serve de “ornamento”. O ornamento da cultura pode ser verdadeiro, mas nao altera o modo
de ser do sujeito. Os conhecimentos que Demétrius considera “inuteis” sdo conhecimentos
causais, que ndo podem se transformar em prescri¢des, ndo possuem efeito sobre 0 modo de ser
do sujeito. Por outro lado, o0 modo de conhecimento valorizado por ele é aquele que considera
as coisas do mundo relativamente a nds, e sdo capazes de serem transcritos em prescri¢des, de
modo a modificar aquilo que somos, isto €, nosso estado de sujeito. Para Foucault, esta € uma
das caracterizacdes mais claras do traco geral do que foi a ética do saber e da verdade nas
escolas filosoficas. Nelas, o ponto de diferenciacdo ou de fronteira ndo esta no que diz respeito
ao mundo e no que diz respeito ao homem, mas na relacdo de efeito do conhecimento que temos
do mundo na natureza do sujeito que somos, nossa maneira de agir e nosso éthos. Assim se
posiciona Foucault:

Creio que ai se acha uma das caracterizagGes mais claras e mais nitidas daquilo que
me parece ser um traco geral de toda a ética do saber e da verdade que encontraremos
nas outras escolas filosoficas, isto é, que a divisoria, o ponto de diferenciacdo, a
fronteira que se estabelece, ndo concerne, repito, a distingdo entre coisas do mundo e
coisas da natureza humana: a distin¢do esta no modo do saber e na maneira como
aquilo que conhecemos sobre os deuses, -0s homens, 0 mundo, poderé ter efeito na

natureza do sujeito, ou melhor dizendo, na sua maneira de agir, no seu éthos.
(FOUCAULT, 2004, p. 289-290).



Derivado do termo éthos, os gregos confeccionaram uma palavra sob a forma de
substantivo, de verbo e de adjetivo, encontrada em Plutarco e Dionisio de Helicarnasso, que é
a palavra Ethopoiein, donde as expressdes ou palavras Ethopoiein, athopoiia, ethopoids. O
termo Ethopoiein significa fazer o éthos, produzir o éthos, modificar, transformar o éthos, a
maneira de ser, 0 modo de existéncia de um individuo. Ethopoids é aquilo que tem a qualidade
de transformar o modo de ser de um individuo. Assim, 0 que realmente marca a distin¢do entre
um conhecimento util e um inuatil é o carater ethopoético do saber, sua capacidade de
transformar o modo de ser do sujeito. Desta forma: “O conhecimento 1til, o conhecimento em
que a existéncia humana esta em questdo, € um modo de conhecimento relacional, a um tempo
assertivo e prescritivo, e capaz de produzir uma mudanga no modo de ser do sujeito”
(FOUCAULT, 2004, p. 290).

A analise empirica de Demétrius opBe duas modalidades de saber, ou seja, um saber
ornamental, préprio de quem ¢ “homem cultivado” e um saber util para quem deve cultivar o
préprio eu e estabelecer-se como objetivo de vida. Esse modo de ver os saberes e sua aplicacdo
estd presente em outras escolas filosoficas com alguma variacdo. Dessarte, 0s epicuristas
conhecem a nocdo de physiologia (fisiologia), a partir da qual concebem um modo de
funcionamento do saber, capaz de ser qualificado como ‘etopético’, isto ¢, envolvido na
constituicdo do éthos. Nos textos epicuristas, 0 conhecimento da natureza é chamado por eles
de physiologia (fisiologia). Mas o que é esta physiologia nos testos desses filosofos? Das
Sentencas Vaticanas de Epicuro, Foucault cita: “O estudo da natureza (phisiologia) ndo forma
fanfarrbes nem artistas do verbo, nem pessoas que ostentam uma cultura julgada inviavel para
as massas, mas homens altivos e independentes, que se orgulham dos seus proprios bens, ndo
dos que advém das circunstancias” (FOUCAULT, 2004, p. 291). Neste texto, Epicuro opde
saber da cultura (paideia) ao saber da natureza (physiologia). Para Epicuro, a paideia tem a
finalidade de ostentacdo e de gloria, sendo um tipo de saber entre as pessoas que querem
construir uma reputacdo, mas que nao se baseia em nada solido. A paideia esta presente em

pessoas que sdo “artistas do verbo” (phonés ergastikous), trabalham n&o para elas mesmas, mas



para vender e obter lucro, essas pessoas sdo “fazedores de palavras” que ndo possuem nenhum
compromisso com o légos ou com o arcabouco racional do discurso. Elas ostentam e sdo
apreciadas pelas massas, mas nao estdo comprometidas com a “verdade honesta”. Contrario a
essa ideia, Epicuro sustenta que “¢ preciso filosofar para si mesmo e nao para a Hélade”, uma
vez que a Unica meta é o si mesmo, é a préatica de si. Nesse sentido, Epicuro esta se opondo ao
conjunto de pessoas que aparentam estar envolvidas com a pratica de si, no entanto, quando
aprendem algo e 0 mostram estdo apenas interessados em ser admirados.

Na Greécia o termo paideia possuiria conotacao positiva, referia-se a certa “cultura geral
necessaria ao homem livre”, sendo precisamente esta que Epicuro designa como “cultura de
fanfarrdes” por possuir como Unica meta, a apreciacdo pelas massas. Diferentemente da
paideia, a fisiologia prepara o sujeito. O termo utilizado é paraskeuazein, que significa ela
prepara. Donde paraskeué que significa uma equipagem, uma preparacao da alma e do sujeito
na qual ambos estardo armados para todas as circunstancias da vida. A paraskeué é o que
permite resistir a todos 0os movimentos e solicitagdes que poderdo vir do mundo exterior. Ela
permite atingir a meta e permanecer estavel sem se desviar por nada. A fisiologia (physiologia)
tem como funcdo paraskeudzein, preparar e dotar a alma do sujeito de um equipamento
necessario para enfrentar o combate, o seu objetivo e a sua vitdria. Ora, equipando 0s sujeitos
com a paraskeué, a fisiologia constitui “homens altivos e independentes”. Por meio dela, os
homens ndo estdo mais sobre o efeito do medo, ndo temem mais os deuses, pois agora tém
ousadia e coragem para enfrentar os perigos da vida e autoridade para determinar a sua prépria
lei. Assim agindo, se tornam independentes (autarkeis, derivado de autarkeia), sendo
dependentes apenas de si mesmos e a0 mesmo tempo realizados, contentes, satisfeitos consigo
mesmos. A fisiologia teria também como efeito permitir ao individuo orgulhar-se dos préprios
bens, e ndo dos que advém das circunstancias. Estabelecendo apenas o que depende de si
mesmo, tendo orgulho e satisfagdo no fato de reconhecer o que depende de si. A fisiologia seria
“o conhecimento da natureza, da physis, enquanto conhecimento suscetivel de servir de
principio para a conduta humana e critério para fazer atuar nossa liberdade” (FOUCAULT,

2004, p. 294). Ela ndo se define como um setor do saber, mas um conhecimento capaz de



transformar o sujeito, que antes era cheio de temores, em um sujeito livre que encontra em si
mesmo a possibilidade para seu préprio deleite e tranquilidade.

Na sentencga vaticana 29, Epicuro declara: “De minha parte, usando a liberdade de
palavra de quem estuda a natureza, preferiria dizer profeticamente as coisas Uteis a todos 0s
homens, ainda que ninguém pudesse compreender-me” (FOUCAULT, 2004, p. 294-295). A
“liberdade de palavra” empregada aqui designa o termo parrhesia®, e ela ndo significa
essencialmente franqueza e liberdade de palavra, mas se refere a técnica utilizada pelo mestre,
no trabalho realizado com o discipulo, no qual ele utiliza como Ihe convém as coisas verdadeiras
que ele conhece, no trabalho de transformacao de seu discipulo. A parrhesia € uma qualidade,
ou melhor, uma técnica utilizada na relacdo entre médico e doente, entre mestre e discipulo: “¢
aquela liberdade de jogo, se quisermos, que faz com que, no campo dos conhecimentos
verdadeiros, possamos utilizar aquele que € pertinente para a transformacdo, a modificacéo (...)
do sujeito” (FOUCAULT, 2004, p. 295). Como demonstrado, Epicuro ndo distingui o
conhecimento (til e o conhecimento inGtil, mas ele concebe a forma fisioldgica do saber. Para
ele, O conhecimento dos meteoros, o conhecimento das coisas do mundo, o conhecimento do
céu e da terra, 0 mais especulativo conhecimento da fisica, nada é recusado, longe disso. Mas
estes conhecimentos sdo de tal modo apresentados e modalizados na physiologia, que o saber
do mundo constitui, na pratica do sujeito sobre si mesmo, um elemento pertinente, elemento
efetivo e eficaz na transformagao do sujeito por ele mesmo (FOUCAULT, 2004, p. 296).

Os epicuristas, segundo Foucault, ndo veem oposicao entre o saber das coisas e 0 saber
de si mesmo, entre o saber da natureza e o saber do ser humano. Para eles, 0 saber ndo visa
capturar a alma ou 0 eu como um objeto de conhecimento, o saber se reporta as coisas do
mundo, aos deuses e a0 homem e tem por funcdo modificar o sujeito. Para Foucault, de maneira
geral, ha entre os fildsofos estoicos, cinicos e epicuristas certa tradi¢ao critica a respeito do que

é um saber inGtil e uma afirmacdo de todos os conhecimentos, saberes, técnicas e preceitos que

91Parrhesia é um termo que aparece com frequéncia em A hermenéutica do sujeito. Temos uma primeira mengéo
na aula de 27 de janeiro, segunda hora, parte final; aparece na aula de 3 de fevereiro, primeira hora, inicio da
aula; e percorre as demais aulas conceituando ou ndo. Apenas chamamaos a tengao para 0 equivoco muito comum
de dizer que o termo so é tratado por Foucault em O governo de si e dos outro.



concernem a vida humana. Para ele, a ideia de que “todo o saber de que precisamos deva ser
ordenado a arte de viver, € um tema tanto estoico quanto epicurista ou cinico” (FOUCAULT,
2004, p. 315). Com excecdo de Ariston de Quios, discipulo dissidente de Zendo, advindo de
uma corrente ‘herética’ do estoicismo, quem, de acordo com Didgenes Laercio, rejeitava a
I6gica e a fisica. Uma outra fonte de grande interesse do periodo helenistico e romano
imperial, sdo as Questdes naturais, de Séneca. Foucault vé nesse texto, que possui a forma de
um saber enciclopédico do mundo, um valor positivo conferido ao pensamento estoico e que
insistia na necessidade de voltar o olhar para si mesmo. Este texto de Séneca foi escrito durante
o retiro do filésofo, momento no qual ele escreveu muitas cartas a Lucilio, cartas de direcéo
individual e espiritual, época também em que Séneca escreveu um tratado sobre a moral.
Segundo Foucault, Questbes naturais constitui um imenso percurso do mundo, que abrange o
céu e arterra, a trajetoria dos planetas a geografia dos rios, explicacdes sobre 0s raios e meteoros,
“o primeiro livro trata do céu; o segundo, do ar; o terceiro e 0 quarto, dos rios e das aguas; o
quinto, do vento; o sexto, da terra; e o sétimo (...) dos meteoros” (FOUCAULT, 2004, p. 317-
318). Nesta obra, Séneca indagou pelo motivo que o levou a escrever um livro que parecia estar
muito distante de nos, um texto no qual ele mesmo afirmou: “estou percorrendo o mundo, estou
buscando suas causas e segredos” (FOUCAULT, 2004, p. 318). Foucault faz o destaque de
quatro pontos nesse texto. Em primeiro lugar, o tema velhice. Para Séneca, e de modo geral,
para 0s estoicos, era preciso apressar-se para chegar ao ponto em que a vida consumaria sua
plenitude. Para ele, era “preciso atravessar a propria vida com a maior presteza, em uma
pincelada, a fim de alcangar aquele ponto ideal da velhice ideal” (FOUCAULT, 2004, p. 318-
319). Como Séneca ja estava velho e perdeu muito tempo de sua vida com “saberes intteis” foi
preciso se apressar para que O espirito se ocupasse inteiramente consigo mesmo, se
desocupando para si mesmo, “E preciso (...) volver o olhar para a contemplagdo de si, no
movimento mesmo da fuga (...) da fuga do tempo” (FOUCAULT, 2004, p. 319). Para Séneca
deveriamos nos afastar do saber historico, mas ndo do saber da natureza. Para ele, “no lugar de
narrar as paixdes dos outros, como fazem os historiadores, seria bem preferivel superar e vencer

nossas proprias paixdes” (FOUCAULT, 2004, p. 320). Na terceira parte do seu texto, Séneca



tratou sobre o triunfo sobre os vicios: “O que ha de grande aqui embaixo (...) € ter visto todo
esse mundo com os olhos do espirito, ¢ ter obtido o mais belo triunfo, o triunfo sobre os vicios”
(FOUCAULT, 2004, p. 321).

O conhecimento da natureza, na moral estoica, € 0 conhecimento da totalidade do
mundo, sendo possivel chegar a si mesmo percorrendo o ciclo do mundo, de modo a efetivar a
moral. Ainda nas Questdes naturais de Séneca, Foucault ressalta também o papel da liberdade.
Para Séneca ¢ preciso percorrer o mundo, pois “Quando se esta velho ¢ preciso ocupar-se com
o dominio de si (...)”, o que significa “(..) vencer as proprias paixdes, estar firme diante da
adversidade, resistir a tentacdo, fixar-se como objetivo o préprio espirito e estar preparado para
morrer” (FOUCAULT, 2004, p. 333). E ainda no final ele diz “O que ha de grande ¢ ter a alma
na ponta dos labios e prestes a partir; é-se livre entdo ndo por direito a cidade, mas por direito
de natureza” (FOUCAULT, 2004, p. 331). A liberdade em Séneca consiste, segundo Foucault,
na fuga da escraviddo. A liberdade é dada ao praticar esses diferentes exercicios sobre si,
fixando-se um objetivo e meditando sobre a morte. Para Séneca, é preciso libertar o eu de tudo
0 que pode sujeitd-lo, é necessario, assim, lutar contra a serviddo a si. Ele afirma que: “(...) ser
livre é effugere servitutem. E fugir da serviddo, mas serviddo de qué? Servitutem sui: a servido
asi (FOUCAULT, 2004, p. 332). Portanto, é contra a serviddo a nGs mesmos que devemos lutar.
E possivel lutar contra a serviddo sob duas condigdes: primeiro, ndo exigir muito de si. No
impor sobre si uma série de obrigacdes que compete apenas a vida ativa tradicional, como exigir
penas e labor no trabalho e nos negdcios, como explorar as terras e reclamar nas assembleias
politicas. E em segundo ndo se atribuir uma recompensa pelo trabalho feito. A serviddo a si é
vazia, explica Foucault, como uma espécie de obrigacdo-endividamento para consigo, sendo
desse tipo de relagdo consigo que precisamos nos libertar e 0 conhecimento sobre a natureza
nos tornaria capaz. Portanto, o estudo da natureza nos capacita sair dessa escraviddo de si
mesmo.

Em relacdo a essa luta pelo aprimoramento do eu, encontramos em Séneca a ideia de
uma “visdo do alto” sobre nés mesmos. Para ele, a visdo do alto engloba o mundo no qual

fazemos parte, assegurando, assim, a liberdade do sujeito no seu préprio mundo. Esse tema é



muito diferente do tema platonico, por exemplo, pois em Séneca trata-se de um plano imanente
ao proprio sujeito e segundo Foucault ¢ “umas das mais fundamentais formas de experiéncia
espiritual encontrada na cultura ocidental” (FOUCAULT, 2004, p. 345). Nesse tema, faz-se
presente um certo “pessimismo” em Séneca, que ¢ apresentado por Foucault por meio do texto
Consolagdo a Marcia®, no qual Séneca sustenta que a tnica escolha a ser feita é pesar o que se
quer na existéncia. “Mostramos-lhe 0 mundo ndo para que possa escolher (...) mostramos-lhe o
mundo precisamente para que compreenda gque ndo tem escolha, e que nada se pode escolher
se nado se escolhe o resto, que ha somente um mundo, um Unico mundo possivel, e que é a ele
que se esta ligado. O tinico ponto de escolha € o seguinte: ‘Delibera contigo mesmo e pesa bem
0 que queres. Uma vez tendo entrado nesta vida de maravilhas, é por ela que deveras sair’. (...)
O unico elemento de escolha que é dado a alma (...) é (...) delibera se queres entrar ou sair, ou
seja, se queres viver ou ndao (FOUCAULT, 2004, p. 346-347). Com essa analise pormenorizada
a partir de Séneca (destaque para Questdes naturais e Consolacdo a Marcia), Foucault mostrou

3

que, a articulagdo entre o principio “voltar o olhar sobre si mesmo” ¢ a necessidade de
converter-se a si ¢ igualmente conhecer o mundo, dava lugar a “espiritualizacdo do saber do
mundo”, ndo conduzia a uma desqualifica¢do do saber do mundo, nem era compreendida como
uma decifracdo da interioridade do mundo do individuo.

\Vejamos agora essa mesma questdo do saber espiritual em Marco Aurélio, num texto
mais tardio que os de Séneca, que apresenta uma imagem correlata, mas um tanto diferente. Em
Marco Aurélio ndo se trata de subir acima de si no mundo, como a imagem de Séneca nas
Questdes naturais, mas do sujeito que se debruca no interior das coisas para apreender 0 mais
fino grdo. E, portanto, um movimento em que partindo do ponto em que se esta no mundo,
entranha-se em seu interior. No livro de Pierre Hadot, Exercicios espirituais e filosofia antiga
(2014), parte dedicada aos exercicios em Marco Aurélio, o autor aborda o vinculo entre 0s
principios que devemos ter no espirito e a forma de vincula-los entre si. Primeiro momento
desses exercicios € dar uma descri¢édo de tudo o que aparece no espirito, fazer a imagem para

um trabalho de definicdo e descri¢do. A segunda fase do exercicio € medir o valor do objeto

92Cf. SENECA. Tutte le opere. Dialoghi, trattati, lettere e opere in poesia. Milano: Bompiani, 2000.



descrito. Para Marco Aurélio, a meta desse exercicio ¢ “tornar a alma grande”, isto ¢, passar
para um estado no qual o sujeito reconhece a si mesmo como independente dos lagos e das
serviddes que suas opinides se submeteram. Tonar a alma grande é para ele libertar a alma do
que a limita, fixa, envolve-a, a0 mesmo tempo encontrar assim, sua destinacdo, sua verdadeira
natureza, sua adequacdao a razao geral do mundo.

Tanto Séneca como Marco Aurélio ndo estdo em face a um saber contra 0 mundo em
seu saber espiritual, mas diante de uma modalizacéo do saber. Tanto em Séneca como em Marco
Aurélio, trata-se de um deslocamento, seja subir ao alto de si mesmo, seja descer no mais infimo
das coisas, de qualquer maneira ndo é permanecendo onde esta que o sujeito pode saber como
convém. Apds esse deslocamento, 0 sujeito pode ao mesmo tempo apreender a realidade das
coisas e o seu valor. O “valor” nao ¢ mais que a compreensao de sua relacao e dimensao propria
no interior do mundo, assim como sua relacdo, seu poder real sobre o sujeito humano, enquanto
ele € livre. Assim, trata-se para o sujeito de ver a si mesmo, apreendendo-se em sua realidade.
E o efeito desse saber sobre o sujeito é assegurar que 0 sujeito encontre ndo apenas sua

liberdade, mas sua felicidade.

4.9 A conversao a si e a metafora da navegacao

No periodo em que estamos analisando a influéncia da filosofia estoica nos estudos
éticos foucaultianos, vimos que o cuidado de si teve sua primeira formulagdo teorica e
sistematica no Alcibiades, de Platdo, e como se desvencilhou da relacdo privilegiada com a
pedagogia, da finalidade politica e se desvinculou das condi¢des sob as quais aparecera no
dialogo. Por conta dessas transformacdes, o cuidado de si assume a forma de um principio
geral e incondicionado, haja vista que "cuidar de si" é uma regra coextensiva a vida, envolve o
ser inteiro do sujeito que deve cuidar de si ao longo de toda a sua existéncia. Esse novo quadro
faz surge, ou mesmo revela , uma nocdo fundamental que vem conferir um contetdo novo ao
velho imperativo "cuidar de si", que € a nocdo de conversao a si, que teve seu tratamento

inicial na primeira hora da aula de 10 de fevereiro. A nogdo impde que o sujeito inteiro se volte



para si e se consagre a si mesmo. Nesse sentido, temos um breve inventario dos vocabulos
gregos e latinos: eph'heauton epistréphein, eis heauton anakhoérein, ad se recurrere, ad se
redire, in se recedere, se reducere in tutum (retornar a si, voltar a si, fazer retorno sobre si etc.).
Verifica-se que em todas estas expressdes tem-se a ideia de um movimento real do sujeito em
relacdo a si mesmo. Estd em questdo um deslocamento do sujeito em relagdo a si mesmo,
deslocamento em direcdo a alguma coisa que € ele préprio. A nogdo também expde o tema do
retorno, tema importante, dificil, pouco claro, ambiguo, segundo compreende Foucault
(FOUCAULT, 2004, p. 302). Portanto, temos na nocdo de conversdo a si o deslocamento e
retorno, “deslocamento do sujeito em dire¢do a ele mesmo e retomo do sujeito sobre si.”
Esses elementos sdo esclarecidos, elucidados por Foucault em A hermenéutica do
sujeito a partir da aplicacdo da metafora da navegacdo, que comporta varios elementos. Temos,
inicialmente, a ideia de um trajeto, um deslocamento efetivo de um ponto a outro. A metafora
implica ainda que este deslocamento seja dirigido a uma determinada meta ou objetivo, que é
0 porto, o ancoradouro, enquanto lugar de seguranca onde se esta protegido de tudo. Na
metafora estd implicado que o porto ao qual nos dirigimos € o porto inicial, aquele onde
encontramos nossa casa, nossa patria. Essa trajetoria em direcdo a si tem sempre algo odisseico,
pois nos remete a figura heroica de Ulisses, que € o “homem do retorno” (VERNANT, 2000, p.
121). Deve-se ainda considerar que ela é uma trajetéria perigosa, pois ao longo do retor
enfrentamos riscos e imprevistos, que podem comprometer nosso itinerario e até mesmo nos
extraviar, porém nos leva ao lugar de salvacdo. A navegacao também inclui a arte da pilotagem,
gue também é uma técnica a um sé tempo tedrica e pratica, e que esta ligada a pelo menos trés
tipos de técnicas: a medicina, o governo politico e a dire¢do e o governo de si mesmo (curar,
dirigir os outros, governar a si mesmo)®. Essas atividades sdo regularmente referidas na
literatura grega, helenistica e romana imperial a imagem da pilotagem. Representam também

uma tékhne, um tipo de saber que também é uma arte, um saber que reconhece o kairés, saber

BEisa aplicacdo da metafora: “ (...) o Principe, na medida em que deve governar os outros, governar a si
mesmo, curar 0s males da cidade, os males dos cidadaos, seus préprios males; aquele que governa a si como se
governa uma cidade, curando seus prdéprios males; o médico, que deve emitir pareceres ndo somente sobre o0s
males do corpo como também sobre os males da alma dos individuos”. Cf. FOUCAULT, 2004, 303-304.



complexo que ¢ teorico e pratico a um s6 tempo, um saber conjectural que “até praticamente o
século XVI” constituiu-se a0 homem europeu como modelo e representacdo de nogdes e
conceitos que se referem sempre a uma “atividade de governo” (FOUCAULT, 2004, p. 304).
A pratica de si, refletida na metafora da pilotagem, que aparece nos ultimos seculos da
era chamada paga e nos primeiros séculos da era cristd, tem o eu como meta fundamental, o
fim de uma trajetoria incerta e por vezes circular, que é a perigosa trajetoria da vida. A
importancia histdrica desta figura prescritiva do retorno a si tem sua singularidade na cultura
ocidental e apresenta dois aspectos, duas observacdes. O primeiro aspecto, informa que, ainda
que aceito com clareza no periodo ou momento helenistico, o retorno a si sera rejeitado pelo
cristianismo, ja que a renuncia a si constitui o momento essencial que permite o crente aceder
aoutravida, a luz, a verdade e a salvacdo. N&o ha salvacdo sem renuncia a si. O segundo aspecto
concerne ao fato de que o tema do retorno a si é retomado na modernidade e torna-se um tanto
recorrente a partir do século X VI, época que Foucault denomina de “cultura moderna”. A ideia
do retorno a si € constituida “por fragmentos, por migalhas, em sucessivas tentativas que jamais
se organizaram de modo tdo global e continuo quanto na antiguidade helenistica e romana”
(FOUCAULT, 2004, 305). Este tema aparece na filosofia como uma “tentativa de reconstruir
uma estética e ética do eu”, abordagem que tem Montaigne como o seu representante no século
XVI1, e como representes do século X1X, Nietzsche, Baudelaire, Schopenhauer e os anarquistas.
Ap0s essas observacdes, Foucault retoma sua analise mostrando que a conversao a si, 0 retorno
a si, que de certo modo afirma o conhecimento de si, posto que a relacdo entre cuidado de si e
conhecimento de si ndo desaparece, precisa ser entendido com certa cautela, pois esse
conhecimento de si do momento helenistico e romano imperial ndo tem nada a ver com aquele
que surge no cristianismo e depois no “psicologismo” moderno (Psicologia, Psicandlise,

Psiquiatria etc.). Com relagao a isso, diz Foucault:

(...) ndo encontrariamos ai, neste preceito helenistico e romano da conversao a si, 0
ponto de origem, o enraizamento primeiro de todas as praticas e de todos os
conhecimentos que se desenvolverdo em seguida no mundo cristdo e no mundo
moderno (praticas de investigacao e de direcdo da consciéncia), [ndo encontrariamos
ai a] primeira forma do que se podera depois chamar de ciéncias do espirito,
psicologia, andlise da consciéncia, andlise da psykhé, etc.? O conhecimento de si, no



sentido cristdo e depois no moderno, ndo se enraizaria neste episodio estoico,
epicurista, cinico, etc., que tento analisar? Pois bem, o que Ihes expus na Gltima aula,
acerca dos cinicos e dos epicuristas, tende a mostrar, creio eu, que as coisas nao [sao]
assim tdo simples, e que ndo é o conhecimento de si no sentido em que o entendemos
hoje, nem mesmo é a decifracéo de si no sentido em que a entendeu a espiritualidade
cristd, que se teriam constituido naquela época e naquelas formas de pratica de si.
(FOUCAULT, 2004, p. 307-308).

Visando mostrar a pujanca do cuidado de si que marca a cultura helenistica e romana,
analisando nas aulas anteriores, Foucault retorna seu olhar novamente para os cinicos, 0s
epicuristas e 0s estoicos, mas especialmente esses Ultimos em quem Foucault sempre renova
sua grande preocupacdo com a relacdo entre o sujeito e a verdade. Uma vez que é na filosofia
de Séneca, Marco Aurélio e Epiteto, expoentes do memento helenistico (estoicismo romano),
gue vamos encontrar o cuidado de si tornar-se uma arte autdnoma, autofinalizada, valorizando
a existéncia inteira. Nesse periodo, a questdo da verdade e do sujeito é formada e formulada nas
mais diversas praticas que compdem e revestem uma existéncia esteticamente engendrada,
trabalhada de modo a ser uma arte da existéncia. Contudo, essa forma de compreensdo do
periodo que estamos estudando, pelas razdes que estdo neste trabalho, pode suscitar faceis
confusdes, garcas ao prestigio dos dois grandes modelos, dos dois grandes esquemas de relacédo
entre cuidado de si e conhecimento de si, que acabaram por recobrir 0 que havia de especifico
no modelo helenistico, a sabe: o platdnico e o cristao.

Como ja analisado, o modelo platdnico é extraido do Alcibiades. Verificamos que neste
dialogo a relacdo entre cuidado de si e conhecimento de si ocorre em tomo de trés pontos
fundamentais. Primeiro, temos a figura da ignorancia representada pelo desconhecimento do
jovem Alcibiades e a descoberta da ignorancia de que se € ignorante. Essa relagdo entre ser
ignorante, assumir que se € ignorante e se ignorava a ignorancia, estabelece o ponto de partida
do imperativo do cuidado de si. O segundo ponto deriva do fato de que, a partir da afirmagéo
do cuidado de si e da sua pratica, tem-se a maxima “conhecer-se a si mesmo". O conhecimento
de si consiste no ato de volta-se para si mesmo, para a propria alma, elemento divino onde nos
reconhecemos. O terceiro ponto nos reme ao esquema platonico das relagdes entre cuidado de

si e conhecimento de si que se da pela reminiscéncia operada pela alma. Quando a alma se volta



para o divino ela descobre o que ela é. De posse da lembranga de sua identidade, ela tem acesso
ao que viu. Assim, na reminiscéncia platébnica acham-se reunidos e aglutinados, em um Unico
movimento da alma, conhecimento de si e conhecimento da verdade, cuidado de si e retomo ao
ser (FOUCAULT, 2004, p. 310). O modelo cristdo (ascético-monastico), por razdes referidas
no presente trabalho, formou-se a partir dos séculos Ill-1V. Sabe-se que neste modelo o
conhecimento de si esta ligado ao conhecimento da verdade revelada (revelacéo pela Escritura),
que exige que o coracao do individuo seja purificado para compreender a Palavra, o que se da
pelo conhecimento de si por meio da decifracdo. Esse processo é marcado pela circularidade
dos termos: conhecimento de si, conhecimento da verdade e cuidado de si. Dai decorre que a
salvacdo vem quando acolhemos a verdade revelada ap6s acessarmos um coracao purificado,
gue nos lega um conhecimento auténtico de n6s mesmos (decifracdo) desde que mantemos uma
relacdo fundamental com a verdade (Escritura e Revelacdo). Logo, temos no cristianismo um
esquema de relacdo entre conhecimento e cuidado de si que se articula em torno de trés pontos:
“primeiro, circularidade entre verdade do Texto e conhecimento de si; segundo, método
exegético para o conhecimento de si; enfim, rentincia a si como objetivo”(FOUCAULT, 2004,
p. 311).

Esses dois grandes modelos citados (o platdnico/ reminiscéncia e o cristdo/exegese), ja
estudos nesta pesquisa, mantiveram ao longo da histéria um imenso prestigio a ponto de
suprimirem o modelo helenistico e romano imperial. Eles se confrontaram um ao outro durante
todo o decurso dos primeiros séculos da historia do cristianismo e o primeiro imiscuiu-se com
grande profundidade nas formacdes iniciais do segundo. E importante também considerar que
0 modelo platonico estruturado em torno da reminiscéncia foi retomado no interior e no exterior
do cristianismo pelos movimentos conhecidos como gnésticos. O movimento em si manteve a
mesma nog¢do de que o conhecimento do ser e o reconhecimento de si constituem uma Unica e
mesma coisa. Esses dois grandes modelos, o platénico (modelo da reminiscéncia do ser do
sujeito por ele mesmo) e o cristdo (modelo da exegese do sujeito por ele mesmo, da
hermenéutica de si), dominaram ao mesmo tempo o cristianismo e foram transportados para a

historia da cultura ocidental. Contudo, vimos isso ao longo do presente trabalho, entre estes



dois grandes modelos desenvolveu-se 0 modelo que foi posto em pratica no decurso dos
ultimos séculos da era antiga e dos primeiros séculos da nossa era. Ele ndo é o modelo da
reminiscéncia nem da exegese. Diferentemente do modelo platonico, esse terceiro esquema ou
modelo n&o identifica cuidado de si e conhecimento de si nem absorve o cuidado de si no
conhecimento de si. Assim fazendo, ele tende a acentuar e privilegiar o cuidado de si, a
preservar-lhe a autonomia em relagdo ao conhecimento de si, uma vez que este é limitado e
restrito. Portanto, estamos tematizando o modelo ou periodo helenistico e romano imperial.
Verifique-se que, particularmente em relacdo ao modelo cristdo, 0 modelo helenistico ndo visa
a exegese de si nem a rendncia a si, mas a constituicdo do eu como objetivo a alcangar, como
meta do existir.

Assim, entre esses dois modelos (platonismo e cristianismo) constituiu-se e
desenvolveu-se, durante todo o periodo helenistico e romano, uma verdadeira arte de si que,
sem duvida, ndo passaria de um episddio colocado definitivamente entre parénteses por aqueles
dois grandes modelos ja referidos, se nao tivesse ocorrido, o que Foucault chama de “paradoxo
a compreender”, que foi no interior deste modelo helenistico a formagdo de uma certa moral
exigente, rigorosa, restritiva, austera®®. Essa moral do meio, que nasce nesse periodo
helenistico, que o cristianismo de modo nenhum inventou, foi tomada para si pelo préprio
cristianismo, que posteriormente a aclimatou, reelaborou, trabalhou, mediante praticas que sdo
precisamente as da exegese do sujeito e da renlncia a si (FOUCAULT, 2004, 313). Nessa
sequéncia, importa agora considerar, mesmo que brevemente, que o modelo helenistico,
completamente estruturado na conversdo a si, ndo enfatizou o converter-se a si como uma
atitude que demandaria uma tarefa continua de conhecimento do sujeito humano, da alma
humana, da interioridade humana, ou interioridade da consciéncia. Esta viséo da interioridade
é negada pelos cinicos, estoicos e epicuristas. A proposito de textos cinicos, vimos em
Demetrius, que, se 0 conhecimento de si era realmente um tema fundamental no imperativo
"converter-se a si”, ndo estava em posicdo de alternativa em relacdo ao conhecimento da

natureza. “Nao se havia que conhecer: ou a natureza ou Nn0s mesmos; (...) em segundo lugar,

%4Essa analise é amplamente desenvolvida no Uso dos prazeres (1984) e em O cuidado de si (1984).



que era ao contrario, em certa relacdo de lagos reciprocos entre conhecimento da natureza e
conhecimento de si que o conhecimento de si encontrava lugar no interior do tema “converter-
se a si'. Converter-se a si° € ainda uma certa maneira de conhecer a natureza” (FOUCAULT,
2004, p. 314).

Ainda na abordagem acerca da conversdo no periodo helenistico, encontramos nos
estoicos, cinicos e epicuristas uma certa tradicdo critica a respeito do que é um saber inutil e
uma afirmacdo do privilégio de todos os conhecimentos, de todos os saberes, de todas as
técnicas, de todos os preceitos que possam concernir a vida humana (FOUCAULT, 2004, p.
315). Compreendem essas escolas que todo o saber de que necessitamos deve estar a servigo e
deve ser ordenado a tékhne tod biou (a arte de viver). Inclusive, mesmo conhecido o valor que
a natureza e seu estudo tém para estoicos, epicuristas e cinicos, ha quem radicalize defendo
gue nédo precisamos do conhecimento da natureza, mas apenas do que nos realiza como seres
humanos. E o que encontramos no famoso Ariston de Quios, de quem, como sabemos, Di6genes
Laércio® dizia que rejeitava na filosofia a légica e a fisica: “Ariston eliminou a fisica e a 16gica,
argumentando que a primeira esta acima de nossas forcas, e a segunda nada tem a ver conosco;
somente a ética nos interessa”. Assim, para este filosofo “herético”, “s6 importava a moral e,
ainda assim, dizia ele, ndo sdo os preceitos (0s preceitos cotidianos, os conselhos de prudéncia
etc.) que fazem parte da filosofia, mas simplesmente alguns principios gerais de moral, alguns
dégmata, porquanto a razdo, por si mesma e sem precisar de qualquer conselho, é capaz de
conhecer, em cada circunstancia, o que se deve fazer, sem referir-se a ordem da natureza”
(FOUCAULT, 2004, p. 315). Em Ariston de Quios encontramos uma posi¢do extrema, haja
vista que a tendéncia geral do estoicismo era a ndo rejeicdo do saber sobre a natureza como
saber inatil.

N&o obstante todo o vigor do pensamento estoico estruturado na canénica da escola

(I6gica, fisica e ética)®® e o valor dado as explicagbes cosmoldgicas e a um conjunto de

SDIOGENES LAERCIO. Vidas e doutrinas dos filésofos Hustres. 22 ed. Brasilia: Editora Universidade de
Brasilia, 2008, p. 217.

% articulacdo entre légica, fisica e ética (nessa ordem, como comeco, meio e fim da filosofia) € ilustrada pelos
estoicos através de trés analogias: com um ser vivo, a ldgica corresponderia aos 0ssos € nervos, a fisica a alma,



especulacdes sobre a ordem do mundo, o0 pensamento estoico esteve sempre ligado um conjunto
de atividades de conhecimento. Contudo, para 0s estoicos, a elaborac¢do de conhecimento deve
cumprir a funcdo de auxiliar o ser humano a viver de modo sabio e proveitos. Todo
conhecimento deve estar ordenado a tékhne tol biou (a arte de viver), caso contrario, o saber €
apenas algo do género descartavel. Nesse sentido, em muitos textos de Séneca encontramos
criticas enderecgadas a vaidade do saber presente em alguns individuos que se interessam mais
pelo luxo das bibliotecas e dos livros e pela ostentacdo do possuir livros do que pelo seu
conteddo. No De tranquillitate (Sobre a tranquilidade da alma), Séneca faz uma severa critica
a biblioteca de Alexandria, afirmando que, na realidade, suas centenas de milhares de livros
estdo [l&] reunidos apenas para satisfazer a vaidade dos reis. Assim declara:

Quarenta mil livros arderam em Alexandria. Outro pode ter louvado esse belissimo
monumento da opuléncia de reis, tal como Tito Livio, que disse ter sido essa uma obra
notavel do refinamento e da solicitude real. N&o foi refinamento aquilo, ou solicitude,
mas luxo intelectual; ou melhor, nem sequer intelectual, visto que eles haviam
constituido aquele acervo ndo para o estudo, mas para exibicao, tal como aqueles que
ignoram até mesmo as primeiras letras usam os livros ndo como instrumentos de
estudo, mas ornamentos das salas de jantar. Assim, disponhamos dos livros em
quantidade suficiente, ndo para decoracio. (SENECA, 2014, p. 210).

Encontramos ainda Séneca fazendo recomendac@es ao seu discipulo Lucilio na carta 2
(2, 4-5) sobre a racionalizacdo do aprendizado, este obtido através das leituras comprometidas,

disciplinadas e direcionadas a um fim especifico . Diz o filosofo:

Demasiada abundancia de livros é fonte de dispersdo; assim, como ndo poderas ler
tudo quanto possuis, contenta-te em possuir apenas o que possas ler. Diras tu: "Mas
sinto vontade de folhear ora este livro, ora aquele.”" Provar muita coisa é sintoma de
estdbmago embotado; quando sdo muitos e variados os pratos, s6 fazem mal em vez de
alimentar. L&, portanto, constantemente autores de confianca e quando sentires
vontade de passar a outros, regressa aos primeiros. Reflecte todos os dias em qualquer
texto que te auxilie a encarar a indigéncia, a morte, ou qualquer outra calamidade;
quando tiveres percorrido diversos textos, escolhne um passo que alimente a tua

a ética a carne; com o ovo: a ldgica corresponderia a casca, a fisica a gema, a ética a clara; com um campo fértil,
a l6gica corresponderia a cerca externa, a fisica ao solo ou as arvores, a ética aos frutos. Nunca é demais advertir,
porém, que, ao conceberem a filosofia pela primeira vez como systema, como “composicao” (de partes), os
filésofos do helenismo negaram a possibilidade de compreensao correta de uma parte sem a compreensdo das
demais e da articulacdo entre todas. Cf. BRUN, Jean. O estoicismo. Lisboa: Edi¢des 70, 1986.



meditacio durante o dia. (SENECA, 2009, p. 3-4).

E obvio que Séneca ndo esta desestimulando o estudo e a pesquisa, mas orientando que
as leituras sejam proveitosas, que resultem em aprimoramento do leitor. Ele mesmo buscava
em Epicuro os ensinos, os aforismos, 0s pensamentos para um exercicio de meditacédo objetivo.
“Esta meditagao, este exercicio do pensamento sobre a verdade (...) ndo se faz através de um
percurso cultural pelo saber em geral. Faz-se, segundo a velha técnica grega, a partir de
sentencas, de proposi¢cdes que sdo, a0 mesmo tempo, enunciado de verdade e pronunciamento
de uma prescricao, afirmacéo e prescricdo. E isto que constitui o ambito da reflexdo filosofica,
ndo um campo cultural a ser percorrido através de todo um saber” (FOUCAULT, 2004, p. 317).
Portanto, todo 0 processo de obtencdo de conhecimento do mundo, do cosmo, da natureza,
deve-se projetar no sujeito como instrumento para preparacdo para a vida autoconstituida,
autarquica, sem medo dos deuses, dos homens e dos percalcos da existéncia, enfim, deve

permitir o aprimoramento de si mesmo.

5 DA ASKESIS AS PRATICAS TRANSFORMADORAS E
CONSTITUTIVAS DO SUJEITO: A PUJANCA DO
ESTOICISMO DE SENECA, MARCO AURELIO E EPITETO

Entre a segunda hora da aula de 17 de fevereiro e a primeira hora de aula de 24 de
fevereiro, encontramos um bloco de aulas onde Foucault realiza uma leitura detalhada das
Questdes naturais de Séneca e dos Pensamentos de Marco Aurélio. Foucault busca determinar
nestes textos o sentido conferido ao preceito “volta-se a si”’ em sua relagdo com a mathesis,
com a acao do conhecido da totalidade do mundo. Enquanto para os epicuristas, a necessidade
do conhecimento da natureza aparece como forma de dissipar os medos e as supersti¢des, para
0s estoicos, 0 conhecimento se dd como forma de dissipar os medos e as supersticdes, para 0s
estoicos, o conhecimento da natureza esta inteiramente ligado ao conhecimento de si. O
conhecimento da natureza ndo € posto como alternativa ao conhecimento de si, mas conhecer a

natureza é conhecer a si, dai a necessidade do saber enciclopédico do mundo ao qual conduz o



individuo a voltar a olhar para si mesmo, pois ““ SO se pode chegar a si percorrendo o grande
ciclo do mundo” (FOUCAULT, 2004, p. 323). Da leitura que o pensador francés faz dos dois
estoicos, destacamos algumas consideracfes. Tanto em Marco Aurélio como em Séneca temos
a ideia de um ““olhar de cima para baixo”. Porém, em Séneca isso se da do alto do topo do
mundo, enquanto para Marco Aurélio isso ocorre no nivel da existéncia humana. Se em Séneca
devemos ver desdobrar abaixo de n6s o conjunto do conhecimento do mundo, para Marco
Aurélio trata-se de uma visdo miope, redutora e irdnica de cada coisa em sua singularidade. Em
Séneca, organiza-se um conjunto de exercicios espirituais que tem por objetivo colocar o sujeito
no topo do mundo para que ele possa apreender sua singularidade, enquanto em Marco Aurélio
0s exercicios espirituais sdo antes uma dissolucdo da individualidade.

Ao referir-se a nocdo de conversao a si em Séneca e Marco Aurélio, Foucault ndo quer
destacar ao lado desta nocdo alguma forma de conhecimento do homem ou da alma, mas
apontar o fato de que entre 0s estoicos, a conversdo a si refere-se a uma modalizacdo do saber
das coisas, um saber que possui carater espiritual, o que segundo o filésofo, isso implica quatro
condi¢des: primeiro, o deslocamento do sujeito, ““ndo é permanecendo onde estd que o sujeito
pode saber do modo como convém™. Segundo, a valorizagdo das coisas no interior do k6smos,
“por ‘valor’ entende-se seu lugar, sua relagdo, sua dimenséo propria no interior do mundo assim
como sua relacdo, sua importancia, seu poder real sobre o sujeito humano”. Terceiro, nesse
saber espiritual, nesse saber da espiritualidade, trata-se para o sujeito da possibilidade de ver a
si mesmo, trata-se de uma espécie de “heautoscopia”. “O sujeito deve perceber-se na verdade
de seu ser”. Por fim, efeito de transfigurag&o, ou seja, a transformagdo do modo de ser do sujeito
por efeito do saber, “efeito desse saber sobre o sujeito esta assegurado pelo fato de que nele o
sujeito ndo apenas descobre sua liberdade, mas encontra em sua liberdade um modo de ser que
¢ o da felicidade de toda a perfei¢ao de que ele € capaz” (FOUCAULT, 2004, p. 373). Foucault
também sublinha que essa modalizacéo do saber de espiritualidade é nos séculos XVI e XVII
recoberto por um tipo de saber do conhecimento: ““Seria interessante examinar como, muito
embora o prestigio que tenha no final da Antiguidade ou no periodo de que lhes falo, ele veio a

ser pouco a pouco limitado, recoberto e finalmente apagado por um outro modo do saber e que



poderiamos chamar de saber de conhecimento, e ndo mais saber de espiritualidade. Sem davida,
foi nos seculos XVI-XVII que o saber de conhecimento finalmente recobriu por inteiro o saber
de espiritualidade, nfo sem ter ele retomado alguns elementos. E certo que, no que concerne ao
que se passou no século XVII em Descartes, Pascal, Espinosa etc., poderiamos encontrar essa
conversao do saber de espiritualidade em saber de conhecimento” (FOUCAULT, 2004, p.373-
374).

5.1 A conversao a si sob o0 angulo da askesis

O objetivo da segunda hora da aula de 24 de fevereiro é explicito, delimitar a askesis,
exercicios de si sobre si, como pratica operatoria exterior ao conhecimento (méthesis) que
implica a conversdo a si. Foucault inicia sua exposi¢cdo mencionando o Peri askéseos (Da
ascese, Do exercicio) de Musoénio Rufus, estoico romano, que compara a aquisicao da virtude
com a da medicina ou a da musica. A comparacdo indica um tipo de saber que é tedrico e préatico
ao mesmo tempo, dai o verbo utilizado por Mus6nio, gymnazesthai, que significa um saber
pratico que exige zelo, esforco, treino. Assim, “esforco, zelo, treinamento, ¢ isto que nos
permitira adquirir a epistéme praktiké, que € tdo indispensavel quanto a epistéme theoretike”
(FOUCAULT, 2004, p. 381-382). Anocdo de que se adquire a virtude por uma askesis, ndo
menos importante que uma mathesis, € tradicional nas artes de si. Este tema ndo nasce entre 0s
fil6sofos estoicos, ele ja esta presente nos textos pitagoricos antigos, em Platdo, Isocrates e nos
cinicos. Entretanto, Foucault lanca seu olhar de pesquisador sobre a askesis desenvolvida nds
séculos I e II d. C, “cujas dimensdes sdo consideraveis, cujas formas sao muito ricas € cuja
amplitude, que certamente ndo representa nenhuma ruptura de continuidade, permite uma
analise sem ddvida mais detalhada do que se nos reportassemos a uma época anterior
(FOUCAULT, 2004, p. 382).

No momento helenistico e romano imperial, a askesis jamais foi compreendida como
obediéncia a uma norma, ela ndo se desenvolveu sob o peso da lei, da regra, do codigo. Ela se

estabelece e se desenvolve sob o efeito de préatica da verdade, um modo de vincular o sujeito a



verdade. Foucault frisa a importancia desta questdo, uma vez que a nossa cultura nos confunde
com 0s seus esquemas gerais de interpretacdo, sendo necessario libertar-nos de certas
categorias. Para melhor esclarecer essa questdo, temos os assuntos das duas Gltimas aulas
estudados. O que Foucault nos mostrou nestas aulas foi que na cultura de si da época helenistica
e romana, quanto & questdo da relagdo sujeito e conhecimento, nunca se tratou de saber se o
sujeito é objetivavel, ou seja, se se pode conhecer o sujeito do mesmo modo que se pesquisa e
se conhecer as coisas da natureza, do mundo. Nunca € isto que encontramos no pensamento
grego, helenistico e romano. Por outro lado, quando se coloca a questdo das relagcdes sujeito
com o conhecimento do mundo, o saber do mundo/natureza, encontra-se a necessidade de
moldar este conhecimento do mundo de maneira que ele tome uma certa forma e um certo
valor espirituais para a transformacao do sujeito. Assim: “Digamos esquematicamente: onde
entendemos, n6s modernos, a questdo ‘objetivagdo possivel ou impossivel do sujeito em um
campo de conhecimento’, os antigos do periodo grego, helenistico e romano entendiam
‘constitui¢do de um saber sobre 0 mundo como experiéncia espiritual do sujeito’. E onde nos
modernos entendemos ‘sujeicdo do sujeito a ordem da lei’, os gregos € os romanos entendiam
‘constitui¢do do sujeito como fim ultimo para si mesmo, através e pelo exercicio da verdade”
(FOUCAULT, 2004, p. 385). Em suma, na cultura de si o problema ndo esta na obediéncia a
lei ou no conhecimento do sujeito por ele mesmo, mas sim na ‘““espiritualidade do saber” e na
* pratica e exercicio da verdade™.

Na andlise que segue, Foucault destaca duas importantes caracteristicas da askesis.
Primeiro, o tema da ascese nos remete a uma tradicdo que difundiu a ideia da rendncia
progressiva das coisas em virtude de uma rendncia total de si. Foucault adverte que este ndo é
o0 sentido original da nog&o, pois na cultura antiga a ascese trata de uma constituicdo plena,
acabada e completa de si para consigo, e ndo uma renuncia a si. Segundo, existem elementos
de rendncia e austeridade na ascese grega que também estdo presentes na ascese cristd, todavia
na ascese antiga ndo ha algo que deve ser renunciado, mas trata-se de adquirir algo com ela. A
ascese grega tem um objetivo, dotar o sujeito com o que os antigos chamavam de paraskeué. A

nogdo de paraskeué refere-se a um suporte, uma armadura, uma protecao que a ascese confere



ao individuo, capacitando-o para os acontecimentos da vida, para as adversidades da vida.
Foucault nos oferece alguns elementos da nocéo ap6s analisar alguns filésofos. O primeiro €
apresentado na figura do “sabio atleta”, retirada do ensino de Demetrius, o cinico, citado por
Séneca no livro VII do De beneficiis. Aquele que na existéncia quer chegar a sabedoria é
comparado a figura do atleta, aquele que pratica exercicios. A ascese constitui-se em um bom
treinamento que capacita o individuo a enfrentar as circunstancias possiveis do futuro. Foucault
recorda uma passagem de Marco Aurélio onde o atletismo é diferenciado da dan¢a. Na danca,
0 dancarino busca sempre supera 0s outros ou a si mesmo, enquanto o atleta tem como objetivo
estar preparado, estar reto, em sentido. Desta forma, a imagem do atletismo esta mais proxima
da paraskeué do que da danca. Ainda sobre a imagem do atletismo, Foucault diferencia o
atletismo cristdo do pagdo. O atleta cristdo em nome da santidade deve superar a si mesmo, a
ponto de renunciar a si, tendo ele mesmo como seu maior inimigo. O atleta cristdo € quem
renuncia a si, pois se reconhece como fonte de vicio e pecado para si mesmo, ja o atleta pagéao
tem que lutar, tem que estar pronto para uma luta, luta na qual tem por adversario tudo o que,
advindo do mundo exterior, pode se apresentar: 0 acontecimento. Assim, temos que o atleta
antigo, mormente o estoico, é um atleta do acontecimento. Ja o cristdo é um atleta de si mesmo
(FOUCAULT, 2004, p. 389).

Devemos colocar a questdo do conteldo e equipamento da paraskeué. Do que é feito
esse equipamento? Ele é constituido por discursos (16goi) que sdo materialmente existentes.
Sdo frases repetidas de seus mestres, reescritas inimeras vezes, “(...) como sabemos, nos textos
de Marco Aurélio, ¢ muito dificil distinguir o que ¢ dele e o que ¢ citagdo. Pouco importa”.
“Sdo ligdes do mestre, frases que ouviu, frases que disse, que disse a si mesmo. E deste
equipamento material de 16gos, entendido neste sentido, que é constituida a armadura necessaria
aquele que deve ser o bom atleta do acontecimento, o bom atleta da fortuna” (FOUCAULT,
2004, p. 390). Portanto, esta € a armadura necessaria para o sabio atleta. Essas frases sdo
chamadas, na filosofia estoica, de decreta e praecepta®’, sdo frases fundadas na razao e por isso

sdo verdadeiras, pois dizem a verdade a0 mesmo tempo em que prescrevem o que fazer. Esta é

97Cf. Nota namero 12 da pagina 390, onde se esclarece que no lugar de “dogmata” deve-se ler “decreta”.



outra importante caracteristica destes discursos, eles sdo persuasivos, sdo indutores de conduta,
pois ndo se trata apenas de dizer, mas afetivamente conduzem & agdo. A paraskeué € matriz de
acdo que se obtém com a ascese. Destaquemos uma questdo que esta presente nos textos do
periodo em que estamos analisando. Trata-se do modo de ser da paraskeué, da sua natureza em
relacdo ao sujeito. Os discursos (l6gos) materiais que constituem a paraskeué devem ser
boethds. No grego arcaico, boethds significa socorro, o fato de alguém responder ao apelo (boé)
lancado por um guerreiro em perigo. Logos boethds significa que esses discursos devem
responder ao pedido de socorro de imediato, € a voz que responde e promete o0 socorro. Assim:
“E isto, assim deve ser o 16gos. Quando se apresenta uma circunstancia, quando se produz um
acontecimento que coloca em perigo o sujeito, o dominio do sujeito, € preciso que o 16gos possa
responder assim que solicitado e que possa fazer ouvir sua voz, anunciando de algum modo ao
sujeito que ele esta presente, que traz Socorro” (FOUCAULT, 2004, p. 391-392).

No curso da analise sobre o 16gos boethods, Foucault retoma o tema da navegacdo em
meio a uma série de metaforas com o objetivo de explicitar o carater da paraskeué. Diz o
filosofo: “Esse 10gos boethds é metaforizado de incontestaveis maneiras em toda essa literatura,
seja por exemplo sob a forma da ideia de um l6gos-remédio (I6gos pharmakon), seja sob a ideia
também muito frequente, a qual ja fiz alusdo varias vezes, da metafora da pilotagem — o 16gos
deve ser como um bom piloto no navio, mantendo a tripulagdo em seus postos, dizendo-lhes o
que fazer, sustentando a dire¢do, comandando a manobra, etc.” (FOUCAULT, 2004, p. 392). A
nocdo de I6gos boethds aparece também associada a forca militar e guerreira, quer como
armadura ou ainda como muralha e fortaleza. E um tipo de conhecimento de que deve ser
khréstikos (utilizavel) nas adversidades. “Para desempenhar este papel de socorro, para ser
efetivamente este bom piloto, esta fortaleza ou este remédio, € preciso que o 16gos esteja “a
mao”: prokheiron, que os latinos traduziam por ad manum. E preciso té-lo ali, & mio”
(FOUCAULT, 2004, p. 393). Realmente esse € o tipo de conhecimento que “é preciso té-lo a
mao, de certo modo, quase que nos musculos”, para que quando chegar o luto, o infortunio, a
alma possa preservar a calma. Desta forma, a ascese ‘“‘¢ uma forma de mnéme, um ritual

inteiramente outro da reatualizagdo verbal e da execucao” (FOUCAULT, 2004, p. 393), pois



assim que o acontecimento se produz, a acdo é imediata, sem que haja a necessidade de
rememorar aqueles preceitos novamente.

Foucault nos faz enxergar que para 0s gregos e romanos, a askesis, na medida em que é
a constituicdo de uma relacéo de si para consigo plena e independente, tem fundamentalmente
por funcéo, por objetivo primeiro e imediato, a constituicdo de uma paraskeué (uma preparagao,
um equipamento). Embora ja definida, Foucault pergunta novamente “o que ¢ esta paraskeué?”.
Mas logo responde: “(...) A paraskeué € a estrutura de transformagéo permanente dos discursos
verdadeiros - ancorados no sujeito - em principios de comportamento moralmente aceitaveis. A
paraskeué € o elemento de transformac&o do 16gos em éthos (FOUCAULT, 2004, p. 394). Como
decorréncia da definicdo da paraskeué, recobrados os elementos necessarios de compreensao,
Foucault define agora a &skesis: “ela sera o conjunto, a sucessdo regrada, calculada dos
procedimentos que sdo aptos para que o individuo possa formar, fixar definitivamente, reativar
periodicamente e reforcar quando necessario, a paraskeuée. A askesis é 0 que permite que o
dizer-verdadeiro - dizer-verdadeiro enderecado ao sujeito, dizer-verdadeiro que o sujeito
endereca também a si mesmo - constitua-se como maneira de ser do sujeito. A askesis faz do
dizer-verdadeiro um modo de ser do sujeito” (FOUCAULT, 2004, p. 394-395).

5.2 As praticas de subjetivacdo no processo de autoconstituicao:
escuta, leitura-escrita e fala

Vimos como Foucault analisou os efeitos do principio "converter-se a si" na ordem do
conhecimento, como mostrou que néo era preciso buscar estes efeitos no ambito da constituigdo
de si mesmo como objeto e dominio de conhecimento, mas no ambito da instauracdo de certas
formas de saber espiritual devidamente analisados em Séneca e em Marco Aurélio. Essas
andlises foram feitas no &mbito da mathesis, conforme a natureza e localizacdo dos saberes.
Vimos também os efeitos introduzidos pelo principio "converter-se a si mesmo" nas praticas de
si pela aplicacéo da askesis. Diante dessas analises realizadas no contexto helenistico e romano

imperial, fica evidente para nos que a askesis, tal como a entendiam os gregos e romanos desse



periodo, coloca-se distante daquilo que entendemos tradicionalmente por “ascese”, nogao
tradicionalmente modelada e impregnada pela concepgao crista.

E imprescindivel reter que a ascese da prética de si no periodo helenistico e romana
imperial, distingue-se claramente da ascese cristd em muitos pontos. Encontramos, em primeiro
lugar, que a ascese filoséfica, a ascese da préatica de si, ndo tem o objetivo ultimo de operar a
rentncia de si. Ao contrario, 0 objetivo da préatica desta ascese é colocar o sujeito como fim de
sua propria existéncia. Em segundo lugar, a ascese filoséfica ndo estabelece regras de renuncias
ou sacrificios de um ou outro aspecto do ser do sujeito. Ndo ha exigéncia de uma escolha de
um modo de ser para ser renunciada. Ao contrario, visa-se munir de algo que nao se tem, de
constituir para si mesmo um equipamento, equipamento de defesa contra 0s acontecimentos
possiveis da vida. “Portanto, ¢ dotar-se de paraskeué. A ascese tem por fungédo constituir uma
paraskeué [a fim de que] o sujeito se constitua a si mesmo” (FOUCAULT, 2004, p. 400). Em
terceiro lugar, a ascese filosofica, a ascese da pratica de si, a ascese helenistica e romana nédo
tem por principio a submissdo do individuo a lei. Sua funcdo principal é ligar o individuo a
verdade. Assim, é a ascese que permite adquirir os discursos verdadeiros necessarios, de
prepara o sujeito para todas as circunstancias e acontecimentos da vida; é a ascese que permite
ao sujeito estabelecer uma relacédo adequada, plena e acabada consigo mesmo. A ascese permite
que o sujeito seja o proprio fim destes discursos verdadeiros, “é o que permite fazer de si mesmo
0 sujeito que diz a verdade e que, por esta enunciacdo da verdade, encontra-se transfigurado, e
transfigurado precisamente pelo fato de dizer a verdade” (FOUCAULT, 2004, p. 400). Trata-se
do retorno do discurso verdadeiro sobre o sujeito, discurso que o subjetiva como senhor do seu
préprio agir, da sua propria escolha de vida.

A ascese da pratica de si, a ascese do periodo helenistico e romano imperial, tem
essencialmente por fungdo a subjetivacdo do discurso verdadeiro. Ela faz com que o eu (o
sujeito) mesmo possa sustentar este discurso verdadeiro, ela faz com que o sujeito se torne o
sujeito de enunciacao do discurso verdadeiro, ao passo que a ascese cristd, por sua vez, tera sem
duvida uma funcdo completamente diferente: funcgéo, € claro, de renincia a si (FOUCAULT,

2004, p. 400-401). Importa ainda considerar que esse caminho em direcdo a rendncia de si,



abriré espaco para a confissdo cristd, pela qual o sujeito objetiva-se a si mesmo em um discurso
verdadeiro.®® Trata-se de um discurso verdadeiro de si mesmo enquanto protagonista do proprio
discurso. Contrariamente a ascese cristd, a ascese da pratica de si do momento helenistico e
romano, visa que o sujeito encontre a si mesmo como fim e objeto de uma técnica de vida, de
uma arte de viver. “Trata-Se de encontrar a sSi mesmo em um movimento cujo momento essencial
ndo é a objetivacdo de si em um discurso verdadeiro, mas a subjetivacdo de um discurso
verdadeiro em uma pratica e em um exercicio de si sobre si” (FOUCAULT, 2004, p. 401). Esse
processo de subjetivacdo do discurso verdadeiro esta presente nas cartas de Séneca. Quando ele
fala a respeito do saber, da linguagem do fil6sofo, da leitura, da escrita, das anotagdes etc., 0
filésofo esta propondo que seu dirigido faca suas (facere suum) “as coisas que se sabe, fazer
seus 0s discursos que se ouve, fazer seus os discursos que se reconhece como verdadeiros ou
que nos foram transmitidos como verdadeiros pela tradi¢do filoséfica” (FOUCAULT, 2004, p.
401). Trata-se de apossa-se da verdade, fazer sua a verdade, tornar-se sujeito de enunciacdo do
discurso verdadeiro. Eis, pois, 0 cerne da ascese filoséfica, da ascese paga.

A forma primeira da ascese concebida como subjetivacéo do discurso verdadeiro serdo
todas as técnicas e todas as praticas que concernem a escuta, a leitura, a escrita e ao fato de
falar. Assim, saber escutar como se deve, ler e escrever como se deve e também falar como se
deve, sdo técnicas do discurso verdadeiro que serdo o suporte permanente e 0 acompanhamento
ininterrupto das préaticas ascéticas. O problema da escuta é apresentado a partir da seguinte
forma: “a escuta como pratica de ascese, entendida como subjetivagdo do verdadeiro”
(FOUCAULT, 2004, p. 402). A escuta é o primeiro lugar de passagem do I6gos (lembrando que
a cultura grega associa racionalidade e discurso oral), dado que este sera em primeiro lugar

escutado. Ponto de vista tipico entre os gregos e que pode ser aproximado, por exemplo, do

98 Eoucault, entre os anos de 1979 e 1980, ministrou o curso intitulado de Du Gouvernement des Vivants no Collége
de France. O curso tem como objetivo analisar a evolugdo das préticas penitenciais propostas pelo
Cristianismo e a histéria dos regimes de verdade. Tem ainda como intuito compreender como os regimes de
verdade, juntamente com as confissdes, articulam as praticas penitenciais a falta cometida pelos homens,
dado que quem fala se insere num jogo de exame de si. Cf. FOUCAULT, Michel. Do governo dos vivos
(1979-1980). S&o Paulo: Martins Fontes, 2019.



Elogio de Helena de Gorgias de Leontinos®. Foucault retoma um tratado de Plutarco (Da
Escuta)'®, no qual este enquadra a escuta enquanto sentido mais pathetikos (passivo, receptivo,
e, portanto, manipulavel, ‘enfeiticavel’ segundo a metafora fornecida por Ulisses e as sereias)
e a0 mesmo tempo mais logikos (dado que é a forma prioritaria de acesso ao l6gos e por
extensdo, segundo Plutarco, a prépria virtude, que ndo pode prescindir do 16gos).

Esse tema da ambiguidade da escuta (pathetikds e logikds) é localizado por Foucault
com outras nuances e dimensfes em Séneca e Epiteto. Este ultimo filésofo, em particular, indica
que mesmo o aspecto “logikds” da escuta ¢ ambiguo, a0 mostrar que esta demanda uma léxis
(uma maneira de dizer, uma elocucdo) e um estilo (para a construcdo do discurso e escolha dos
termos, figuras etc.) que podem desviar o ouvinte das coisas ditas para a forma como estas sdo
ditas. Ou seja, 0 ouvinte sempre corre o risco de ser desviado em sua aten¢do. Como ndo seria
possivel propor a necessidade de uma tékhne para a escuta (dado que esta tékhne demandaria
uma escuta prévia como forma de aprendizado, o que nos encerraria num circulo vicioso),
Epiteto propde a necessidade de empeiria (experiéncia enquanto “pratica”, habilidade
adquirida) e de tribé (aplicagdo, dedicacdo). O que conduziria a uma depuracdo, a uma
purificacdo da “escuta logica” (expressdao do proprio Foucault). A questdo do ouvir, da escuta,
¢ abordada por Seneca na carta 108, onde analisa a ambiguidade deste ato demonstrando as
vantagens e os inconvenientes. A escuta pode ser purificada por meio de uma préatica sistematica

e “sabia” do siléncio; por uma atitude ativa, em sentido fisico (imobilidade quase total do corpo,

9Das obras de Gorgias de Leontinos, muitas, como o Discurso Pitico, o Discurso aos Helenos e um dicionéario
temaético se perderam. Outras, como o Elogio de Aquiles e a Arte Oratoria, ndo se sabe se realmente existiram.
Do Epitéfio e do Discurso Olimpico nos chegaram apenas fragmentos. Do Tratado do Nao-Ser temos duas
parafrases. Apenas o Elogio de Helena (Helenes Enkomion) e a Apologia de Palamedes (Huper Palamedous
Apologia) nos chegaram integralmente. No Elogio de Helena, Gérgias, buscando isentar a mitica personagem
Helena de Trdia da acusacgdo de ter abandonado o marido, apresenta sua célebre doutrina acerca do poder do
discurso poético sobre a alma humana, mostrando que as palavras tém o poder de amedrontar, apaixonar, enganar
e conduzir os seres humanos. As palavras possuem, para Gaérgias, o poder de retirar dos homens a autonomia,
pois 0s homens vivem em meio as trevas da ignorancia, nada tendo ao seu dispor, ha maioria dos casos, sendo
vas opinides fundadas no ouvir dizer. O discurso mitico-poético, entdo, vem arrebatar aqueles que tém como guia
tdo frageis diretrizes, implantando neles outras opinides, que diferem daquelas por seu carater musical e poético,
arrastando-os tragicamente para outras dire¢des. Como um rebanho, inconsciente de seu destino, é conduzido
por um pastor, assim a humanidade, ignorando para onde é levada, é conduzida pelos que possuem o dom da
palavra mitica e poética.

100 PLUTARCO. L’arte di ascoltare. Roma: Newton Compton editori, 2012.



postura adequada, movimentos indicadores de compreensdo, da vontade de compreender por
parte do ouvinte); através de uma atengdo convenientemente dirigida que busca os pragma, as
referéncias (Foucault chega a aludir aqui ao termo alemao bedeutung, de grande relevancia nos
debates l6gicos do inicio do século XX, em particular para G. Frege) que a0 mesmo tempo sdo
preceitos ou contetidos racionais e indicadores etopoiéticos que devem ser adotados como
principios de conduta, de agdo. Atencdo esta que deve buscar o facere suum, a incorporagéo ou
“incrustagdo” do preceito.

Com relacdo a leitura/escrita, Foucault aponta uma interessante pratica corrente na
Antiguidade, e que poderiamos chamar de “principio de rarefagdo da leitura, principio
econdmico da leitura”: ler poucas obras de poucos autores, ¢ nestas selecionar poucos trechos,
apenas as passagens mais significativas. O que leva a pratica comum dos resumos de obras
pelos quais nos chegou muito do pensamento antigo. Tal pratica indica que aqui a leitura tem
um sentido preciso: servir de suporte para a medita¢do. O termo “meditagdo” (meditatio em
latim, meléte — do verbo meletan — em grego) recobre na Antiguidade sentidos distintos frente
aos que assumira nas culturas medieval e moderna. Entre o0s gregos e latinos, primeiramente,
meletdn consiste em fazer um exercicio, exercicio de apropriacdo de um pensamento
verdadeiro: ndo se trata de perguntar ao texto qual € o seu significado, mas de incorporar o texto
a si, sendo capaz de utiliza-lo sempre que se apresenta a ocasido para tanto. Uma verdade que
informa a conduta. Em segundo lugar, a meditacdo (meditatio) é uma experiéncia de
identificacdo na qual o individuo “exercita-se na coisa que pensa”, um jogo efetuado pelo
pensamento sobre o préprio sujeito que experiéncia uma determinada situacao-limite. O caso
paradigmatico é a meditacdo sobre a morte. N&o se trata de pensar na morte, mas de pensa-se
como alguém na iminéncia de morrer (o que prepararia, “armaria” o sujeito ante a morte).
Interessante sublinhar que para Foucault o movimento esbogado nas “Meditacdes” de Descartes
segue em sentido analogo a este: um jogo do pensamento sobre o sujeito, e ndo uma analise do
sujeito enquanto objeto do pensamento. O efeito esperado da leitura — tornar seu, constituir para
si um bom “equipamento” de principios verdadeiros e razoaveis — ndo supde um ecletismo.

Trata-se antes de articular entre si as proposi¢des sob um principio de coeréncia, mesmo que a



posteriori. E nesse sentido que comparecem as préaticas de escrita como articuladas a leitura.

A escrita como exercicio de si é um dos principais tépicos da aula de 3 de marco de A
hermenéutica do sujeito. Em primeiro lugar, constata-se uma estreita articulacéo entre leitura e
escrita, na qual uma alimenta a outra, e frente a qual € indicado como que um revezamento
necessario: muita escrita esgota, muita leitura termina por se diluir. A escrita do que se leu deve
constituir um corpus (carta 84 de Séneca). Temos ai um circuito: meditar (com base em uma
leitura), escrever (de forma a assimilar o conteddo de uma eventual leitura), treinar (exercitar-
se frente a “prova de fogo” do real). E este o conselho de Epiteto nos Dialogos (I,1,25). As
consideracdes acerca da leitura e da escrita remetem aos hypomnémata, que sdo suporte de
lembrancas. S&o efetivamente anotacGes de lembrangas que nos possibilitam recobrar as coisas
lidas e ditas. Foucault menciona os hypomnémata relacionados aos cadernos, cadernetas nas
quais eram anotados os preceitos “veridiccionaveis”, tenham estes sido retirados de livros, de
uma conversagao, de uma escuta, de uma intui¢do do sujeito. Recursos utilizados por Séneca
nas cartas que enderecou a Lucilio, pois este filésofo faz uso com frequéncia de todo esse
material que compde realmente os hypomnémata (FOUCAULT, 2004, p. 433). Como tais
processos ndo tém como beneficiario somente o sujeito, mas todo aquele que com ele possa se
relacionar, uma vez que se vive a disseminacdo da cultura de si nesse contexto e periodo,
Foucault lembra a partir de uma referéncia a Plutarco que os hypomnémata podiam servir como
insumo e mesmo objeto de correspondéncias. No tratado Peri euthymias (Sobre a tranquilidade
do espirito), apds um pedido de conselhos por um dos seus dirigidos chamado Paccius, Plutarco
respondeu: “estou terrivelmente ocupado, ndo tenho realmente tempo para redigir-te um tratado
completo; por isto, envio-te desordenadamente meus hypomneémata, isto &, envio-te as notas
que pude tomar sobre o tema da euthymia, da tranquilidade da alma” (FOUCAULT, 2004, p.
435).

Portanto, a correspondéncia é a outra forma de escrita privilegiada no contexto das
praticas ligadas a cultura de si. Sua funcéo é tanto a de apresentar para o outro (e, por extensao,
para si proprio) o que se passa consigo mesmo quando aconselhar, fazer o servico da alma (para

0 outro prioritariamente, e por extensdo para si mesmo). Interessa aqui destacar alguns



apontamentos feitos por Foucault nesse momento. Ele nos lembra todo um conjunto de textos
- diarios, diérios de bordo, correspondéncias (em particular no século XVI, quando na opinido
de Foucault muitos dos temas e questdes da Antiguidade como que sofreram um ressurgimento)
- que poderiam servir como objetos de analogia com as préaticas da correspondéncia e dos
hypomnémata entre os antigos. Mas enquanto o elemento autobiografico serd central nessa
literatura, ndo se trata disso no que diz respeito as praticas dos hypomnémata e das
correspondéncias.

Com relacdo a palavra, quais seriam as regulacdes e expectativas cercando os atos e
praticas de fala? “O que se deve dizer, como dizé-lo e quem deve dizé-10?”(FOUCAULT, 2004,
p. 436). Em primeiro lugar, Foucault nos sugere que um anacronismo estd em jogo nessa
discussdo. As expectativas que cercam a fala tém como pano de fundo historico as relacGes
entre mestre e dirigido na pastoral e na espiritualidade cristd: nesta a arte de falar, muitissimo
desenvolvida, foi declinada em dois sentidos. Em primeiro lugar, na fala enquanto atributo do
mestre: aquele que ensina, prescreve, dirige (lembrando que tais func¢bes tendiam a ser
distribuidas entre diversos agentes). Em segundo lugar, a prépria fala do dirigido deve seguir
certo sentido: tem como funcéo revelar a verdade de si mesmo. Momento crucial no qual o
“dizer-verdadeiro de si mesmo” torna-se condi¢do para a salvagdo individual e para o
pertencimento a comunidade cristd. Contudo, Foucault afirma categoricamente que ndo
estamos neste mesmo patamar ao investigar as praticas relativas a fala no contexto da cultura
de si (momento helenistico e romano imperial). As praticas de fala do periodo helenistico e
romano ndo estdo atreladas ao imperativo do “dizer-verdadeiro de si mesmo”. Incialmente,
contrariamente, nem sequer é sempre o caso de o dirigido ser obrigado a falar. E o que se espera
dele n&o ¢ que diga a verdade de si mesmo, mas que diga o verdadeiro a si mesmo. E apenas
assim que se pode perceber alguma transitividade entre a pastoral cristd e a cultura de si: mas
deve-se demarcar que, mesmo que o dirigido seja “obrigado” a algo, a “confessar” algo, esse
dizer do dirigido tem mais um sentido instrumental do que “espiritual”. Alias, nesse contexto a
fala do dirigido (que ndo devemos supor ser totalmente obliterada) conta pouco frente a do

mestre (0s dialogos socraticos em Platdo parecem ilustrar bem esse ponto), dado que o que se



espera usualmente do discipulo, sobretudo nos estagios iniciais, é que este se mantenha em
siléncio.

Nesse momento da analise, em relacdo a essa fala que promove a direcdo entre mestre
e discipulo, Foucault apresenta agora uma introdutéria da nocdo de parrhesia.
“Etimologicamente, parrhesia é o fato de tudo dizer (franqueza, abertura de coragéo, abertura
de palavra, abertura de linguagem, liberdade de palavra). Os latinos traduzem geralmente
parrhesia por libertas. E a abertura que faz com que se diga, com que se diga 0 que se tem a
dizer, com que se diga o que se tem vontade de dizer, com que se diga 0 que se pensa dever
dizer porque € necessario, porque ¢ util, porque é verdadeiro” (FOUCAULT, 2004, p. 440).
Fala-se entdo da parrhesia como uma das caracteristicas do mestre, daquele que dirige: a
franqueza que deve adotar para que possa realizar o objetivo de fazer frutificar um discurso
verdadeiro no interior do discipulo. Tal franqueza ¢ articulada a forma discursiva e de exposicédo
adotada pelo mestre: Foucault sup8e que existe um sentido técnico da parrhesia, e que designa
0 modo como o discurso e elocucdo do mestre devem ser configurados: modo nao-retérico
(dado que a seducdo esta fora do horizonte nesse caso) e nao-fingido, conjunto de regras para a

apropriada apresentacdo do contedo doutrinal assumido pelo mestre em questdo. Assim:

Para que o siléncio do discipulo seja um siléncio fecundo, para que, no fundo deste
siléncio, se depositem como convém as palavras de verdade que sdo as do mestre, e
para que o discipulo possa fazer destas palavras algo de seu, que o habilitara no futuro
a tomar-se ele proprio sujeito de veridiccdo, € preciso que, do lado do mestre, 0
discurso apresentado ndo seja um discurso artificial, fingido, um discurso que obedeca
as leis da retorica e que vise na alma do discipulo somente efeitos patéticos. E preciso
que ndo seja um discurso de seducdo. E preciso que seja um discurso t.al que a
subjetividade do discipulo possa dele apropriar-se e que, apropriando-se dele, o
discipulo possa alcancar o objetivo que é o seu, a saber, ele préprio. (FOUCAULT,
2004, p. 442).

5.3 Parrhesia: O dizer-verdadeiro como atitude ética e técnica

Ao longo das aulas que compde A hermenéutica do sujeito, a parrhesia é mencionada
parcialmente e rapidamente, contudo, na aula de 10 de mar¢o a nogdo sera trabalhada

filosoficamente, abrindo o caminho para o aprofundamento da noc¢do nas aulas subsequentes



no Collége de France. Importa registrar “que antes e depois da aula 10 de margo as referéncias
a nocgdo inserem-se sempre no contexto de duas questdes que sdo fundamentais ao cuidado de
si: a relacdo com o outro, especialmente entre mestre e discipulo; e a ascese filosofica,
especialmente os exercicios de preparagdo (‘paraskeué), que ‘equipam’ o sujeito, dotando-0 das
condigdes que lhe permitem transformar discursos em agdes” (MUCHAIL, 2021, p. 105). A
nogdo também é tema exaustivo de analise dos ultimos cursos de Foucault, O governo de si e
dos outros (2018) e A coragem da verdade (2011).

Sabe-se que o termo parrhesia esta relacionado a qualidade moral, a atitude moral, ao
éthos, e ao procedimento técnico, a tékhne, que sdo aspectos necessarios, “indispensaveis para
transmitir o discurso verdadeiro a quem dele precisa para a constituicdo de si mesmo como
sujeito de soberania sobre si mesmo e sujeito de veridic¢@o de si para si” (FOUCAULT, 2004,
p. 450). Assim, a fim de que o discipulo, o dirigido, possa efetivamente receber o discurso
verdadeiro como convém, quando convem, nas condi¢cdes em que convém, é necessario que 0
discurso do mestre esteja de acordo com a forma geral da parrhesia. Portanto, o que esta em
questdo na parrhesia ¢ “a franqueza, a liberdade, a abertura, que fazem 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” (FOUCAULT, 2004, p. 450). Essa condicao
de livre manifestacdo, de livre fala, levou os latinos a traduzirem o termo parrhesia pela palavra
libertas, uma vez que esse € uma atitude livre (libertas), a liberdade de quem fala. Entre os
franceses o termo foi traduzido pela expressdo franc-parler (franco-falar), traducdo adequada
para o filésofo francés.

A parrhesia possui uma certa ambiguidade, ela € técnica e ética a0 mesmo tempo. A
nogdo aparece em meio ao conflito entre a filosofia e a retdrica, a partir da ““problematica
técnica e ética da comunicacdo do discurso verdadeiro.” N&o ha 16gos sem a linguagem, para
dizer algo é necessario 0 uso das palavras, a léxis. Entretanto, para que este 16gos produza os
efeitos esperados na alma, ele ndo deve estar proximo a arte da retorica, mas a uma técnica que
também é ética, uma arte que também é moral. A parrhesia se opde, como nos mostra Foucault,

a lisonja e a retorica. Esta oposicao é revelada sob varios aspectos da ética do cuidado de si e



do governo de si e dos outros. A lisonja e a retdrica em linhas gerais sdo semelhantes, o que ndo
quer dizer que sejam idénticas. A lisonja, ao contrério da retorica, ndo constitui uma técnica
formal para a composicao do discurso, mas, tal qual a retdrica a lisonja ndo se preocupa com a
veridic¢do, isto €, ndo se preocupa com a transmissdo da verdade para o outro. Ela se apresenta
como o verdadeiro inimigo do franc-parler (franco-falar). O lisonjeador ou bajulador é aquele
que engana o ouvinte com o intuito de conseguir favores. Ele faz uso da linguagem para obter
do seu interlocutor o que realmente deseja, objetiva.

E interessante notar que no periodo em que estamos estudando (helenistico e romano
imperial) houve uma producdo abundante de textos sobre a lisonja. Foucault, inclusive,
expressa admiragio acerca desse fato quando diz “E significativo, por exemplo, que haja um
nimero muito maior de tratados, de consideracdes sobre a lisonja do que acerca das condutas
sexuais ou acerca de problemas como as relagdes entre pais e filhos” (FOUCAULT, 2004, p.
452). Temos um tratado intitulado Des vices et des vertus opposées (Ilepi kaki®dv Koi TV
avtikelpévav apet®dv) de autoria de Filodemo que, como sabemos, foi dedicado aos conceitos
morais, abrangendo também um longo debate sobre a lisonja. Também é conhecida o tratado
de Plutarco sobre a maneira de distinguir o verdadeiro amigo daquele que ndo passa de um
lisonjeador'®t, As conhecidas cartas de Séneca estdo repletas de consideracdes referentes a
lisonja. N&o apenas as cartas dedicam ao assunto, encontramos no prefacio da quarta parte das
Questdes naturais uma consideracdo circunstanciada sobre a lisonja (Séneca, 2013, p. 174-
176). Diante desse quadro, pergunta-se “por que a lisonja é importante ¢ o que faz com que a
lisonja seja um risco moral tdo importante na pratica de si, na tecnologia de si?”” A resposta
reside na aproximacao da lisonja de outro defeito, outro vicio que teve, na época helenistica e
romana, um papel fundamental e que a ela se equipara em termos de efeitos. Trata-se da cOlera,
visto que cllera e lisonja equiparam-se na questdo dos vicios.

A literatura sobre a colera também é abundante nesse periodo. Séneca escreve o De ira
(SENECA, 2014), Plutarco também escreve um “tratado sobre o controle ou o dominio da

colera”, e ainda existem varios outros escritos menores sobre o assunto. Mas o que ¢ a colera?

101¢f, PLUTARCO. Tutti i Moralia. Milano: Bompiani, 2017.



“A colera, por certo, é o arrebatamento violento, arrebatamento incontrolado de alguém em
relacdo a outro, em relacdo a outro sobre quem o primeiro, 0 que esta encolerizado, encontra-
se no direito e em posi¢ao de exercer seu poder e, portanto, dele abusar” (FOUCAULT, 2004,
p. 452-453). A anélise desses tratados sobre a colera mostra que a questdo € sempre tratada
enquanto cdlera do pai de familia em relagdo a sua mulher, aos seus filhos, aos domésticos, aos
escravos, a colera do patrdo em relacdo aos seus clientes ou aos que dele dependem, a colera
do general em relacdo as suas tropas, e certamente a cOlera do Principe em relacdo aos seus
suditos (FOUCAULT, 2004, p. 453). Em todas essas questdes, com a devida atencdo a cada
caso, 0 que se observa, ou se deve observar, é auséncia do equilibrio entre o dominio de si e 0
dominio sobre 0s outros, 0 governo de si mesmo e o governo dos outros a fim de evitar-se 0
abuso do poder. Por isso que “(...) a ética da colera ¢ uma maneira de distinguir aquilo que ¢é
uso legitimo daquilo que é pretensao de abuso do poder” (FOUCAULT, 2004, p. 454).
Alisonja é o reverso, ela acontece quando alguém inferior utiliza-se da linguagem como
forma de ganhar favores de algum superior. O lisonjeador é alguém que alcanga uma posicao
superior ao lisonjeado quando este se encontra em uma posi¢ao de impotente, ‘o lisonjeador é
aquele que, por conseguinte, impede que se conheca a si mesmo como se €. O lisonjeador é
aquele que impede o superior de ocupar-se consigo mesmo como convém’ (FOUCAULT, 2004,
p. 454). A Parrhesia é 0 avesso da lisonja, ““é exatamente a antilisonja’ , pois enquanto a lisonja
é um discurso mentiroso, falso, maldoso, que arma uma cilada para o outro, a parrhesia é o
discurso verdadeiro que é transmitido ao outro como forma de garantir-lhe a autonomia.
Foucault corrobora a interpretacdo de Marcello Gigante, filélogo e filésofo italiano, que
traduziu Peri parrhesias, de Filodermo. Segundo Gigante, Filodemo apresente a parrhesia como
uma tékhne, embora este termo ndo apareca nos fragmentos originais do epicurista. Assevera 0
italiano que ha um elemento no texto que parece exatamente indicar que realmente é a uma
arte (uma tékhne). O termo se encontra em um fragmento incompleto, se trata de
stokhazdémenos (do verbo conjecturar). Filodemo diz precisamente: "O homem sabio e filosofo
aplica o franco-falar (a parrhesia) na medida em que raciocina conjeturando por meio de
argumentos plausiveis e sem rigidez" (FOUCAULT, 2004, p. 468). Este termo indicar a



existéncia de uma arte, uma arte que considerar o kairds, a circunstancia no momento de falar.
Diz Filodemo: “(...) deve-se efetivamente ter muitos cuidados ao dirigir-se aos discipulos; deve-
se retardar tanto quanto possivel as ocasides de intervir entre eles. Porém, sem jamais retarda-
las demasiadamente. Deve-se escolher exatamente o bom momento. Deve-se também ter em
conta o estado de espirito daquele a quem se dirige, pois pode-se fazer sofrer os jovens quando
admoestados em publico de maneira demasiado severa” (FOUCAULT, 2004, p. 468-469).
Portanto, munida do kairds a parrhesia desponta como uma verdadeira arte do falar verdadeiro,
do falar franco.

Filodemo compara a parrhesia a arte da navegacdo e a arte médica. Mas ela é também
um socorro (boétheia) e é uma therapeia (uma terapéutica). Deve permitir cuidar como convém
dos dirigidos. Para Filodemo, na traducdo de Gigante, o filésofo (sophds) € um bom médico,
pois utiliza a parrhesia como meio terapéutico. Assim: “(...) pelo franco-falar (a parrhesia)
incitamos, intensificamos, animamos de certo modo a benevoléncia (eunoia) dos alunos uns
para com 0s outros gracas ao fato de se ter falado livremente™ (FOUCAULT, 2004, p. 469).
Encontramos neste texto a passagem da parrhesia do mestre a parrhesia dos alunos. Da
manifestacdo do livre falar do mestre passa-se para a livre manifestacdo dos alunos, dos
dirigidos. A fala também livre dos alunos aumenta entre eles a eunoia (a benevoléncia) ou ainda
a amizade. Assim, o texto nos mostra com clareza a transferéncia da parrhesia do mestre ao
aluno e a importancia da amizade entre os dirigidos, questdo fundamental entre os epicuristas.

Com relacdo a aproximacdo entre parrhesia/navegacdo e parrhesia/medicina,
precisamos fazer algumas reflexdes. A arte da navegacao é similar a medicina, pois sdo praticas
que ndo levam apenas em contra as regras ou 0s principios gerais das artes, mas também 0s
dados particulares, especificos, elas devem considerar as circunstancias, o kairés. Quando
Filodemo associa a navegacdo a medicina, ele também compreende a parrhesia como uma
tékhne que lida com os casos particulares. Entre as artes metddicas, aqueles que visam atingir
verdades certas e seguem uma argumentacdo necessaria e Unica, e as artes conjeturais, cujo
argumento se desenvolve no plano do acaso, a parrhesia esta mais proxima da ultima. De fato,

esta divisdo entre as artes metodicas e as estocasticas ja esta presente na Etica a Nicomaco de



Aristoteles (II, 1104a): * Tal como se passa no que se refere a saude, as questdes de conduta e
do que é bom para nés ndo tém nenhuma fixidez. Sendo essa a natureza da explicacdo geral, a
dos casos particulares serd ainda mais carente de exatidao, pois ndo ha arte ou preceito que 0s
abranja a todos, mas as proprias pessoas atuantes devem considerar, em cada caso, 0 que € mais
apropriado a ocasido, como também sucede na arte da navegacdo e na medicina
(ARISTOTELES, 1973, p. 68). Tanto no caso da navegagio como na medicina, uma pessoa
deve tomar as decis@es, dar as ordens e instruir, exceder o poder e a autoridade, enquanto 0s
outros, a tripulacdo ou o paciente, devem obedecer caso queiram alcancar o objetivo esperado.
Na parrhesia ha a necessidade do outro, da direcdo, da escolha de um mestre, um diretor, um
guia, um piloto, que possa lhe falar francamente. Diz Foucault acerca dessa comparagéo: Esta
comparacao, creio, € verdadeiramente matricial no pensamento, na teoria do governo na época
helenistica e greco-romana. Governar € justamente uma arte estocastica, urna arte de conjectura,
como a medicina, como também a pilotagem: conduzir um navio, cuidar de um doente,
governar os homens, governar a si mesmo pertencem a mesma tipologia de atividade que é ao
mesmo tempo racional e incerta (FOUCAULT, 2004, p. 489).

Com relacdo a retdrica encontramos o seguinte. Embora a parrhesia e a retdrica tenham
em comum o fato de serem artes (tékhne), a Gltima € adversaria da primeira. Foucault, em uma
analise negativa da parrhesia, destaca trés pontos de oposicéo a retdrica. Primeiro, a retorica
ndo tem como objetivo a verdade, mas a persuasdo de seus ouvintes, ““a questdo do conteldo e
a questdo da verdade do discurso sustentado ndo se colocam”. A retorica € uma arte que “¢
capaz da mentira” e por isso ¢ o posto da parrhesia, que so transmite a verdade. “onde ndo
houver verdade ndo ha franco-falar. A parrhesia é a transmissdo nua, por assim dizer, da prépria
verdade.”” Segundo, a retérica é umaarte, mas suas regras alteram-se de acordo com o ouvinte,
ja a parrhesia tem suas regras no “‘kairds, a ocasido, ocasido que ¢ exatamente a situa¢ao dos
individuos em relagéo uns aos outros e 0 momento escolhido para dizer a verdade.” Por fim, a
terceira diferenca, a retdrica age sobre os outros, ela tem como finalidade comover e persuadir
0 outro, enquanto a parrhesia € o contrario: “(...) trata-se também de agir sobre 0s outros, ndo

tanto para exigir-lhes algo, para dirigi-los ou inclind-los a fazer uma ou outra coisa. Agindo



sobre elas, trata-se fundamentalmente de conseguir que chegam a constituir por si mesmos e
consigo mesmos uma relagdo de soberania caracteristicas do sujeito sébio, do sujeito virtuoso,
do sujeito que atingiu toda a felicidade que ¢ possivel atingir neste mundo” (FOUCAULT, 2004,
p. 465).

Portanto, a parrhesia € um modo, uma técnica, um método de dizer as coisas que
dependem do engajamento total do sujeito naquilo que ele diz: mais do que expor um discurso,
ele se expode no discurso. A “verdade” implicada na parrhesia €, por assim dizer, imanente: a
parrhesia determina uma relacdo verdadeira entre o sujeito que diz e o que ele diz, seu efeito é
a constituicdo da prépria autonomia do dirigido. A mesma questdo que aparece elaborada no
curso A coragem da verdade:

Vocés estdo vendo entdo como a préatica da parrhesia se opde termo a termo ao que é
em suma a arte da retérica. Muito esquematicamente, podemos dizer que a retorica,
tal como ela era definida e praticada na Antiguidade, é, no fundo, uma técnica que
concerne a maneira de dizer as coisas, mas ndao determina de nenhum modo as rela¢bes
entre aqueles que fala e o que ele diz. Aretérica € uma arte, uma técnica, um conjunto
de procedimentos que permitem aquele que fala dizer alguma coisa que talvez nédo
seja de jeito nenhum o que ele pensa, mas que terd por efeito produz sobre aquele a
quem ele se dirige um certo nimero de convicgao [...] Dito de outro modo, a retorica
ndo implica nenhuma ligacdo da ordem da crenca entre aquele que fala e o que ele
anuncia. O bom retérico, o bom rétor é o homem que pode perfeitamente e é capaz de
dizer uma coisa totalmente diferente do que ele sabe, uma coisa totalmente diferente
do que ele sabe, uma coisa totalmente diferente do que ele cré, uma coisa totalmente
do que ele pensa, mas dizé-la de tal maneira que, no fim das contas, o que ele terd
dito, e que ndo é nem o que ele cré, nem o que ele sabe, serd, se tornard o que pensam,
0 que creem saber aqueles aos quais ele se dirigiu. Na retérica, o lago é desfeito entre
aquele que fala e o que ele diz, mas a retorica tem por efeito estabelecer um lago
poderoso entre a coisa dita e aquele ou aqueles aos quais ela é enderecada. Vejam que,
desse ponto de vista, a retdrica estd exatamente no oposto da parrhesia, que implica
ao contrério uma instauracao forte, manifesta, evidente entre aquele que fala e o que
ele diz, pois ele deve manifestar seu pensamento, e esta fora de questdo, na parrhesia,
que se diga outra coisa que ndo o que se pensa. (FOUCAULT, 2010, p. 13-14).

6 O CUIDADO DE SI NO MOMENTO ASCETICO-CRISTAO

Vimos ao longo da dissertacéo e, sobretudo, ao longo do segundo e terceiro capitulos
como a recorréncia ao cristianismo é uma constante em A hermenéutica do sujeito. Embora

Foucault ndo tenha se dicado a expor o chamado momento ascético-cristdo, promessa feita no



inicio das suas exposicdes, a reunido de todas as referéncias feitas nas aulas subsequentes seria
suficiente para esclarecer esse momento tdo importante da historia do cuidado de si, da historia
da subjetividade. No momento descrito como ascético-cristdo, ao qual Foucault (2004, p. 310)
nomeia como ascético-monastico, as artes da existéncia, as “técnicas de si” perderam certa
importancia e autonomia ao serem integradas no exercicio de um poder pastoral'®? e, mais tarde,
as préticas do tipo educativo, médico ou psicoldgico, especialmente as técnicas de
“deciframento” dos segredos da consciéncia. Foucault relaciona o cuidado de si cristdo como
uma maneira de governar, ndao mais a um cuidado de si proprio de uma estética da existéncia,
propria dos periodos socratico-platdnico e helenistico. Com essa transformacéo sofrida, hd uma
perda da autonomia, que se deu, segundo Francisco Ortega, “na substitui¢ao do cuidado de si
(epimélia heauto() pelo cuidado dos outros (epimélia ton allon)” (ORTEGA, 1999, p. 94). Esta
perda de autonomia, dentro da pratica cristd, pode ser constatada na pratica da peniténcia, na
confissdo (como a verdade de si mesmo), na escrita de si (que tem o carater de revelar as
fraquezas de si) ou no jejum como forma de abstinéncia.

Em relacéo a escrita de si, Hadot (2014, p. 67) ao escrever sobre essa préatica na tradicao
filoséfica, a considera como importante para o exercicio do exame de consciéncia. A escrita de
si teria “um valor terapéutico”, ja que possibilitava aquele que a utilizava como que um
detalhamento “dos movimentos de sua alma”. Acrescenta 0 autor que a escrita de si foi uma
prética muito difundida no &mbito monastico, tendo como objetivo principal alcancar o dominio
de si, simbolizado pelo triunfo da razéo sobre as paixdes — prosoche. A redacdo de cartas, ao
registrar 0 movimento da propria alma era tida como um treinamento que visava a
transformacdo de si mesmo, mediante a atencdo a si mesmo que constituia a esséncia da

prosoche e especificada por Hadot como “a transformagdo da vontade que se identifica com a

102E5ucault apresenta o poder pastoral como um tipo de poder exercido pelo pastor ndo s6 ao rebanho como um
todo, de modo totalizante, mas a cada ovelha, individualmente. O pastor do judaico-cristianismo ndo exerce seu
poder sobre um territdrio, mas sobre um rebanho; o pastor deve abandonar o rebanho para sair em busca da
ovelha perdida, deve dar a propria vida por cada uma de suas ovelhas. Cf. Foucault, M. “Omnes et singulatim:
uma critica da razdo politica”. In: Ditos e Escritos V: Etica, Sexualidade, Politica, Rio de Janeiro, Editora Forense
Universitéria Ltda., 2006.



Vontade divina”. (HADOT, 2014, p. 67-87).

No Cristianismo, as formas de pensar se modificam em que a verdade é revelada apenas
por Deus aos homens, e em que aparecem as questdes sobre o certo e o errado, sobre 0o beme o
mal, sobre o problema do conhecimento e da relacdo do homem com Deus. Nesse periodo da
historia, as questdes divinas estdo acima das questdes humanas, e o cuidado de si € relegado,
pois 0 aspecto principal da existéncia consiste em voltar-se para a espiritualidade, esta
direcionada ao mundo transcendente, para a ideia de uma vontade de Deus consistente numa
obediéncia como principio de vida e numa moral que assume mais a forma de um cédigo de
regras. Temos ainda que, nessa etapa do cuidado de si, 0 conhecimento de si estd ligado ao
acesso a verdade tal como encontrada no texto da Revelagdo. Sobre essa questdo:

Encontramos uma relagéo circular entre o conhecimento de si, ou conhecimento da
verdade e o cuidado de si mesmo: néo € possivel conhecer a verdade nem conhecer-
se a si mesmo sem a purificacdo de si mesmo, do cora¢do. Em segundo lugar, as
préaticas de si mesmo tém como fungdo essencial dissipar as ilusdes interiores,
reconhecer as tentagdes que se formam dentro da alma, desatar as seduces das quais
se pode ser vitima. Em terceiro lugar, o conhecimento de si mesmo nédo persegue o
voltar-se para si mesmo, em um ato de reminiscéncia, mas a rendncia de si mesmo.
(CASTRO, 2009, p. 95).

Segundo Frédéric Gros, Foucault também estabelece uma oposi¢do entre confisséo e
parrhesia (franco-falar), em que a confisséo é tida como uma atividade do individuo que fala
sobre si mesmo a outra pessoa (mestre, diretor de consciéncia ou sacerdote), produzindo uma
verdade de si mesmo e, portanto, subjetivante. Essas caracteristicas sdo contrapostas ao
exercicio da parrhesia, constituida pela tomada da palavra por parte do mestre ou do diretor de
consciéncia, fazendo valer sua verdade diante do discipulo. Esta diferenciacdo permitiu a
Foucault “estabelecer um ponto de ruptura entre o si antigo e o sujeito cristdo” (GROS, 2004,
p. 156). Assim, apds a fala do mestre, do diretor cristdo, o dirigido também tem algo a dizer,
que é a verdade de si mesmo. Esse dizer verdadeiro sobre si mesmo é condicdo indispensavel
para a salvacéo, uma exigéncia para a salvacdo, momento esse descrito como capital na historia
da subjetividade ocidental, ou na historia das relacBes entre sujeito e verdade. A questdo que

considera o sujeito em relacdo a verdade de si mesmo esta muito bem estrutura no curso Do



governo dos vivos (1979- 1980), em grande parte dedicado ao tema do exame das almas e da
confissdo no cristianismo primitivo. Na aula VIII do curso, Foucault declara que “a obediéncia
produz obediéncia” e segue complementando que “(...) obedece-se para poder tornar-se
obediente, para produzir um estado de obediéncia” (2014, p. 99). Utiliza-se da obediéncia
monastica para exemplificar a estrutura da obediéncia crista citando trés caracteristicas: “(...) a
submissao que diz ‘eu quero isso que quer o outro’; (...) a paciéncia que diz ‘eu quero nao querer
outra coisa do que quer o outro’; e humildade que consiste em dizer ‘eu ndo quero querer’”
(2014, p. 102).

No periodo em questéo, o dizer verdadeiro se inscreve essencialmente a partir de uma
revelacdo, de um texto e de uma relagdo de fé e obediéncia. Mas, para Foucault, o sistema de
confissdo, entre 0s gregos, helénicos e romanos, podia ser exercido pelo reconhecimento de
faltas, pelo exame de consciéncia, pela pratica de consulta, pela franqueza com um amigo, mas
esse “dizer a verdade”, consoante o registrado nesta pesquisa, € instrumental, ndo é operador
de salvacéo, de purificacdo espiritual (confissdo como purificagdo da alma). Na Antiguidade, a
verdade em questdo era a verdade dos discursos verdadeiros. Passando ao plano da producéo
da verdade, o diretor de consciéncia, o pastor, tem uma tarefa de ensino para com sua
comunidade. Esta tarefa ndo trata apenas de dar licdes verbais a suas ovelhas, mas deve
esforcar-se por ensinar por meio de exemplo préprio, por sua propria vida. Na compreensdo de
Foucault, o pastorado cristdo apresenta duas novidades fundamentais: (1) o ensino pastoral deve
ser uma direcdo de conduta cotidiana, vigiando a cada instante a conduta das ovelhas de forma
integral, sendo que o pastor deve formar um saber do comportamento das pessoas e de suas
condutas, por meio da observacédo da vida cotidiana; (2) o ensino pastoral deve caracterizar-se
por uma direcdo de consciéncia, estando a cargo do pastor dirigir a consciéncia de suas ovelhas
e ndo simplesmente ensinar-lhes a verdade. Como ja foi dito, na antiguidade, a direcdo de
consciéncia era voluntaria, episddica e consoladora, passando, as vezes, por exames de
consciéncia, ja que era uma condicdo de controle de si. Na pratica cristd, a direcdo de
consciéncia ndo e voluntaria, sendo até obrigatoria no caso dos monges.

A direcdo de consciéncia propria do pastorado cristio ndo seria circunstancial,



ocasionada por uma crise, uma desgraca ou uma dificuldade. Ela seria absolutamente
permanente, acompanhando a pessoa por toda a vida. O controle de consciéncia néo teria por
objetivo assegurar ao individuo o controle de si, tal como para 0s gregos e ramos, mas, ao
contrario, serviria de ancora na relacdo de dependéncia ao outro. Diferentemente da
Antiguidade, durante a qual o exame de consciéncia era um instrumento de controle do seu
proprio cuidado, na prética cristd ele serviria como um instrumento de dependéncia por meio
do qual o individuo extrairia de si certa verdade que iria ligad-lo aquele que dirige sua

consciéncia. Assim se expressa Foucault:

(...) o cristianismo apropriou-se de dois elementos essenciais que operavam no mundo
helénico: o exame de consciéncia e a dire¢do de consciéncia. Ele os retomou, mas ndo
sem altera-los profundamente. [...] O pastorado cristdo associou estreitamente essas
duas préticas. A direcdo de consciéncia constituia um lagco permanente: a ovelha ndo
se deixava conduzir com o fim Unico de ultrapassar vitoriosamente alguma passagem
perigosa; ela se deixava conduzir a cada instante. Ser guiado era um estado, e vocé
estava fatalmente perdido se tentasse escapar. Quanto ao exame de consciéncia, seu
proposito ndo era cultivar a consciéncia de si, mas permitir-lhe abrir-se inteiramente
ao seu diretor — revelar-lhe as profundezas da alma. (FOUCAULT, 2003, p. 368-369).

Deste modo, percebe-se que a relacdo do pastorado cristdo com a verdade ndo € a mesma
encontrada na Antiguidade greco-romana e tampouco com aquela caracteristica da tradicdo
hebraica. O pastorado cristdo ndo tem por objetivo principal a salvacao de seu rebanho, pois ele
é mais uma forma de poder do que um meio para se chegar a autonomia. Relacdo de poder esta
que introduz em uma relacdo global toda uma economia, uma técnica de circulacdo, de
transferéncia e de inversdo dos méritos a partir do problema da salva¢do. Uma vez mais, 0
pastorado cristdo ndo se caracteriza por uma aceitacéo da lei, mas por uma relacao de obediéncia
individual, total e permanente que prescinde da prdpria lei. Essa obediéncia por parte da ovelha
advém da estratégia do pastor cristdo que leva as ovelhas a aceitarem certas verdades, inovando
ao implantar uma técnica de poder, de investigacdo, de exame de si e dos outros, que o permite
exercer 0 poder e assegurar a obediéncia além da proépria lei, fazendo uso da economia dos

méritos e dos deméritos. Diante dessa dindmica, a epimeleia ton allon'® caracteristica do

103Aepimeleia ton allon cristd deve ser entendida como um conjunto de tecnologias destinadas ao



Cristianismo atuara como um “filtro discursivo no interior do qual qualquer comportamento,
conduta, relacdo com os demais, pensamentos, prazeres e paixdes precisam ser discriminados
em termos da oposi¢ao absoluta entre bem e mal” (CANDIOTTO, 2007, p. 11).

Foucault leva seu leitor a concluir que nasce com o pastorado cristio uma forma de
poder absolutamente nova, em que sdo esbocados modos absolutamente especificos de
individualizagdo, efetuados por meio do respeito a salvacao, a lei e & verdade. Assegurada pelo
exercicio do poder pastoral, essa individualizacdo sera definida mediante a individualizacéo por
meio de uma rede de servidores, 0 que implica em uma serviddo generalizada de todos em
relacdo a todos, acompanhada da exclusdo do egoismo como nucleo do individuo
(individualizagdo por sujeicdo). O cuidado de si cristdo, caracterizado enfaticamente por
Foucault como uma epimeleia ton allon, leva a uma predominancia do paradigma econémico
no que tange as suas praticas. Em consonancia, a hermenéutica do sujeito fruto da epimeleia
ton allon permite que seja operada uma exaustiva vigilancia de todos os aspectos da vida
cotidiana do individuo. Em consequéncia de dita operacao, o pastorado cristdo alargou o uso da
epimeleia ton allon a toda a humanidade, buscando alcancar todos aqueles que estavam ao seu
alcance, com o objetivo de efetuar uma verdadeira transformacéo da carne.

Nessa compreensao, o cuidar de si, durante os primeiros séculos cristdos, passou a ser
um deixar-se ser cuidado pelos outros (epimeleia ton allon), resultando em uma pratica cada
vez mais espiritualizada e relacionada a salvacdo (da propria alma, e com a possibilidade de
uma vida p6s-morte bem-aventurada) e aquela condicionada a vontade divina. Nesse periodo,
o cuidado de si esteve atrelado a busca pela verdade e alcance da salvacdo tendo como
componente a renuncia de si. Essa modificacdo operada pelo Cristianismo permitiu a revelacéo
publica do eu, com o objetivo de encontrar os pecados, os desejos, 0s males ocultos na alma do

individuo.

7 DAETICA CLASSICAAESTETICADAEXISTENCIACOMO
ETICA DE UM MODO DE VIDA POSIVEL: PARA UMA

assujeitamento utilizado pelo pastorado cristéo.



RELACAO ARTISTICA CONSIGO MESMO

Vimos ao longo do presente trabalho como Foucault formula sua compreenséo ética
tendo como pano de fundo o olhar sobre a prética de vida dos antigos. Constatamos que ele
ndo a entende como um sistema de regras individualizadas ou coletiva, mas como um modo
pelo qual o individuo relaciona-se consigo mesmo, enquanto sujeito de suas proprias acdes e
que tem como fim em si o seu proprio eu. Foucault, portanto, concebe a ética ndo como um
conjunto coerente de prescri¢cdes morais, nem como um estudo da moral dos comportamentos.
Em vez disso, ele a enxerga como uma atitude deliberada que visa transformar a relagdo do
sujeito consigo mesmo em uma vida estética, em uma obra de arte.

Seguindo a linha de raciocinio, ao considerar o trabalho de Foucault sobre a antiguidade
greco-romana, uma indagacao aparece como necessaria: como o estudo da ética (a genealogia
da ética) dos antigos, este grande ultimo investimento intelectual de Foucault, colabora para
compreendermos nosso presente ou pode nos ajudar a viver o presente? Antes de qualquer

argumentacao sobre o assunto, € imperioso responde a seguinte questéo.

7.1 O modo de vida grego pode ser um modelo para os dias de hoje?

Durante o percurso desta pesquisa vimos que a analise do “cuidado” e das “técnicas de
si” empreendida por Foucault apresenta-se como uma maneira de fazer a historia da
subjetividade ou dos processos de subjetivacdo do individuo no ocidente. Esta investigacdo
derradeira de Foucault ndo se voltou para a subjetividade através da separagdo entre loucos e
ndo loucos, doentes e ndo doentes, delinquentes e ndo delinquentes, nem se voltou para a
constituicdo de campos de objetividade cientifica, dando lugar ao sujeito que vive, que fala e
que trabalha. Tudo esse exaustivo trabalho foi realizado nas obras anteriores. Como bem

esclarece Foucault:

A historia do “cuidado” e das “técnicas” de si seria, portanto, uma maneira de fazer a
histéria da subjetividade; porém, ndo mais através da separacdo entre loucos e ndo



loucos, doentes e ndo doentes, delingiientes e ndo delinglientes, ndo mais através da
constituicdo de campos de objetividade cientifica, dando lugar ao sujeito que vive,
que fala e que trabalha. Mas através do empreendimento e das transformagdes, na
nossa cultura, das “relagdes consigo mesmo”, com seu arcabougo técnico e seus
efeitos de saber. Seria possivel, assim, retomar num outro aspecto a questdo da
“governamentalidade”: o governo de si por si na sua articulacdo com as relagdes com
0 outro como é encontrado na pedagogia, nos conselhos de conduta, na direcéo
espiritual, na prescricdo dos modelos de vida etc. (FOUCAULT, 1997, p. 111).

Portanto, todo o processo de retorno que Foucault faz a0 pensamento grego visa a
problematizar o conceito do cuidado de si, categoria fundamental da ética foucaultiana. E é
evidente que ao explorar 0 pensamento grego ele ndo procura respostas concretas para a nossa
realidade, uma solucéo para nossos problemas atuais, mas sim, a problematizacéo e a busca da
relacdo do sujeito consigo mesmo como uma questao necessaria para a nossa propria forma de

vida. Assim:

Foucault ndo trata os gregos como uma solugdo para nos, até porque, como afirma,
eles tém seus préprios problemas. O uso dos prazeres e O cuidado de si devem ser
compreendidos mais como uma maneira, encontrada por Foucault, de dirigir uma
atencdo aguda ao nosso presente, através de uma atitude e de um exercicio de
pensamento, que nao se dirige a questdo “quem somos?”, mas a questdo daquilo que
estamos nos tornando (PORTOCARRERO, 2006, p. 203).

Foucault tinha plena consciéncia que a sociedade grega ndo representa para o ocidente
um modelo ideal e eficaz que deu certo no passado e pode funcionar no presente. A questao nao
é retomar um estilo social anterior. Com relacédo a sociedade grega e a sua moral, diz o filosofo:
“A moral dos gregos era a de uma sociedade essencialmente viril na qual as mulheres eram
“oprimidas”, na qual o prazer das mulheres nao tinha importancia, sua vida sexual sendo apenas
determinada pelo seu status de dependéncia em relagdo ao pai ao tutor, ao esposo (FOUCAULT,
2014, p. 218). Contudo, visando contornar a moral do codigo, a austeridade propria da cultura
grega, conforme descrita por Foucault na histdria sexualidade 2 e 3, 0s gregos desenvolveram
um estilo de vida baseado numa arte de existir, que consistia em outras maneiras de se conduzir,
de se relacionar consigo mesmos. Esta arte de existir constituiu-se numa estética da existéncia

que se realizava no “cuidado de si” que, por sua vez, engendrou toda uma cultura de si onde as



técnicas da vida (techné tou biou) se ancoraram na relagdo de si para si.

Assim, entre os classicos, a liberdade de si era fortalecida pelo exercicio do cuidado de
si, com a pratica cotidiana do voltar-se para si, de se ter atencdo consigo mesmo (eis um forte
postulado estoico). A liberdade individual ndo era sinbnimo de egoismo, de isolamento, pelo
contrério, o cuidado de si implica também o cuidado com o outro, como se observa em Séneca,
Marco Aurélio e Epiteto. A importancia da liberdade para o homem grego destacava-se pelo
problema ético que nela se configurava. A liberdade de si e a liberdade do outro representavam
também um problema ético. “Mas ético no sentido de que os gregos podiam entendé-lo: o éthos
era a maneira de ser e a maneira de se conduzir”. Isto é, a beleza de um éthos era percebida pela
liberdade que um individuo havia adquirido para si. Os elementos dessa liberdade, os antigos
podiam perceber pelos habitos, pelo modo do individuo se conduzir na vida, de ser um
individuo forte, poderoso, livre. Avida que era assim conduzida serviria de exemplo para todos
0s outros, seria 0 modelo de vida que se tornaria uma licdo (FOUCAULT, 2006, p. 270).

Como sustentado desde o inicio deste trabalho, o cuidado de si, uma vida vivida como
uma obra de arte, uma vida bela, ndo se equivalem ao campo do egoismo. Cuidar de si é também
um cuidado com o outro, mas ndo na forma altruista do cristianismo, onde 0s desejos, as
vontades de quem cuida, deveriam ser suplantados pela atencdo com o outro. Para os gregos, o
homem livre deveria saber cuidar muito bem do outro: mulher, filhos, mestres, amigos. De fato,
0 bom governo de si poderia ser vislumbrado justamente por essas relacdes estabelecidas ao
longo da vida. Nesse sentido, o status de um homem livre deveria ser exercido principalmente
pelas relacdes mais cotidianas. Mas € preciso compreender o principio do cuidado (claramente
entendido por Séneca, Epiteto e Marco Aurélio): “Nao se deve passar o cuidado dos outros na
frente do cuidado de si; o cuidado de si vem eticamente em primeiro lugar, na medida em que
a relagdo consigo mesmo ¢ ontologicamente primaria” (FOUCAULT, 2006, p. 271). Quando
questionado se o “cuidado de si” ndo poderia tornar-se “uma forma de exercicio de poder”, um

abuso de poder, Foucault respondeu:

N&o, porque o risco de dominar os outros e de exercer sobre eles um poder tirdnico
decorre precisamente do fato de ndo ter cuidado de si mesmo e de ter se tornado



escravo dos seus desejos. Mas se vocé cuida adequadamente, ou seja, se sabe
ontologicamente o que vocé &, se também sabe do que é capaz, se sabe 0 que € para
voceé ser cidaddo em uma cidade, ser o dono da casa em um oikos, se vocé sabe quais
s80 as coisas das quais deve duvidar e aquelas das quais ndo deve duvidar, se sabe 0
que é conveniente esperar e quais sdo as coisas, pelo contrario, que devem ser para
vocé completamente indiferentes, se sabe, enfim, que ndo deve ter medo da morte,
pois bem, vocé ndo pode a partir deste momento abusar de seu poder sobre os outros.
(FOUCAULT, 2006, p. 272).

A preocupacdo foucaultiana com a liberdade estaria, portanto, intrinsecamente ligada a
questdo do poder. “Meu problema é, como ja disse, saber como os jogos de verdade podem se
situar e estar ligados a relagdes de poder” (FOUCAULT, 2004, p. 281). Dessa forma, a cultura
greco-romana serviria como perspectiva positiva para uma critica de seu proprio tempo. A
experiéncia foucaultiana com os estudos greco-romanos colocaria em evidéncia uma
importante proposta para a atualidade: Trata-se de saber como governar sua propria vida para
Ihe dar a forma mais bela possivel (aos olhos dos outros, de si mesmo e das geracdes futuras,
para as quais se podera servir de exemplo).

Foucault ndo pretende, como vimos, dizer que a moral antiga € a correta e que devemos
seguir cegamente esses principios. De acordo com Castelo Branco (2008),pode ser um
equivoco entender que Foucault considerou o cuidado de si, 0 uso dos prazeres e a “estética da
existéncia”, para cada um cuidar de seu mundo, de maneira subjetiva e particular, pensando
unicamente em sua existéncia e esquecer-se do resto em volta. Para Castelo Branco, Foucault
levou em consideracdo esses pensamentos antigos a partir de uma cuidadosa ontologia e
criteriosa reflexdo sobre os desafios abertos pelo tempo presente. O processo de singularizagdo
somente tem sentido quando culmina na superacdo do individualismo pela nova alianca do
individuo com novas formas de vida e novos vinculos. Podemos recusar uma ideia que 0
cuidado de si como sendo algo exclusivo para apenas alguém extremamente especial e
diferente. Pois, como sugere Castelo Branco, a estética da existéncia, considerada deste ponto
de vista, implica em formas criativas de vida.

Pensamos que esse esforgo de encontra um ponto de inflexdo para uma vida outra que
ndo a que se sujeita cegamente ao codigo e a lei esta sinteticamente formulado por Foucault na

seguinte fala: “Eis o que tentei reconstituir: a formagao e o desenvolvimento de uma pratica de



si que tem como objetivo constituir a si mesmo como o artesdo da beleza de sua propria vida”

(FOUCAULT, 2006, p. 244)

7.2 A etica como estética de uma vida outra possivel

De tudo que estudamos no presente trabalho, podemos afirmar que Foucault nos convida
nédo a descobrir 0 que somos, mas sim a recusar aquilo que nos tornamos. Ou seja, a questéo
ndo passa pelo desvelamento nem pelo retorno a nossa matriz identitaria, mas sim pela intensa
relacdo politica dos modos pelas quais a subjetividade € produzida nos seus mais variados
dispositivos e agenciamentos. O que somos n6s? Uma pergunta inatil do ponto de vista
foucaultiano (psicologismo escrachado), melhor é lancar os seguintes questionamentos: o que
estamos fazendo de nossas vidas? Quais 0s processos de subjetivacdo que devemos recusar e
resistir na contemporaneidade? Existir € resistir, significa também se trabalhar e experienciar a
vida ndo a tomando como ponto de contemplacdo, mas sim como resultante de um intenso
processo tangenciado pelo saber que nos produz, pelo poder que nos disciplina e controla e pela
ética que faz com que o sujeito possa se relacionar consigo mesmo segundo certos critérios.

O conceito de estética da existéncia nos mostra que 0s sistemas morais sao0 muito mais
amplos do que somos capazes de vislumbrar dentro de nosso “campo visual contemporaneo”.
Seguir um certo estilo de vida para que nossa existéncia seja bela e ndo para que sejamos
normais ou obedientes. Se é verdade que existe uma admiracdo pelo aspecto estético, também
é verdade que ndo se trata de mera reducdo a um dandismo amoral. Estetizar a nossa existéncia
nos permite abandonar (ou pelo menos reavaliar) uma série de relagcdes de poder, sejam elas
disciplinares, normalizadoras ou biopoliticas. Se levarmos a sério todas as consideracdes feitas
acerca dos motivos e atitudes do autor perante a filosofia, ndo podemos defender que Foucault
buscava colonizar a ética e subjuga-la a estética, mas apenas nos mostrar que a ética ndo precisa
prescindir completamente de valores estéticos, e que isso pode ter resultados interessantes.
Importante relembrar que Foucault expressa textualmente como a Antiguidade estava repleta

de problemas, e que um retorno ao modo de vida antigo ndo € desejavel. Trata-se apenas de



repensar o0 contemporaneo sem ignorar a grande riqueza do nosso passado histérico.

O conceito de cuidado de si, por sua vez, se refere a uma apropriagdo de Foucault, na
qual o autor constata que a énfase contemporanea no conhecimento de si, € justificada pelo
rumo predominantemente abstrato que a filosofia tomou a partir da modernidade. Contudo, um
retorno aos gregos e romanos nos mostra que o cuidado de si predominava. ISso nos remete,
mais uma vez, a filosofia como um modo de vida. O cuidado que se tem consigo mesmo é mais
importante do que a verdade inserida em nos. A filosofia € muito mais uma préatica do que um
discurso. Estes pressupostos trazem consequéncias sérias para 0 pensamento ético e moral.
Cuidar de si, transformar a pratica filos6fica em uma atividade constante que se remete a vida
dos individuos é mais importante do que o contetdo e a fundamentacg&o tedrica da nossa moral,
da nossa cultura, da nossa vida. Temos na atitude critica, na estética da existéncia e no cuidado
de si, uma prova de que o fio condutor da liberdade se refere muito mais a uma filosofia
entendida como um modo de vida, uma atitude, uma pratica, do que aos fundamentos abstratos
que se pode chegar. Da mesma forma, negligenciar estes aspectos abre as portas ndo apenas
para a obediéncia, mas para uma obediéncia irrestrita, pura, desejavel por si mesma.

A necessidade uma estética do eu, de uma vida outra resistente a toda e qualquer forma
de sujeicdo € realmente uma questdo urgente para todos nds. Foi uma gquestdo urgente para a

filosofia do século XIX, para a filosofia do século XX e para os sujeitos do presente:

Tomemaos, por exemplo, Stirner, Schopenhauer, Nietzsche, o dandismo, Baudelaire,
a anarquia, 0 pensamento anarquista, etc., e teremos uma série de tentativas, sem
duvida inteiramente diversas umas das outras, mas todas elas, creio eu, mais ou
menos polarizadas pela questdo: é possivel constituir, reconstituir uma estética e uma
ética do eu? A que prego e em que condi¢des? Ou entdo: uma ética e uma estética do
eu ndo deveriam finalmente inverter-se na recusa sistematica do eu (como em
Schopenhauer)? Enfim, haveria ai uma questdo, problemas a serem levantados.
Em todo caso, o que gostaria de assinalar é que, de qualquer maneira, quando
vemos hoje a significagdo, ou antes, a auséncia quase total de significacdo e
pensamento que conferimos a expressdes -ainda que muito familiares e
percorrendo incessantemente nosso discurso, como: retornar a si, liberar-se, ser
si mesmo, ser auténtico, etc. -, quando vemos a auséncia de significacdo e
pensamento em cada uma destas expressées hoje empregadas, parece-me nao haver
muito do que nos orgulharmos nos esforcos que hoje fazemos para reconstituir uma
ética do eu. E é possivel que nestes tantos empenhos para reconstituir uma ética do
eu, nesta série de esforgos mais ou menos estanques, fixados em si mesmos, neste
movimento que hoje nos leva, ao mesmo tempo, a nos referir incessantemente a esta



ética do eu sem contudo jamais fornecer-Ihe qualquer contetdo, é possivel suspeitar
que haja uma certa impossibilidade de constituir hoje uma ética do eu, quando talvez
seja esta uma tarefa urgente, fundamental, politicamente indispensavel, se for verdade
que, afinal, ndo ha outro ponto, primeiro e Gltimo, de resisténcia ao poder politico
sendo na relacéo de si para consigo (FOUCAULT, 2004, p.305-306).

8 CONSIDERACOES FINAIS

Chegando ao final do presente trabalho, passaremos em revista alguns pontos
importantes que constituiram o pano de fundo da investigacao.

A investigacdo que se desenvolveu em seis capitulos nos mostrou como a ultima fase da
pesquisa foucaultiana, o retorno do filésofo ao mundo cléssico coroou sua trajetéria com
grande brilho, mormente pelos importantes conceitos e tematicas desenvolvidos. Ao longo dos
capitulos buscamos desenvolver a questdo da constituicdo da subjetividade como estética da
existéncia nos principais representantes do estoicismo romano imperial em A hermenéutica do
sujeito, sem ignorar as muitas e constantes referéncias a outros filésofos e escolas filosoficas
do mundo classico. Nesta sequéncia, examinamos de que forma o pensamento estoico,
notadamente na sua vertente s éticas, possibilitou a Foucault a elaboragdo de uma filosofia
critica do modo de vida antigo, mas ao mesmo tempo se propde como uma filosofia
“etopoiética” que possibilita que o sujeito se produza como um sujeito €tico operando um

trabalho constante de si sobre si. Essa tematica do ultimo Foucault ou simplesmente do



Foucault da fase ética, como se costuma identificar esse periodo, contribui para uma historia
critica da filosofia a subjetividade.

Assim, no primeiro capitulo, como ponto de partida, analisamos o deslocamento da
pesquisa foucaultiana para o estudo das técnicas de si no mundo classico, abordamos, a partir
das andlises dos estudiosos de Foucault, cursos, livros, entrevistas e artigos que compdem 0s
Ditos e escritos (Dits et écrits), as razdes pelas quais Foucault resolveu deslocar-se ao mundo
classico. Verificamos que Foucault busca a partir da leitura dos antigos elaborar uma historia
do sujeito ético, o que so € possivel atraves de uma genealogia das estéticas da existéncia, das
tecnologias de si encontradas nos filésofos gregos, helenisticos e romanos, sobretudo estes
ultimos. Sabemos que o sujeito é constituido na modernidade através de dispositivos de poder
gue esmilca seus sonhos e fantasias para controla-lo e assujeita-lo a um modo de
comportamento moral prescrito por ordens institucionalizadas, visando molda-lo, ndo sé sua
conduta sexual, mas a de toda populacdo em defesa de uma moral comum, de um programa de
salde publica ou de uma estratégia econdmica, regulando ou incentivando a procriagdo. A
subjetividade € resultado de uma estratégia do poder que impde ao individuo todo um conjunto
de procedimentos minuciosos, objetivando a configuracdo de seu comportamento, conforme
um modo padrdo de relacionar-se consigo, com 0s outros e com o mundo. O sujeito moral é
constituido, desse modo, pela iniciativa do saber-poder que prescreve ao individuo o que ele
precisa fazer para ser o que convém e viver como convém ao poder. Ora, essa € uma reposi¢cdo
inversa do modo de subjetivacdo da filosofia classica, sobretudo a elaborada no periodo
helenistico e romano imperial, em que 0 sujeito se constitui pelas praticas e técnicas proprias
ao conhecimento da espiritualidade (n&o-cristd), que promovem no seu ser mudancas tdo
profundas que o tornam um ser humano especial, autoconstituido, senhor de si e dos proprios
rumos. E esse tltimo modo de subjetivacio que Foucault vai estudar e esquadrinhar nos Gltimos
anos de sua vida.

No segundo capitulo, tratamos do aparecimento da nogao de “cuidado de si” (epiméleia

heauto() na articulagdo com o “conhece-te a ti mesmo” (gndthi seauton), ambas ligadas a figura



de Sécrates, a “personagem” principal nas obras Memoraveis, de Xenofonte®499, Apologia de
Sécrates!®100 e Alcibiades!101, de Platdo. Foucault mostra que o desenvolvimento da nog&o
“cuidado de si” faz surgir trés modelos (ou momentos) constitutivos do pensamento acerca do
cuidado de si: o socratico-platdnico, o helenistico e o0 ascético-cristdo. Cada um apresenta uma
peculiaridade, um enfoque na conduta do sujeito. Cada modelo traz profundas implicacfes para
o desenvolvimento do sujeito ético no mundo cléssico. Foucault procura mostrar com sutileza
metodoldgica que o pensamento helenistico, a filosofia do momento helenistico, acerca do
cuidado de si foi suplantado pela historia da filosofia ocidental em razéo da valorizacdo dos
dois modelos assaz valorizados pela historiografia filosofica oficial, a saber, o socratico-
platénico e ascético-cristdo, que se fundiram ao longo do tempo e suplantaram o modelo do
meio, o helenistico e romano imperial. Este detém forca e funcéo transformadora e criadora de
um sujeito capaz de autoconstitui-se pelas chamadas praticas de si que o preparavam para
acessar a verdade que tinha o condéo de retorno e modificacao de si.

O capitulo terceiro, intitulado Os Grandes Temas Estoicos e a Constitui¢cdo do Sujeito
Etico no Periodo Helenistico, foi dedicado a reconstruir o tema da estética da existéncia a
partir de uma apresentacdo das praticas de si dos séculos I e 11 d.C, tal como foram formuladas
por Foucault em A hermenéutica do sujeito. Da mesma forma tivemos o objetivo de expor a
passagem da arte de viver no periodo classico para o periodo romano imperial, quando o
cuidado de si se torna um principio ético e estético. Salientamos assim as diferencas e
semelhancas nessa transicdo entre arte de viver e cuidado de si. Nesse periodo, o cuidado de si
operou a criacdo de uma série de exercicios voltados para uma relacdo consigo como forma de
constituicdo de si mesmo e de uma arte de viver transmudada em uma estética da existéncia.
Essa maneira de constituir a si mesmo pressupunha uma relagdo com os outros e com o0 mundo
ao seu redor. Designou, sobretudo, uma atencdo redobrada sobre os movimentos do ser e da

alma, de forma a manter uma vida que estivesse sob controle. As praticas antigas permitiam

104X ENOFONTE. Memoraveis. Lisboa: Imprensa Universidade de Cimbra, 2009.
105p) ATAO. Apologia de Sécrates — Criton. Belém: Ed. Ufpa, 2015.
196p ATAO. Primeiro Alcibiades - Segundo Alcibiades. Belém: Ed. Ufpa, 2015.



ndo sé controlar as atividades e tarefas do dia, mas também se equipar com discursos
(verdadeiros) que pudessem salvar o ser humano de situacgdes diversas. Elas estabeleciam para
o filésofo, uma atitude consigo mesmo, de um olhar de fora e do alto sobre si, mas também de
dentro, como uma conversdo. A partir das analises foucaultianas pudemos perceber que a
estética da existéncia no mundo antigo pressupunha um conjunto de praticas, muitas vezes
austeras, cujo objetivo era enfrentar a finitude da vida, seus desvios e incertezas, equipando o
ser humano de um modo de ser, de um éthos, que o auxiliava a enfrentar os infortanios.

No quarto capitulo, intitulado Da Askesis e as Préticas Transformadoras e Constitutivas
do Sujeito, abordamos a forma como a leitura “etopoiética” do estoicismo romano imperial
engendra os conceitos fundamentais do momento helenistico. Demonstramos como Foucault
interpreta as principais obras de Séneca (Séc. | d. C), Epiteto (Séc. 1 d. C) e Marco Aurélio (Séc.
I1d. C), encarando-as como dotadas de fungio “etopoiética”?’102, uma vez que “o papel desses
textos era o de serem operadores que permitiam aos individuos interrogar-se sobre sua propria
conduta, velar por ela, forméa-la e conformar-se eles proprios, como sujeito ético” (FOUCAULT,
1984, p.16). Esse olhar de Foucault sobre os textos cléssicos (ele ndo analisou apenas os textos
estoicos), opera sensiveis mudancas no modo de pesquisar a filosofia antiga. Foucault revitaliza
0s estudos classicos quando ndo se contenta apenas em citar excertos das obras consultadas. Ele
as |é no original, traduz, reinterpreta e destaca suas particularidades, evidenciando
possibilidades hermenéuticas em confronto com a tradigdo interpretativa da histéria da filosofia
classica. Estuda o mundo classico ndo como um capitulo dos estudos do pensamento ocidental,
mas como acontecimento historico com ricos ensinos para a compreensao da historia dos modos
de subjetivacéo.

No quinto capitulo, examinamos o pensamento de Foucault sobre o ascetismo cristdo na
sua formacdo. Devemos considerar inicialmente que o Cristianismo é um tema fundamental nas

pesquisas de Foucault. Na sua analitica, o cristianismo € considerado uma das forcas culturais

107Cf. FOUCAULT, Michel. A Escrita de Si. In: Ditos e Escritos V. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2006,
p. 147: “(...) uma fungio etopoiética: ela é a operadora da transformagio da verdade em éthos”.



mais importantes na produgéo do sujeito moderno. Obviamente, a aproximacdo de Foucault ao
Cristianismo se da pelas razdes genealdgicas, e ndo teoldgicas. Contudo, em A hermenéutica
do sujeito, como mencionado alhures, Foucault ndo dedica uma exposicao sistematica acerca
do pensamento cristdo, porém lhe dedica muitas referéncias e elabora confrontos entre este e o
pensamento helenistico. Na Antiguidade, as técnicas de si (e a problematizacdo da questao dos
prazeres sexuais) tinham como objetivo fazer com que o sujeito tivesse o dominio de si. No
periodo ascético-cristdo, e referindo-se a uma moral de austeridade sexual, a cultura de si cede
espaco a uma cultura de sujei¢do, uma cultura fundada numa hermenéutica do eu que tem por
finalidade a renunciar a si mesmo.

No sexto capitulo, tratamos da possibilidade de uma estética da existéncia como
resisténcia as formas de subjetivacdes contemporaneas. Problematizando a ética grega como
ponto de partida, podemos captar o que ha de singular naquele contexto relativamente as
praticas de si. A problematizacdo ética nos gregos se realiza nos dominios da vida onde
prevalece a liberdade — tanto de decisdo quanto de escolhas. Na Antiguidade classica
percebemos que o valor moral do dominio de si é também um valor estético; a liberdade se
manifesta na vida como obra de arte. As praticas éticas de si estdo estritamente ligadas com a
estética da existéncia. O processo pelo qual os sujeitos formam a si mesmos como sujeitos
éticos assemelha-se a criagdo de uma obra de arte. E um trabalho constante sobre si até chegar
a obra que se deseja. No bojo da entrevista “On the genealogy of ethics: an overview of work
in progress” (A propds de la généalogie de I’ethique: un apercou du travail en cours),
originalmente publicada em inglés em 1983, quando perguntado sobre o tipo de ética possivel

para a sociedade contemporanea, Foucault declarou:

O que me surpreende, em nossa sociedade, é que a arte se relacione apenas com
objetos e ndo com individuos ou a vida; e que também seja um dominio especializado,
um dominio de peritos, que sdo os artistas. Mas a vida de todo individuo ndo poderia
ser uma obra de arte? Por que uma mesa ou uma casa sdo objetos de arte, mas nossas
vidas ndo? (FOUCAULT, 2001, p. 1436).

Portanto, criar a si préprio como uma obra de arte € o objetivo de todo aquele que,



subsumido aos fundamentos do cuidado de si e das artes da existéncia, pretende viver uma
existéncia como verdadeira obra de arte, com espacos de liberdade possiveis e singularidade de
vida.

Nesse sentido, o cuidado de si, concebido por Foucault como tendo um valor ético por
si mesmo e que implica sempre uma escolha de como viver, cumpre um papel fundamental na
constituicdo de um modo de vida outro, que é uma recusa a sujeicdo ao modelo moral
dominante. Uma escolha por vezes dificil de ser vivida na contemporaneidade, onde se assiste
ao triunfo do individuo e ao reality show, que parece espelhar um ideal de modo de vida, numa
sociedade comprometida com “um projeto de vida boa” e de gratificagdo imediata.

Indiscutivelmente, o exercicio do cuidado de si € uma tarefa que se apresenta sempre
desafiadora para os antigos e para 0s modernos/contemporaneos. Acredita-se, no entanto, que
no exercicio de um trabalho critico em relacdo a si proprio, ao outro e a0 mundo em que se
vive, como um cuidado consigo, um inquietar-se, ¢, a0 mesmo tempo, pratica de si e
deslocamento de limites, modo de se constituir em um sujeito ético e livre e preparado para as
diferentes exigéncias da vida. A escolha de um modo de vida fundamentado no cuidado erige
uma ética como uma prética refletida de liberdade, que deve ser aperfeicoada sem intervalos
de tempo.

Finalmente, verificou-se com clareza como Foucault fez uso constante da filosofia
estoica ao longo das aulas que compdem A hermenéutica do sujeito. Como foi dito alhures,
Foucault ndo tem interesse na candnica estoica, 0 que lhe interessa é apenas o problema ético
enfrentado pelos filésofos da stod, sobretudo aqueles que marcaram profundamente o
pensamento classico nos momentos finais, a saber, Séneca, Epiteto e Marco Aurélio. O
estoicismo helenistico e romano imperial forneceu a Foucault 0 mapa interpretativo de toda a
pesquisa que estrutura a chamada fase ética, uma vez que a leitura das obras dos principais
representantes desse periodo da historia do pensamento antigo permitiu com que o fildsofo
francés olhasse com perspicuidade os dialogos platdnicos, a obra de Aristoteles e todos os
demais pensadores aparecem na obra Foucaultiana do periodo ético.

Gostariamos de finalizar esta dissertacdo enfatizando o processo e a atitude que nos



permitem as conversdes necessarias a uma vida na qual a pratica da liberdade € uma constante.
Uma vida na qual a filosofia seja uma maneira de viver (sem que com isso abandone o0s
discursos e postulados da pesquisa filosofica). Viver é viver em algum lugar, sob certas
condicdes que escapam a nossa condicdo de seres humanos limitados. Nao menosprezemos o
fugaz, o transitdrio, o socialmente construido. Ndo fechemos os olhos para a dor daqueles que
ainda ndo tém voz, pois o cuidado de si implica também o cuidado do outro. Os saberes
sujeitados podem nos dizer muito sobre os saberes predominantes no status quo. Foucault nos
deixa algumas licdes em seu pensamento. Este trabalho tentou ressaltar algumas delas, que nos

parecem de suma importancia para esta atualidade que vivemos.
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